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करन मा 2 न 
3) वात | [। 


अनुवादक की भूमिका। 


भू डिख कर महात्मा तिलक के प्रन्थ का परिचय कराना, मानों सूथे को 

दीपक से दिखलाने का प्रयत्न करना है । यह ग्रन्थ स्वयं अकाशमान्‌ होने 

(के कारण अपना परिचय आप ही दे देता है । परन्तु भूमिका छिखने की प्रणाली सी 
“पढ़ गई है । प्रत्य को पाते ही पत्र उलट-पलट कर पाठक भूमिका खोजने छगते हे । 
। उसॉडिये उक्त प्रणाली की रक्षा करने ओर पाठकों की मनस्तुष्टि करने के लिये इस 


द्ैक के नीचे दो शब्द लिखना आवश्यक द्वो गया है । 
| 





सन्तोष कौ बात है कि श्रीसम्थ रामदास स्वामी को भशेष कृपा से, तथा 
संदगुरु श्रीरामदासानुदास महाराज ( इनुमानगढ, वधो, निवासी श्रीधर विष्णु परांजपे ) 
के प्रत्यक्ष भनुप्रदद से जब से मेरे हृदय में अध्यात्म विषय की जिज्ञासा उत्पन्न हुई दे 
तभी से इस विषय के अध्ययन के महर्व-पूणे अवसर मिलते जाते हैं । यह उसी 
हप्रा और अनुप्रह का फल था कि में संवत्‌ १९७० में श्रीसमर्थ के दाश्बोध का 
छिदी अनुवाद कर सका । अब उद्ची कृपा और अनुप्रह के प्रभाव से लोकमान्य 
बाछ गंगाधर तिलककृत श्रीमद्भगवद्वीता-रहस्य के अनुवाद करने का अनुपम अवसर 
होप छग गया दे । 


| 









जब मुझे यह काम सेोंपा गया, तब ग्रन्थकार ने अपनी यह इच्छा प्रगट कौ, कि 
प्रन्थ में प्रतिपादित सब भाव ज्यों के त्यों हिन्दी में पूर्णतया व्यक्त किये जाय; 
योकि ग्रन्थ में प्रातिपादित सिद्धान्तों पर जो भाक्षेप द्वोंगे, उनके उत्तरदाता मूल 
/िसक द्वो हैं । इसलिये मेंने अपने लिये दो कर्तव्य निश्चित कियेः--( १ ) यथामति 
और भावों को पूरी पुरी रक्षा की जावे, ओर ( ३) अनुवाद को भाषा यथाशक्ति शुद्ध, 
रछ, सरस और सुबोध हो । अपनी अल्पबुद्धि और सामथ्ये के अनुसार इन दोनों 
ः के पालन करने में मैंने कोई बात उठा नहीं रखी है । और, मेरा आन्तरिक 
श्वास है कि, मूल प्रंथ के भाव यत्किश्वित्‌ भी अन्यथा नहीं हो पाये हैं । परन्तु 
है कि, विषय कौ कठिनता और भावों को गम्भौरता के कारण मेरी भाषा- 
ढी कह्ठी कई क्लिट भयवा दुर्वोध सी द्वो गई हो; और, यह भी सम्भव है कि हूँढ़ने- 
हों को इसमें “ मराढठौपन की बू ? भी मिल जाय । परन्तु इसके लिये किया क्‍या 
 हिय १ छाचारोहे। मूल प्रन्थ मराठी में है, में स्वयं मद्दाराष्ट्र हूँ, मराठी ही मेरी 
भैतुभाषा है, महाराष्ट्र देश के केंद्रस्थल पूने में दी यह अनुवाद छापा गया है और 
हिन्दी का कोई “ घुरंधर ” लेखक भी नहीं हूँ । ऐसी अवस्था में, यदि इस अ्रन्य में 
दोष न मिले, तो बहुत आश्षये द्वोगा । 


« यद्यपि मराठी “ रहस्य ? को हिन्दी पोशाक पहना कर स्वोग सुंदर रूप से 
पाठकों के उत्सुक ह॒ृद्‌यों में प्रवेश छराने का यत्न किया गया है, और ऐसे 





६ 
रा 












२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशार्त्र । 


महच्वपूणे विषय को समझाने के लिये उन सब साधनों को सहायता लो गई हे हि 
जो हिन्दीसाद्दित्य संसार में प्रचलित हैं; फिर भी स्मरण रहे कि यह केवल अनुवाद हौ 
है-इसमें वह तेज नहीं आ सकता कि जो मूल ग्रंथ में है । गीता के संस्कृत शछोकों के 
मराठी अनुवाद के विषय में स्वयं मद्दात्मा तिलक ने उपोद्धात ( प्रृष्ट ५९८ ) में यह 
लिखा हैः--“ स्मरण रहे कि, अनुवाद आखिर अनुवाद ही दे । हमने अपने अनुवाद 
में गीता के सरल, खुले और प्रधान अर्थ का ले आने का प्रयरन किया है सही; परन्तु 
संस्कृत शब्दों में भोर विशेषतः भगवान्‌ की प्रेमयुक्त, रसौछ, व्यापक और क्षणक्षण में 
नई रुचि उत्पन्न करनेवाली वाणी में लक्षणों से अनेक व्यंग्याथे उत्पन्न करने काजों 
सामथ्ये है, उसे जरा भी न घटा बढा कर, दूसरे शब्दों में ज्यों का त्यों झलका देना 
असम्भव दे... । ” ठीक यद्दी बात महात्मा तिलक के ग्रंथ के इस द्विन्दी अनुवाद के 
विषय में कद्दी जा सकती है। 


एक तो विषय ताश्विक, दूसरे गम्भीर, और फिर मह्दात्मा तिडक की वह ओज- 
स्विनी, व्यापक एवं बिक भाषा कि जिसके मम को ठं|क ठीक समझ लेना कोई 
साधारण बात नहीं दे। इन दुहरी-तिहरी कठिनाइयों के कारण यदि वाक्य- 
रचना कहीं कठिन हो गई द्वो, दुरूद हो गई हो, या अशुद्ध भी हो गई द्वो, तो 
उसके लिये सहृदय पाठक मुझे क्षमा करें। ऐसे अंथ के अनुवाद में किन किन कठि- 
नाइयों से सामना करना पड़ता ६ और अपनी स्वतंत्रता का त्याग कर पराघीनता के 
किन किन नियमों से बंध जाना होता है, इसका अनुभव वे सहानुभूतिशील पाठक 
ओर लेखक द्वौ कर सकते हैं ।कै जिन्होंने इस भोर कभी ध्यान दिया दे । 


राध्ट्रभाषा द्विन्दी को इस बात का अभिमान है कि वह महात्मा तिलक के गीता* 
रहस्य-सम्बन्धी विचारों को अनुवाद रूप में उस समय पाठकों को भेट कर सकी है, 
जब कि ओर किसी भी भाषा का अनुवाद प्रकाशित नहीं हुआ,--यद्यपि दो एक 
अनुवाद तेयार ये। इससे, आशा कि, हिन्दीप्रेमी “अवश्य प्रसन्न होंगे । 


अनुवाद का श्रीगणेश जुछाई सन्‌ १९१५ में हुआ था ओर दिसंबर में उसकी 
पूर्ति हुईं। जनवरी १९१६ से छपाई का आरंभ हुआ, जो जून सन्‌ १९१६ में 
सम्राप्त हो गया । इस प्रकार एक वषे में यह प्रन्य तेयार द्ो,पाया। यदि मिन्रमंडली 
ने मेरी पूर्ण सहायता न की ह्वोतों तो में, इतने समय में, इस काम को कभी पूरान 
कर सकता । इनमें वेद्य विश्वनाथराव छखे ओर श्रायुत मोलिप्रसादुजी का नाम उल्लेख 
करने योग्य दे । कविवर बा० मथिडीशरण गुप्त ने कुछ मराठी पर्यो का हिन्दी रूपां- 
तर करने में अच्छी सद्दायता दो द्वै । इसलिये ये धन्यवाद के भागी हैं. । श्रीयुत पं* 
ल्लौप्रसाद पाण्डेय ने जो सद्दायता को है, वह अवर्णनीय एवं अलम्त प्रशंसा के योग्य 
है। लेख लिखने में, दस्तलिखित भ्रति को दुहराने में; ओर प्रूफ का संशोधन करने में 
आपने दिन-रात कठिन परिश्रम्त किया है । अधिक क्‍या कट्दा जाय, घर छोड कर 
महीनों तक आपको इस काम के-लिये पूने में रहन। पडा दै। इस सद्दायता ओर उप* 


अजुवादक की भूमिका | ३ 


कार का बदला केवल धन्यवाद दे देने से दी नहीं हो जाता । हृदय जानता दबे 
कि मैं आपका कैसा ऋणी हूँ। हि* वि० ज० के संपादक श्रीयुत भास्कर रामचन्द्र 
भालेराब ने तथा और भी अनेक मित्रों ने समय-समय पर यथाशक्ति सद्दायता की 
है। अतः इन सब मद्दाशयों को मैं आंतरिक धन्यवाद देता हूँ । 


एक ब्ष से अधिक समय तक इस प्रन्थ के साथ मेरा अहोरात्र सहवास रहा 

है। सोते जागते इसी ग्रन्थ के विचारों की मधुर कह्पनाएँ नजरों में झूलती रद्दी हें 

इन विचारों से मुझे मानसिक तथा आत्मिक अपार छाभ हुआ है। अतः जगदीश्वर से 

यही विनय दै कि इस ग्रत्य के पढनेवाछों को इससे छाभान्वित द्वोने का मंगलमय 
भाशीर्वाद दीजिये । 

श्रीरामदासी मठ, रायपुर ( सी, पी. ), |] 


देवशयनी ११, मंगलवार, संवत्‌ १९७३ वि० माधवराव सप्रे । 


गीतारहस्य का पुनमेद्रण। 

हिन्दी गीतारहस्य की पहली श्रावृत्ति में जितनी प्रतियाँ छुपी थी वे सब 
एक ही दो मास में समाप्त हो गईं; और मांग बराबर जारी रही । इसलिये अब 
यह दूसरा पुनमुद्रण पंक्तिशः और पृष्ठशः प्रकाशित किया जाता है। मूल्न ग्रंथ का 
भी पुनमुद्रण बहुत शीघ्र हुआ; इस कारण जब उसमें ही कोई विशेष फेरफार 
नहीं हो सका तब अनुवाद में कैसे हो सकता था | श्रतएवं इसके मूल विचार जैसे 
के तैसे ही इस बार भी छुपे हैं। हाँ अनुवाद सम्बन्धी जो कोई छोटी-मोटी त्रुटियाँ 
पहली श्रावृत्ति में रह गईं थीं उनके ठीक कर देने का काम मेरे छोटे बन्घु, चित्र- 
मयजगत्‌ संपादक पं० ह्रच्मीधर वाजेपयी ने किया है। भाषा इत्यादि के विशेष 
सुधार का प्रयत्न दूसरी आवृत्ति के समय किया जायगा | 

परिशिष्ट प्रकरण में ७३९ 'छोक की गीता के विषय में जो उल्लेग्ब है वह गीता 
श्र मद्गास में प्रकाशित हुई है। उस पर से देखते हुए, इस विषय में अंथकार ने 
पहले जो श्रनुमान किया है, वही ठीक निश्चित होता है। यह गीता शुद्ध-सनातन- 
धर्म्म-संप्रदाय की है; ओर उसमें १८ की जगह २६ भ्रध्याय हैं; और 'छोकफ्रम भी 
भिन्न तथा भ्रधिकांश में विसंगत है ।, यह २६ अ्रध्यायों की गीता असली नहीं 
है। यह बात उसकी रचना से ही स्पष्ट जानी जाती है । गीतारहस्य की दूसरी 
भावृत्ति में अंथकार हस विषय में श्रपने विचार प्रदर्शित करनेवाले हैं । 

श्रीरामदासी मठ, रायपुर ( सी, पी, ). 

ज्येष्ठ बद्य ९, शुक्रवार, हक ब्ज्ड 4 अनुवादक- 





तृतीय मुद्रण । 


प्रथमावृत्ति की भांति * रहस्य ? की द्वितीयाबात्ति भी बहुत जल्दी समाप्त 
हो जाने के कारण भ्रव यह त्रितीयावृत्ति प्रकाशित की जाती है। कागज के 
सिवाय इसमें सब वार्ते पूवंवत्‌ रवखी गई हैं । श्रथोत्‌ पांक्तिशः और पृष्ठशाः ज्यों 
की स्पों छपी है। कितने ही लोगों का कहना था कि यह आवृत्ति आई हुई 
टीकाश्नों का उपयोग करके सुधार कर निकल्ली जाय, किन्तु वैसा करने के खिये 
समय भोर सुविधा न द्वोने से तथा श्रभी गीतारहस्य पर जैसी और जितनी आल्ो- 
चनाएँ द्वोनी चाहिये, न द्वो पाने से इस आवृत्ति में कुछ भी परिवर्तन नहीं 
किया गया। 

द्वितीयाजृत्ति में प्रफसंबंधिनी जो: भूलें कहीं २ रह गई थी, वे इस बार में पं० 
गेपीवल्लभ शमो, संपादक “हिंदी चित्रमयजगत्‌, ” द्वारा दूर करादी गई हैं। शम्‌ 
पूना, महाशिवरात्रि, सं. १९७५ वि. प्रकाशक. 


प्रस्तावना । 


संतों की उच्छिष्ट डाक्ते है मेरी बानी । 
जाईूँ उसका भेद भला क्या, में अज्ञानी !$ 


श्री हगवक्तीता पर अगेक संस्कृत भाष्य, टौकाएँ, तथा देशी भाषाओं 

में सवैमान्य निरूपण दे। ऐसी अवस्था में यद प्रन्थ क्यों प्रकाशित 
क्रिया गया ! यय्प्रि इसका कारण प्रन्थ के आरम्भ में द्वी बतछाया दिया गया 
है, तथापि कुछ वातें ऐसी रह गई है कि जिनका, ग्रन्थ के प्रतिपाथ 
विषय के विवेचन में, उछेख न हो सकता या। उन बातों को प्रगट करने 
के लिये प्रस्तावना को छोड़ और दूसरा स्थान नहीं है। इनमें सब से पद्ठली 
बात स्वयं प्रैथकार के विषय में दे। कोई तेताडीस वर्ष हुए, जब इमारा 
भगवद्गीता से प्रथम परिचय हुआ था। सन्‌ १८७२ ईसवी में हमारे पूज्य 
पिताजी अन्तिम रोग से आक्रान्त दो शय्या पर पड़े हुए थे उस समय 
उन्हें भगवद्वीाता की भाषाविश्ति नामक मराठी टीका सुनाने का काम 
हमें मिठा था । तब, अथोत्‌ अपनी आयु के सोलहवें वे में गोौता का 
भावायै पूणेतया समझ में न आ सकता था। फिर भी छोटी अवस्था में 
मन पर जो संस्कार होते हैं, वे दृढ होजाते हैं; इस कारण उस समय 
भगवद्रीता के सम्मन्ध में जो चाह उत्पन्न हो गई थी, वह स्थिर बनी 
रही । जब॑ संल्कृत और अंग्रेजी का अभ्यास अधिक हो गया, तब 
इमने गीता के संस्कृत भाष्य, अन्यान्य टौकाएँ और मराठी तथा अंग्रेजी 
में छिखे हुए अनेक पाण्डेतों के विवेचन समय-समय पर पढ़े परन्तु अब, 
मन में एक शंका उत्पन्न हुई, और वह दिनों दिन बढती ही गई। वह 
शंका यह है कि, जो गौता उस अजुन को युद्ध में प्रवृत्त करने के लिये 
बतलाई गई दै के जो अपने स्वजनों के साथ युद्ध करने को बडा भारी 
कुक समझ कर भिन्न हो गयायथा, उस गाता में ब्रह्यज्ञान से या भाक्ति से 
मोक्षप्राप्ति की विधि का-निरे मोक्षमा्गें का-विवेचन क्‍यों किया गया है? यह 
शंका इसालेये और भी दृढ द्ोतो गई, के गौता को किसी भी टीका में 
इस विषय का योग उत्तर हूँढे न मिला । कौन जानता है कि हमारे ही 
समान और लोगों को भी यही शंका हुई न हांगी। परन्तु टौकाओं पर द्टी 
निर्भेर रहने से, टीकाकारों का दिया हुआ उत्तर समाधानकारक न भी जेचे; 
तो भी उसको छोड़ और दूसरा उत्तर सूझता ही नहीं है। इसी डिये हमने 
गीता की सप्रस्त टोकाओं और भाष्यों को छपेट कर घर दिया; और केवछ 
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* साधु तुकाराम के एक अभंग का भाव । 


रो... 


ध् गीतारहस्थ अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
€८ का न ही पु हु पर ० ॥ 

गीता के ही विचारपूवक अनेक परायण किये । ऐसा करने पर टीकाकारों के 
चगुल से छू ओर यह वोधे हुआ दि गीता ननैवृत्ति-प्रधान नहीं हैं; वह तो 
कमे प्रधान है । और अधिक क्‍या कहें, गौता में अकेला “योग ? शब्द ही 
« कर्मयोग ! के अथे में प्रयुक्त हुआ दे । महाभारत, वेदान्तबूत्र, उपनिषद और 
वेदान्तशाल्नविषयक अन्यान्य संस्कृतं तथा अंग्रेजी भाषा के प्रेथों के अध्ययन से भी 
यही मत दृढ़ द्वोता गया; ओर चार पंच स्थानों में इसी विषय पर व्याख्यान इस 
इच्छा से दिये कि सर्वसाधार्भ- में इंस विषय को छेड़ देने से अधिक चर्चा होगी 
एवं सत्य तत्त्व का निर्णय । ८३ में, ओर भी सुविधा दो जायगी । इनमें से पहला 
व्याख्यान नागपुर शज़वरी सन्‌ १६५२ में हुआ और दूघरा सन्‌ १९०४ ईसवी 
के आगस्त महने में/*करवीर एवं संकेश्वर मठ के जगद्गुरु श्रीशंकराचार्य की 
भाज्ञा से उन्हीं को उपस्थिति में, संकेश्वर मठ में हुआ था। उस समय नागपुर- 
वाले व्याख्यान का विवरण भी समाचारपत्रों में प्रकाशित हुआ । इसके अति- 
रिक्त, इसी विचार से, जब जव समय मिछठता गया तब तब कुछ विद्वान मित्रों 
के साथ समय-समय पर वाद-विवाद भी किया । इन्हीं मित्रों में स्वर्गीय श्रीपति बाबा 
भिगारकर थे। इनके सहवास से भागवत सम्प्रादाय क्रे कुछ प्राकृत ग्रन्थ देखने 
में आये; और गीतारइस्य में वर्णित कुछ बातें तो आप के और दमारे वाद- 
विवाद में द्वी पहले निश्चित दो चुका थीं। यह बड़े दुःख की बात दे कि आप 
इस प्रन्य को न देख पाये । भरस्तु; इस प्रकार यह मत निश्चित होगया कि 
गीता का प्रतिपाद्य विषय प्रदृक्ति-प्रधान है, और इसका लिख कर प्रंथरूप में 
प्रकाशित करने का विचार किये भी अनेक वर्ष बीत गये। वर्तमान समय में 
पाये जानेवाले भाष्यों, टोकाओं, और अनुवादों में जो गौता-तात्पय स्वीकृत 
नहीं हुआ है, केवछ डसे ही यदि पुस्तकरूप से प्रकाशित कर देते और इसका 
कारण न"बतछाते कि प्राचीन टौकाकारों का निश्चित किया हुआ तात्पय इमें 
आह क्यों नहीं है, तो बहुत सम्भव था कि छोग कुछ का कुछ समझने 
छग जाते---उनको भ्रम द्वो जाता। ओर समस्त टोकाकारों के मर्तों का 
संग्रह करके उनकी सकारण अपूर्णता दिखला देना, एवं अन्य धर्मों तथा 
तत्त्वश्ञान के साथ गीता-धम की तुलना करना कोई ऐसा साधारण काम न था, 
जो शीघ्रतापूरवेक चटपट दो जाय। अतएवं यद्यपि हमारे मित्र श्रीयुत दाजी 
साहब खर ओर दादासाहब खापडें ने कुछ पहले ही यह प्रकाशित कर दिया था 
कि हम गीता पर एक नवीन प्रन्य शीघ्र ही प्रसिद्ध करनेवाले है; तथापि 
प्रन्थ डिखने का काम इस समझ से टछता गया ॥कै हमारे समीप जो सामग्री 
डक जद सा अपूर्ण हैं । जब सन्‌ १२९०८ ईस्वी में, सजा दे कर, हम 
मण्डाठे में भेज दिये गये, तब इस ग्रन्थ के लिखे जाने की आशा बहुत कुछ 
घट गई यो । कैन्तु कुछ समय में, प्रेथ छिखने के लिये आवश्यक पुस्तक 
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प्रस्तावना । ७ 


आदि सामप्री पूने से मेगा लेने को अनुमति जब सरकार की मेहरबानी से 
मिल गई तब, सन्‌ १९१०--११ के जड़काले में ( संबत्‌ १९६७ कार्तिक 
शुक्ल -१ से चैत्र कृष्ण ३० के भीतर ) इस प्रेथ की पाण्डुलिपि ( मसविदा ) 
मण्डाले के जेहछखाने में पहले पहल छिखी गई। ओर फिर समयालनुसार 
जैसे जैसे विचार सूझते गये. वैसे वैसे उसमें काड छॉट इाती गई । उस 
समय, समग्र पुस्तकें वहाँ न होने के कारण, कई स्थानों में अधूणता रह गई 
थी । यह अपूर्थता, बद्दों से छुटकारा होजाने पर, पुर्ण तो करी गइ है, 
परन्तु अभी यह नहीं कहा जा सकता कि यह ग्रन्थ सबाश में पूथ हो गया। 
क्योंकि भोक्ष और नीति-घम के तत्व गहन तो ह ही; साथ द्वी उनके सम्बन्ध में 
अनेक प्राचीन और अवीचीन पण्डितों ने इतना विस्तृत विवेचन किया हूं, के व्यय 
'फैछाव से बच कर, यद्द निर्णय करना कई बार कठिन हो जाता है कि इस छोटे से 
प्रंथ में किन किन बातों का समावेश छिया जावे । परन्तु अब इमारी स्थिति कवि को 
इस उक्ति के अनुसार द्वो गई दै-- 

यम-सेना ही विमल ध्वजा अब “जरा” दृष्टि में आती है । 

करती हुई युद्ध रोगों से देह द्वारती जाती है ॥* 


और हमारे सांसारिक साथी भी पहले ही चल बसे हैं । अतएवं अब इस ग्रन्थ को 
यह समझ कर प्रसिद्ध कर दिया हैं, कि हमें जो बातें माद्म हो गई है और जिन 
विचारों को हमने सोचा है, वे सब छोगों को भी ज्ञात द्वो जायें; फिर कोई न कोई 
४ समानधमों ” अभी या फिर उत्पन्न दो कर उन्हें पूर्ण कर ही लेया । 

आरम्भ में द्वी यह कह देना आवश्यक हे कि यद्यपि हमें यह मत मान्य 
नहीं है, कि सांसारिक कर्मों को गोण अथवा त्याज्य मान कर ब्रद्मश्ान और 
भक्ति प्रश्टाति निरे निवृत्ति-प्रधान मोक्षमार्ग का द्वी निरूपण गाता में है; तथापि 
हम यह नहीं कद्दते कि मोक्ष प्राप्ति के मांगे का विवेचन भगवद्वीता में बिलकुल 
है ही नहीं । हमने भी इस ग्रेथ में स्पष्ट दिखला दिया दे कि, गीताशास्त्र के 
अनुसार इस जगत में प्रत्येक मनुध्य का पहला कतंन्य यही है कि वह परमेश्वर 
के शुद्ध स्वरूप का ज्ञान प्राप्त करके, उसके द्वारा अपनी बुद्धि को जितनी 
हो सके उतनी, निमेठ ओर पविन्न कर ले । परन्तु यह कुछ गीता का मुख्य 
विषय नहीं है । युद्ध के आरम्भ में अजुन इस कर्त्तव्य-मोह में फँसा था।के 
युद्ध करना क्षत्रिय का धर्म भछे ही द्वो, परन्तु कुलक्षय आदि घोर पातक 
होने से, जो युद्ध मोक्ष श्राप्तिर्प आत्म कल्याण का नाश कर डालेगा, उस 
युद्ध को करना चाहिये अथवा नहाों | अतएवं हमारा यह अभिप्राय दै. कि उस 
मोह को दूर करने के लिये इुद्ध वेदान्त के आधार पर कर्म-्अकर्म का और 





+ महाराष्ट्‌ कविवये मोरोपन्त को आयो का भाव । 


दर शीतारहस्थ अयवा कमेयोगशास्त्र । 


साथ ही साथ मोक्ष के उपायों का भी पूणे विवेचन कर इस प्रकार निश्चय 
हिल पु पु ला ह्ढं ध्क 

किया गया है कि. एक तो कर्म कभो छूटते ही नहीं हैं ओर दूसरे उनको 

छोडना भी नहीं चाहिये; एवं गोता में उस युक्ति का--ज्ञानमूछक, भक्तिप्रधान 


3 
| ४2. 


कर्धयोग का--दवी प्रतिपादन किया गया दै कि जिससे कमे करने पर भौं कोई 
पाप नहीं लगता तथा अन्त में उसी से मोक्ष भी मिल जाता है । कमे अकमे 
के या धर्म अधर्म के इस विवेचन को ही वर्तमानकालीन निरें आधिभोतिक 
पण्डित नीतिशाश्न कहते हैं । सामान्य पद्धति के अनुसार गीता के *छोकों के 
क्रम सें टीका लिख कर भी यह दिखलछाया जा सकता था, कि यह विवेचन 
गौता में किस प्रकार करिया-गया है । परन्तु वेदान्त, मीमांसा, सांझ्य, कमे- 
विपाक अथवा भक्ति प्रभ्रति शात्नों के जिन अनेक वादों अथवा प्रमेयों के 
आधार पर गीता में कर्मयोग का प्रतिपादन किया गया है, और जिनका 
उल्लेख कभी कभी बहुत ही संक्षिप्त रीति से पाया जाता है, उन शात्ल्ीय 
रिद्धान्तों का पहले से ही ज्ञान हुए बिना गीता में जो जो विषय अथवा 
सहसा ध्यान में नहीं जमता। इसी छिये गीता में जो विषय अथवा 
सिद्धान्त आये हैं, उनका शाझ््ीय रीति से प्रकरणों में विभाग करके, प्रमुख 
प्रमुख युक्तियों सद्दित गीतारहस्य में उनका पहले संक्षेप में निरुषण किया 
गया है; और फिर वर्तमान युग की आलोचनात्मक पद्धति के अनुसार गीता के 
प्रमुख दिद्वस्तों की तुलना अन्यान्य धर्मों के और तत्तवज्ञानों के सिद्धान्तों के 
साथ प्रसंगानुसार संक्षेप में कर दिखाई गई दैै। इस पुस्तक के पृवोध में 
जो गीतारहर्य नामक निबन्ध है, वह इस रोते से कमैयोग-विषयक एक 
छोटा सा किन्तु स्व॒तन्त्र प्रन्थ ही कह्दा जा सकता है । जो हो; इस प्रकार के 
सामान्य निरूपण में गीता के प्रत्येक 'छोक का पूणे विचार हो नहीं सकता 
था। अतएव अन्त में, गीता के प्रत्येक शछोक का अनुवाद दे दिया है; और 
इसी के साथ साथ स्थान स्थान पर ययेष्ट टिप्पणियाँ भी इसडिये जोड दी 
गई हैं कि जिसमें पूवीपर सन्दर्भ पाठकों को समझ में भली भाँति आ जाय 
अथवा पुराने टीकाकारों ने अपने सम्प्रदाय की सिद्धि के छिये गाता के ःछोकों 
की जो खोंचातानी की है, उसे पाठक समझ जायें ( देखो गौ. ३. १७-१९ 
६. ३; और १८.२); या वे रिद्धान्त सहज ही ज्ञात द्वो जायें कि जो गीता 
रहस्य में बताते गये है; और यद्द भी ज्ञात हों जाय कि इनमें से कौन कौन 
सिद्धान्त गाता की संवादात्मक प्रणाली के अनुसार कहाँ कट्टों किस प्रकार आये ह्ैं। 
इसमें सन्देद नहीं कि, ऐसा करने से कुछ विचारों की द्विरुक्ति अवश्य द्वो गई हैः 
परन्तु गातारहस्य का विवेचन, गीता के अनुवाद से थक, इसलिये रखना पडा ह्दै 
कि गौता ग्रंथ के तात्पयय के विषय में साधारण पाठकों में जो अम फैल गया है; 
बह अम अन्य रीति से पूणेतया दूर नहीं हो सकता था । इस पद्धति से पूबे इतिहास 
और आधार-सह्दित यह दिखाने में सुबिधा द्वो गई है कि वेदान्त, मौमांसा और 
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भक्ति प्रश्रते विषयक गाता के सिद्धांत भारत, सांख्यशाज्र वेदान्तसूत्र उपनिषद, ओर 

मांसा आदि मूल ग्रन्थों में केसे ओर कहाँ आये ईं। इसमें स्पश्टटया यह बतढछाना 
सुगम हो गया है कि संन्यासमार्ग और कंमेयोगमा। में क्या क्‍या भेद है, तथा 
अन्यान्य धर्मम्तों और तत्वज्ञानों के साथ गीता की तुलना करके व्यावद्वारक कम- 
दृष्टि से गीता के महत्व का योग्य निरूपण करना सर हा गया हैं । याद गीता 
पर अनेक प्रकार की टौकाएँ न लिखी गई द्ोती, और अनेकों ने अनेक प्रकार 
गीता के तात्पर्याथों का प्रतिपादन न किया द्वोता; तो हमें अपने म्रथ के सिद्धांत 
लिये पोषक और आधारभूत मूल संस्कृत वचनों के अवतरण स्थान पर देने को 

$ आवश्यकता द्वो न थी । किंतु यद सम्रय दूसरा ईं; छोगों के मन में यह 
शंक। द्वो जा सकती थी कि इमने जो गीता्थ अथवा सिद्धांत बतलाया हैं, वह ठीक 
है या नहीं । इसी लिये इमने सर्वश्र॒ स्थछ-निदंश कर बतछा दिया हूं कि हमारे 
कथन के लिये प्रमाण क्या हैः और मुख्य मुख्य स्थानों पर तो मूल संस्कृत वचर्नों 
को ही अनुवाद सद्दित उद्ड्रत कर दिया है । इसके अतिरिक्त सेस्‍्कृत वचनों को 
उद्धृत करने का और भी प्रयोजन है । वह यह कि इनमें से अनेक वचन वेदांत- 
प्रैथों में साघारणतया प्रमाणाथ लिये जाते हैं, अतः पाठकों को यहां उनका सहज 
ही ज्ञान हो जायगा और इससे पाठक सिद्धांतों को भी भछी भाँति समझ सकेंगे । 
किंतु यह कब संभव है कि सभो पाठक संस्कृतश्ञ हों ! इसलिये समस्त प्रेथ की रचना 
इस ढंग से की गई है कि यदि संस्कृत न जाननेवाले पाठक, संस्कृत ःलाकों का 
छोड़ कर, केवठ भा ही पढ़ते चले जाये, तो अर्थ में कही भी गड़बड़ न ह्ो। इस 
कारण संस्कृत शछोकों का शब्दशः अनुवाद न लिख कर अनेक स्थछों पर उनका 
केवल सारांश दे कर झे निवोह कर लेना पडा है । परंतु मूल 'छोक सदेव ऊपर रखा 
गया है, इस कारण इस प्रणाछी से भ्रम होने को कुछ भी आशंका नहीं है । 
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कहा जाता है कि कोद्देनूर हारा जब भारतवर्ष से विलायत पहुँचाया गया, 
तब उसके नये पहछ बनाने के लिग्रे वह फिर खरादा गया; और दुबारा खरादे 
जाने पर वह और भी तेजस्वों हो गया । हीरे के लिये उपयुक्त दोनेबाला यह न्याय 
सत्यरूपी रत्नों के लिये भी प्रयुक्त द्वो सकता है । गीता का धम सत्य और अभय है 
सही; परंतु बह जिस समय और जिस स्वरूप में बतछाया गया था, उस देश-काल 
भादि परिस्थिति में अब बहुत अतर हो गया दें; इस कारण अब उसका तेज पहले 
को भाँति कितनी द्वी की दृष्टि में नहों समाता है । किसी कर्म को भछा बुरा मानने के 
पहले, जिस समय यह खामास्य प्रश्न द्वी मदृत्वका समझा जाता था कि “ कर्म करना 
चाहिये, अथवा न करना चाहिये.” उस समय गौता बतालई गई है; इस कारण 
उसका बहुत सा अंश अब कुछ लोगों को अनावश्यक प्रतीत होता है । और, इस 
पर भी निवृत्तिमागीय टौकाकारों को छीपा-पोती ने तो गीता के कर्मयोग के विवेचन 
को आजकल बहुतेरों के लिये दुर्बाध कर डाला है । इसके अतिरिक्त कुछ नये विद्वानों 
को यह समझ हो गई है कि, अवोचीन काल में आधिभौतिक ज्ञान की पश्चिमी 
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देशों में जैसी कुछ वाढ़ हुई है, उस बाढ़ के कारण अध्यात्मशात्नर के आधार पर किये 
गये प्राचीन कमेयोग के विवेचन वर्तमान काछ के लिये पूर्णतया उपयुक्त नहीं दो सकते। 
किंतु यह समझ ठीक नहीं है; इस समझ की पोल दिखलाने क॑ लिये गौतारइस्य के 
विवेचन में, गौता के सिद्धांतों की जोड़ के ही, पश्चिमी पीडितों के [सेद्धांत भी इमने स्थान- 
स्थान पर संक्षेप में दे दिये हैं । वस्‍्तुतः गाता का धमे-अधर्म-विवेचन इस तुलना से कुछ 
अधिक सुदृढ़ नहीं हो जाता; तथापि अवोचौन काल आधिभौतिक शाज्न्रों की अश्वुतपूरष 
बाद्दे से जिनकी दृष्टि में चकाचोंध छग गई है; अथवा जिन्हें आजकल की एक- 
देशीय शशैक्षापद्धाते के कारण आधिभोतिक अयोत्‌ बाह्य दृष्टि से ही नीतिशात्न 
का विचार करने की आदत पड गई है, उन्हें इस तुलना से इतना तो स्पष्ट 
ज्ञात द्वो जायगा के मोक्ष-ध॑ ओर नीति दोनों विषय आधिभौतिक ज्ञान के 
परे के दे; और, वे यह भी जान जाय॑ंगे कि इसी से प्राचीन काल में हमारे 
शास्रकारों ने इस विषय में सिद्धांत स्थिर किये हैं, उनके आगे मानवी ज्ञान 
की गति अब तक नहीं पहुँच पाई है; यही नही किंतु परिचमी देशों में भी 
अध्यात्म-दृष्टि से इन प्रश्नों का विचार अब तक द्वो रह्ा है ओर इन आध्यात्मिक प्रेय- 
कारों के विचार गांताशाख्र के रिद्वान्तों से कुछ अधिक मिन्न नहीं हैं । गौतारद॒ध्य के 
भिन्न भिन्न प्रकरणों में जो तुलनात्मक विवेचन हैं, उनसे यह बात स्पष्ट हो जायगी । 
परन्तु यद्द विषय अत्यन्त व्यापक है, इस कारण पश्चिमी पण्डितों के मतों का जो 
सारांश विभिन्न स्थलों पर हम ने दे दिया है, उप्तके सम्बन्ध में यहाँ इतना बतला 
देना आवश्यक है कि गाताये को प्रतिपादन करना ही इमारा मुख्य काम द्ै, अतएव 
गीता के सिद्धांतों को प्रमाण मान कर पार्चेमी मर्तों का उल्लेख हमने केवल यही 
दिखलाने के डिये किया है |, इन सिद्वान्तों से पश्चिमी नातिशाक्षज्ञों अथवा पण्डितों 
के छिद्धान्तों का कहाँ तक मेल है । और, यह काम हमने इस काम हमने इस ढेंग 
से किया है कि जिस में सामान्य मराठी पाठकों को उनका अर्थ समझने में कोई 
कठिनाई न द्वो । अब यह निविवाद है कि इन दोनों के बीच जो सूक्ष्म भेद हं--भोर 
ये हें भी बहुत--अथवा इन दिद्धान्तों के जो पूणे उपपादन या विस्तार हैं उन्हें 
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जानने के लिये मूल पश्चिमी प्रेथ ६ देखना चाहिये । पश्चिमी विद्वान्‌ कहते कि कर्म- 
अकमम-विवेक अथवा नीतिशाल्न पर नियम बद्ध ग्रंथ सब से पहले धून।नी तत्ववत्ता 
अरिस्टाटल ने लिखा हं। परंतु हमारा मत दे कि अरिस्टाटल से भी पहले, उसके 
ग्रंथ का अपक्षा आधक व्यापक आर तात्वक द॒/्ट से, इन प्रश्नों का विचार मद्राभारत 
एवं गौता में द्वो चुका था, तथा अध्यातादष्टि से, गाता में जिस नौतितत्व का प्रति- 
पादन किया, गया है, उससे भिन्न कोई नीतितत्व अब तक नहीं निकछा दै। 
“संन्यासिया के समान रह कर तख्ज्ञान के विचार में शांति से आयु बिताना 
अच्छा है, अथवा अनेक प्रकार को राजकीय उथला-पथल करना भा दे --इस 
विषय का जो खुलासा अरिस्टाटछ ने किया है वह गौता में हे ओर साक्रेटीज के इस 
मत भी गौता में एक प्रकार से समावेश हो गया है ।क्षि मनुष्य जो कुछ पाप करता 
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है, वह अज्ञान से ही करता हैं |! क्योंके गीता का ता यद्दी सिद्धति ६ कि ब्रम्हज्ञान 
से बुद्धि सम हो जाने पर, फिर भनुष्य से को भी पाप द्वो नहीं सकता । एविक्युर- 
यन ओर एटोइक पंथों के यूनानी पण्डितों का यह कथन भी गाता का म्राह्म हैं 
वूणे अवस्था में पहुँचे हुए श्ञानी पुरुष का व्यवद्दार द्वी नीतिदश्या सब के लिय आदश 
के समान प्रमाण है; और इन पन्‍्यवालों ने परम ज्ञानी पुरुष का जा वणन 
किया है वह गीता के स्थितप्रज्ञ अवस्थावाऊे वणन के समान हूँ | मिल, स्पसर 
ओर रांठ प्रश्नति आधिभोतिक-वादियों का कथन दूं के नाँति को पराकाश 
अथवा कसोडा यहद्दी हे कि प्रत्येक मनुध्य को सारी मानवजाति के द्विताथ 
उद्योग करना चाहिये; गीता में वर्णित स्थितप्रज्ञ के सबभूतद्वितेरताः ” इस बाह्य 
लक्षण में उक्त कसोटी का भी समावेश द्वो गया है। कांट आर ग्रान का, नीतिशात्र 
की उपपत्तिविषयक तथा इच्छा स्वातंउ्यसम्बधी सिद्धांत भी उपनिषदों के ज्ञान आधार पर 
गीता में आ गया दै । इसकी अपेक्षा यदि गाता में और कुछ अधिकता न द्वोती, 
तो भी वह स्वैमान्य दो गई होती । परंतु गौता इतने ही से संतुष्ट नहीं हुई; प्रत्युत 
उसने यह द्खिलाया द्वै छि मोक्ष भक्ति ओर नीतिधमे के बीच आधिभोतिक प्रेथकारों 
को जिस विरोध का आभास द्वोता है, वह विरोध सच्चा नहीं हे; एवं यह भी दिख- 
छाया है कि ज्ञान और कम में संन्‍्याखमार्गियों की समझ में जो विरोध आड़े आता द् 
वह भी ठीक नहों दे । उसने यह दिखलाया दे कि ब्ह्मविद्या का और भक्ति का जो 
मूल तत्व है वह्दी नीति का और सत्कम॑ का भी आधार है; एवं इस ब्यत 'कां भी 
निणैय कर दिया है कि ज्ञान, संन्यास, कर्म और भक्ति के समुचित मेल से, इस लोक 
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में आयु बिताने के किस मारे को मनुष्य स्वीकार करे । इस प्रकार गांताप्रंध प्रधानता 
से कमेयोग का है, भीर इस लिये ““ब्रद्धविद्यरंगंत (कभ-)योगश।ल्र ” इस नाम 
से समस्त वेदिक ग्रंथों में उसे अग्रस्थान प्राप्त हो गया है । ” गीता के विषय में रूट्टा 
जाता है कि '' गौता सुगीता कत्तेब्य। किमन्ये: शाल्लविस्तरः--एक गौता का ही पूरा 
पृरा अध्ययन कर लेना बस है; शेष शा्रों के सारे फेछाब से क्या करना द्वे? यह 
बात कुछ झूठ नहीं हैं । अतएवं जिन लोगों को हविंदघमे ओर नातिश्ञात्न के मृछ्तत्वों 
से परिचय कर छेना हो, उन लोगों से हम सविनय किंतु आग्रहपवंक कदते हूं, |के 
सब से पहले आप इस क्षपूवरे प्रेथ का अध्ययन कोजिये । इसका कारण यह है कि 
क्षर-अक्षर रष्टि का ओर क्षेत्र-क्षेत्रत्ष का विचार करनेवाले न्याय, भीमांसा, उपनिषद्‌ 
ओर बेदांत आदि प्राचीन शाज़ उस समय, जितनी द्वो सकती थी उतनी, पूर्ण अवस्था 
में आजुके थे; ओर इसके बाद ही वैदिक घम को ज्ञानमूछक भक्तिप्रुद्दान एवं कर्मयो- 
गविषयक अंतिम स्वरूप प्राप्त हुआ; तथा वर्तमान काल में प्रचलित वेदिक धमम का 
मूछ ही गौता में प्रतिपादित होने के कारण हम कद्द सकते हूँ कि ,संक्षेप में किंतु 
निस्सदिग्ध रीति से वर्तमानछालीन हिंदूधम के तत्वों को समझा देनेवाडा गौता को 
जोड़ का दूसरा श्रंय संस्कृत साहित्य में दे द्वी नहीं । 


श्र गीतारहस्थं भयवा कमयोगशास्त्र । 


उछ्िखित वक्तव्य से पाठक सामान्यतः समझ सकेंगे कि गीतारदस्य के 
विवेचन का कैसा क्या ढेंग है। गौता पर जो शांकरभाध्य दे उसके तीसरे 
अध्याय के आरम्भ में पुरातन टीकाकारों के अभिप्रायों का उल्लेख है; इस उल्लेख से 
ज्ञात होता हैं कि गोता पर पहले कर्मयोमप्रधान टीकाएँ रद्दी द्वोंगी । किन्तु इस समय 
ये टीकाएँ उपलब्ध नहीं है; अतएव यह कहने में कोई क्षति नहीं कि, गौता को 
कर्मयोग-प्रधान और तुलनात्मक यह पहला ही विवेचन है । इसमें कुछ इलोकों के 
अर्थ, उन अरथों से मिन्न हैं, कि जो आजकाछ की टीौकाओं में पाये जाते है; एवं एसे 
अनेक विषय्र भी बतलाये गये हैं कि जो अब तक की प्राकृत टीकाओं में विस्तार 
सहित कहीं भी नहीं ये । इन विषयों को और इनकी उपपत्तियों को यद्यपि हमने 
संक्षेप में ही बतलाया है, तथापि यथाशक्य सुस्पष्ट और सुवोध रीति से, बतछाने के 
उद्योग में हमने कोई बात उठा नहीं रखी द्वे)। ऐसा करने में यद्यपि कहीं कहीं 
द्वर्दक्ति दो गई है, तो भी हमने उसकी कोई परवा नहीं की ओर जिन शब्दों के 
अर्थ अब तक भाषा में प्रचलित नहीं हो पाये हैं, उनके पर्याय शब्द उनके साथ 
अनेक स्थलों पर दे दिये हैं । इसके अतिरिक्त, इस विषय के प्रमुख प्रमुख दिद्वान्त 
सारांश रूप से स्थान स्थान पर, उपपादन से पृथक्‌ कर, दिखला दिये गये हैं । फिर 
भी शाञ्रीय ओर गहन विषयों का विचार, थोड़े शब्दों में, करना सदेव कठिण है 
और इस विषय की भाषा भी अभी स्थिर नहीं द्वो पाई है । अतः हम जानते हैँ कि 
भ्रम से, दृश्दोष से, अथवा अन्यान्य कारणों से हमारे इस नये ढेँग के विवेचन भें 
कठिनाई, दुर्वाधना, अपूरंणता और अन्य कोई दोष रह गये होंगे। परन्तु भगवद्गीता 
पाठकों से कुछ अपरिचित नहीं है--वह हिन्दुओं के लिये एकदम नई वस्तु नहीं दे 
कि जिसे उन्होंने कभी देखा सुना न हो । ऐसे बहुतेरे लोग है, जो नित्य नियम 
से भगवद्वीता का पाठ किया करते हैं, और ऐसे पुरुष भी थोडे नहीं हैं कि जिन्होंने 
इसका शाख्रीअद्श्या अध्यायन किया है अथवा करेंगे । ऐसे अधिकारी पुरुषों से 
हमारी एक प्रार्थना है कि जब उनके ह्वाथ में यह ग्रन्थ पहुँचे और यदि उन्हें इस 
प्रकार के कुछ दोष मिल जाये, तो वे कृपा कर हमें उनकी सूचना दे दें । ऐसा होने 
से हम उनका विचार करेंगे, और यदि द्वितीय संस्करण के प्रकाशित करने का अवसर 
आया तो उसमें यथयोग्य संशोधन कर दिया जावेगा । सम्भव हे, कुछ लोग समझें 
कि, हमारी कोई विशेष सम्प्रादाय है और उसी सम्प्रदाय की सिद्धि के लिये हम 
गीता का, एक प्रकार का, विशेष अथे कर रहह्दें । इसलिये यहाँ इतना कह देना 
आवश्यक दे कि, यह गीतारहस्य प्रम्थ किसी भी व्यक्तिविशेष अथवा सम्प्रदाय के 
उद्देश से लिखा नहीं गया है। दमारी बुद्धि के अनुसार गीता के मूल संस्कृत छोक का 
जो सरल ये द्वोता है, वह्दी हमने लिखा है। ऐसा सरल अथे कर देने से--और 
आजकल संस्ट्ठत का बहुत कुछ प्रचार दो जाने के कारण, बहुतेरे लोक समझ सकेंगे कि 
अथे सरल हद या नई--यदि इसमें कुछ सम्प्रदाय की गनन्‍्ध आज़ादे, तो वह गीता 
का है, दमारा नही । अशुन ने भगवान्‌ से कहा या कि “ मुझे दो चार मार्ग बतछा 


प्रस्तावना। र३े 


कर उलझन में न ढालैये, निश्वयपूर्वरू ऐसा एक द्वी , सांग बतलाइये कि जो प्रेय- 
स्कर हो (गो. ३: २; ५, १ ) ; इससे प्रगट द्वी दे कि गीता में किसी न किसी 
एक है विशेष मत का प्रीतिपादन द्वोना चाहिये । मूल गाता का ही अर्थ करके, 
निराप्रह बुद्धि से इमे देखना दे कि वह एक ही विशेष मत कोन सा है; इमें पहले ही 
पे कोई सत स्थिर करके गाता के अथे को इसलिये खींचातानी नहीं करनी है, के 
इस पहले से ही निश्चित किये हुए मत से गाता का मेल नहीं मिछता । सारांश, 
गौता के वास्‍्तविक रहस्य का,--फिर चाद्दे वह रहस्य किसी भी सम्प्रदाय का 
हो--गौता भक्तों में प्रसार करके भगवान्‌ के द्वी कथनानुसार यह्द ज्ञानयज्ञ करने 
हे लिये हम प्रवृत्त हुए दे । दमें आशा है कि इस ज्ञानयज्ञ को अब्यंगता की पस्द्धि 
के लिये, ऊपर जो ज्ञानमिक्षा मोंगी गई दे, उधे दमारे देशवन्धु ओर धमबन्धु बढ़े 
आनंद से देंगे । 

प्राचीन टीकाकारों ने गीता का जो तात्पथ निकाला दे उसमें, और हमारे 
मतानुसार भीता का जो रहस्य दे उसमें, भेद क्‍यों पड़ता ६ ! इस भेद के कारण 
गौतारहस्य में विस्तारपूवंक बतलाये गये दें । परन्तु गौता के तास्पर्य-सम्बन्ध में 
यद्यपि इस प्रकार मतभेद हुआ करे; तो भी गीता के जो भाषानुवाद हुए हैं, उनसे 
हमें इस प्रन्‍्थ को लिखते समग्र अन्यान्य बातों में सदैव ही प्रसंग।नुसार थोडी-बहुत 
सद्वापता मिली है; एतदथे इम उन सब के अत्यन्त क्रणी हैं । इसी प्रकार उन 
पश्चिमी पण्डितों का भी उपकार मानना चाहिये कि जिनके अन्थों के सिद्धांतों का 
इमने स्थान-स्थान पर उछेख किया दे । ओर तो क्या, यदि इन सकब् प्रेथों की 
सहायता न मिली द्वोती, तो यह प्रेय लिखा जाता या नहीं इसमें सन्देह ही है । 
इसी से इमने प्रस्तावना के आरम्भ में ह। साधु तुकाराम का यह वाक्य लिख दिया 
है--' संतों की उच्छिष्ट यक्ति है मेरी बानी ” । सदा सर्वद। एक सा उपयोगी 
होनेवाला भर्यात्‌ त्रिकाल-अवाधित जो ज्ञ/न है, उसका निरूपण करनेवाले गौता 
जैसे अन्य से काल-भेद के अनुसार मनुष्य को नवीन नवीन स्फूर्ति श्राप हो, तो 
इसमें कोई आश्रय नहीं है; क्योंकि ऐसे व्यापक ग्रन्थ का तो यह धमे ह्वी रहता है । परन्तु 
इतने ही प्ले प्राचीन पण्डितों के वे परिश्रम कुछ व्यर्थ नहीं द्वो जाते कि जो उन्होंने 
उस ग्रंथ पर.किये ६ । पश्चिमी पण्डितों ने गाता के जो अनुवाद अंग्रेजी और जमैन 
प्रभति यूरोप की भाषाओं में किये हैं, उनके लिये भी यद्दी न्याय उपयुक्त होता है । 
ये अनुवाद गौता को प्राय: प्राचोन टीकाओं के आधार से किये जाते है । फिर भी 
कुछ पीश्चिप्री पण्डितों ने स्वतन्त्र रीति से गौता के अये करने का उद्योग आरंभ 
कर दिया है । परन्तु सच्चे (कमे-)योग का तत्व अथवा वेदिक धार्मिक सम्प्रदायों 
का इतिहास भली भाँति समझ न सकने के कारण या बहिरंग परीक्षा पर ही इनकी 
विशेष रवि रहने के कारण अथवा ऐसे ही और कुछ कारणों से इन पश्चिमै। पंडितों 
के ये विवेचन अधिकतर अपूणे और कुछ कुछ स्थानों में तो सवेया भ्रामक और 
सैडों से भरें पढे ६ । यहां पर परिचमी पण्डितों के गौता-विपयर प्रैथों का विस्तृत 


श्ड गीतारहस्य अथव। कर्मयोगशास्त्र । 


बिचार करन अथवा उनको जांच करन की कोइ आवश्यकता नहीं हैं । उन्होंने जो 
प्रमुख प्रश्न उपस्थित किये है, उनके सम्बन्ध में हमारा जो वक्तव्य दे वह इस प्रंय 
के परिशिष्ट प्रकरण भद्दे । कितु यहाँ गोताविषयक उन अंग्रेजी लेखों का उल्लेख 
कर देना उचित प्रतीत द्वात। दे [# जो इन दिनों हमार देखने में आये दें । पहला 
लेख मि० त्रक्स का है । मि० त्रुक्स थिआसफिस्ट पंथ के हैं, इन्होंने अपने गौता- 
विषयक प्रंथ में सिद्ध क्रिया है छि भगवद्गाता कर्मयोग-प्रघान है; और ये अपने 
ब्याख्यानों में भी इसी मत को प्रतिपादन किया करते हैं । दूसरा लेख मद्रास के 
मि० एस. राधाकृष्णम्‌ का हैं; यद् छोटे से निबंध के रूप में, अमेरिका के “ सा्वः 
राष्ट्रीय नीतिशास्त्रसंबंधी त्रेमासिक ” में प्रकाशित हुआ दै ( झुठाई १९११ ) । इसमें 
आत्मस्वातेंत्रय और नौतिधम, इन दा विषयों के संबंध से गीता और कान्ट की समता 
दिखलाई गई दे । हमारे मत से यह साम्य इससे भी कहीं अधिक व्यापक है; और 
कान्ट की अपेक्षा ग्रान की नीतिक उपपत्ति गीता से कहीं अधिक मिलती झुलती है । 
परन्तु इन दोनों प्रश्नों का खुछासा जब इस ग्रंथ में किया दी गया है, तब यहाँ उन्हीं 
को दुदराने को आवश्यकता नहीं है । इसी प्रकार पण्डित सांतानाथ तत्त्वमषण-कर्तूक 
4 कृष्ण भर गीता ? नामक एक अंग्रेजी श्रेथ भी इन दिनों श्रकाशित हुआ दे । इसमें 
उक्त पण्डितजी के गीता पर दिये हुए बारद्द व्याश्यान ६ । किंतु उक्त प्रेयों के 
पाठ करने से कोई भी जान लेमा कि तत्वभूषणजी के अथवा मि. ध्रक्स के प्रतिपादन 
में ओर हमारे प्रातिपादन में बहुत अंतर दे । फिर भी इन छखों से ज्ञात द्वोता है कि 
गीताविधयक हमारे विचार कुछ अपूर्व नहीं हें; ओर इस सुचिन्ह का भी ज्ञान द्वोता 
हैं कि गीता के कमेयोग को ओर छोगों का ध्यान अधिकाधिक आकर्षित हो रहा हैं। 
अतएव यहों पर दम इन सब आधुनिक लेखकों का अभिनन्दन करते हैं । 


यह प्रथ मण्डाले में लिख तो गया यथा, पर लिया गया था पोम्धिल से; 
आर काट-छोट के अतिरिक्त इसमें ओर भी कितने द्वी नये सुधार किये गये ये। 
इसलिये सरकार के यहां से इसके छोट आने पर प्रेस में देने के लिये झुद्ध कापी 
करने की आवश्यता हुई | ओर यदि यद्द काम हमारे द्वी भरोसे पर छोड दिया जाता, 
तो इक्षके प्रकाशित द्वोने में ओर न जाने कितना समय लग गया होता ! परन्तु 
श्रीयुत वामन गोपाठ जोशी, नारायण कृष्ण गोगटे, रामक्ृष्ण दत्तात्रय पराडकर, 
रामकृष्ण सदाशिव पिंपुटकर, अधथ्याजी विष्णु कुलकर्णी प्रश्माति सज्जनों ने इस काम में 
बढ़े उत्साद् से सहायता दी; एतदये इनका उपकार मानना चाहिये । इसी प्रकार 
श्रीयुत कृष्णाजी प्रभाकर खाडिलकर ने, और विशेषतया वेदशाम्नसम्पन्न दीक्षित 
काशीनायथ शात्त्री लेले ने वम्बई स यहाँ आकर ग्रन्थ को इस्तलिखित प्रति को पढने 
का कष्ट उठाया एवं अनेक उपयुक्त तथा मार्मिक सूचनाएँ दी जिनके लिये इम 
इनक ऋण ६ । ।फर भा स्मरण रह के, इध ग्रथ म् प्रतिपादन मतों की जिम्मेदारी 
हमारी है। दे । इस श्रकार प्रेथ छपने योग्य तो हो गया, परंतु युद्ध के कारण कांग्रज 
को कमी दोनेवराडी थो; इस कम्मी को, बम्बई के स्वदेशी कागज के पुतडीघर के 


प्रस्तावना । श्र 


मालिक मेससे “ ढी, पदमजी और सन ! ने, इमारी इच्छा के अनुसार अच्छा कागृज 
समय पर तैयार करके, दूर कर किया । इससे गीता-म्रेय को छापने के लिये झ 
कागज मिल सका । किंतु ग्रेथ अनुमान से अधिक बढ गया, इसप्त कागज की 
कमी फिर पी । इस कमी को पूने के पेपर मिल के मालिकों ने यदि दूरन 
कर दिया होता तो और कुछ महीनों तक पाठकों को प्रेथ के प्रकाशित होने की 
प्रतीक्षा करनी पडता । अत: उक्त दाना पुतछाधरा क मालेका का, न कवछ 
हमी प्रत्युत पाठक भी धन्यवाद दें । अब अस्त में प्रफ संशोधन का काम 
रद्द गया; जिसे श्रीयुत रामकृष्ण दत्ताओ्रेय पराडकर, रामकृष्ण सदाशिव पिंपुठकर 
और भ्रौयुत हरि रघुनाथ भागवत ने स्वीकार किया । इसमें भी, स्थान-स्थान 
पर अम्यान्य म्थों का जो उल्लेख किया गया है, उनको मूल ग्रेथों स ठीक ठीक 
जौंबने एवं यादे कोई व्यंग रह गया हो तो उसे दिखलछाने का काम श्रीयुत हृरि- 
रघुनाय भागवत ने अकेले द्वी ने किया है। बिना इनकी सहायता के इस ग्रेंथ को हम) 
इतनी शीघ्रता से प्रकाशित न कर पाते । अतएवं इम इन सब को हृदय से धन्यवाद 
देते हैं । अब रद्दी छपाई, जिसे चित्रशाछा छापखाने के स्वत्वाधिक्रारी ने सावधानी 
पूर्वक शीघ्रता से छाप देना स्वीकार कर तदुसार इस काये को पूणे कर दिया; इस 
निमित्त अन्त में इनका भी उपकार मानना अवश्यक है | खेत में फसल द्वोजाने पर 
भी फसला से अनाज तैयार करने, और भोजन करनेवालों के मुद्दे में पहुँचने तक, 
जिस प्रकार अनेक लोगों को सद्दायता अपेक्षित रहती है, वेसी ही कुछ अंशशों में 
प्रन्यथकार कौ--कम से कम हमारी तो अवश्य-स्थिति है। जतएवं उक्त रीति से 
जिन छोगों ने हमारी सहायता की दहे--फिर चाहे उनके नाम यह भाये हों, अथवा 
न भी आये हॉ--डनको फिर एक बार धन्यवाद दे कर हम इस पभ्रस्तावना को 
समाप्त करते है । 


प्रस्तावना समाप्त दो गई । अब जिस विषय के विचार में बहुतेरे वर्ष बीत 
गये हैँ, ओर जिसके नित्य सदववास एवं चिन्तन से मन को समाधान द्वो कर आनन्द 
होता गया, वह विषय आज प्रस्थ क्रे रूप में हाथ से प्रथक होनेवाला हैं, यद सोच 
कर यद्यपि बुरा छागता है, तथापि सन्‍्तोष इतना ही है कि ये विचार--सघ गये तो 
व्याज सह्दित, अन्यथा ज्यों के त्यों-अगली पीढी के लोगों को देने के लिये ही हमें 
प्राप्त हुए थे । अतएव वैदिक धम्म के, राजगुद्य के इस पारस को कठोपनिषद के 
४ उत्तिष्ठित जाग्रद | प्राप्ये वरान्निवोधत ! ” ( के, ३. १४ )-उठो ! जागो ! और 
(भगवान्‌ के दिये हुए) इस वर को समझ छो--इस मन्त्र से द्दोनद्वार पाठकों को 
प्रेमोदकपूर्वक सेंपते हैं । प्रत्यक्ष भगवान्‌ का ही निश्वयपूषेक यह आश्वासन हें कि 
इसो में कमे-अकर्म का सारा बीज है; जोर इस धर्म का स्वल्प आचरण भी बड़े बड़े 
सइकटों से बचाता है । इससे अधिक ओर क्या चाहिये ? स॒क्टि के इस नियम पर 
ध्यान दे कर कि “बिना किये कुछ द्वोता नहीं है १” तुम को निष्काम वुद्धि से कार्य- 


श्दे गीतारहस्य अथवा कमंयोगशास्त्र । 


कत्ती होना चाहिये, सब फिर सव कुछ द्ोगया । निरी स्वार्थे-परायण बुद्धि से एदस्थी 
चलाते चलाते जो छोग हार कर थके गये द्वों, उनका समय बिताने के लिये, अथवा 
संसार को छुडा देने की तैयारी के लिये, गीता नहीं कह्दी गई 6 । गीताशात्ल को 
प्रयाति तो इसलिये हुई दे कि वह इसको विधि वतडावे कि मोक्षदश्टि से संसार के कर्म 
दी किस प्रकार किये किये जावें; और तात्त्विक दृष्टि से इस बात का उपदेश करे कि 
संसार में मनुष्य मात्र का सता कर्तव्य क्या दे । अतः इमारो इतनी द्वी बिनती हे कि 
पूबे अवस्था में दी-चढ़ती हुई उम्र में ही--परल्लेक मनुष्य एहस्थाश्रम के अथवा 
संसार के इस प्राचौनशाश्न को जितनी जल्दी हो सके उतनी जल्दी, समझे बिना 
नरदे। 

पूना, अधिक वैशाख, ३ वाल गंगाधर तिलक | 
संवत्‌ १९७२ वि० । | 


गीतारहस्यथ की साधारण अनुक्रमणिका । 
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गीतारहस्य के प्रत्येक प्रकरण के 
विषयों की अनुक्रमणिका । 


पहला प्रकरण--विषयप्रवेश । 

श्रीमद्ञगवद्गीता की योग्यता--गीता के अध्याय-परिसमाप्ति-सूचक सह्ृल्प- 

गीता शब्द का भर्थ--धन्याम्य गीताओं का वणेन, और उनकी एवं योगवासिष्ठ 
भरादि ढी गौणता- ग्रन्थपरीक्षा के भद-- भगवद्गरीता के आधुनिक बहिरक्षपरी क्षक- 
महाभारत प्रणेता का बतलाया हुआ गीता-तारपये-प्रस्थानश्रयी और उस पर 
साम्प्रदायिक भाष्य--हनके अनुसार गीता का तात्पये--श्रीशंकराचा ये -म धुसूदन- 
तत्वमसि--पैशाचभाष्य--रामाजुजा चाये--मध्वाचा य-- वछ् भाचाये-- निंबा क॑- 
श्रीधरस्वामी--शानश्वर--सब की साम्प्रदायिक इष्टि--साम्प्रदायिक दृष्टि को छोड 
कर अन्ध का तात्यय निकालने की रीति---साम्प्रदायिक दृष्टि से उसकी उपेक्ञा-- 
गीता का उपक्रम और उपस्द्वार--परस्पर-विरुद्ध नीति-धर्मों का कगबा झोर उनमें 
होनेवांजा कत्तायधर्म-मोह--इसके निवारणाथे गीता ा उपदेश |... ए.१--२७ | 

दूसरा प्रकरण--कमेजिशासा । 
कक्तंब्य-मूढ़ता के दो अंग्रेजी उदाहदरणा--इस इष्टि से महाभारत का मद्दत्त्त- 
अह्दिसाधर्म और उसके अपवाद--कुमा और उसके अपवाद--हमारे शास्त्रों का 
सत्यानृतविवेक--अंग्रेजी नीतिशास्त्र छे विवेक के साथ उसकी तुलना--हमारे शाख्त्र- 
कारों की दृष्टि की श्रेष्ठता भोर महत्ता--प्रतिज्ञा पालन और उसकी मरयादा--अस्तेय 
और उसका अपवाद--' मरने से जिन्दा रहना श्रेय्स्कर है” इसके भ्रपवाद-- 
भारमरक्षा--माता, पिता, गुरु प्रभूति पूज्य पुरुषों के सम्बन्ध सें कत्तंब्य और 
उनके अपवाद--काम, क्रोध, और लोभ के निग्नद का तारतम्य--जैये आदि गुणों 
के प्रवसर श्रोर देश-काल-आादि मयोदा--ध्राचार का तारतम्य--घर्म-झधम की 
सूचमता भोर गीता की अपूवेता। ... ... ... ... ....ए. २८---५०। 
तीसरा प्रकरण--कर्मयोगशास्त्र । 

कर्मजिज्ञासा का महत्त्व, गीता का प्रथम अध्याय और कर्मयोगशासत्र की 
झावश्यकता--हर्म शब्द के अथे का निरणेय--प्तीसांसकों का कर्म-विभाग-योग 
शब्द के अथे का निर्यय--गीता में योग-झुमेयोग, और यही प्रतिपाद्य है--कूमे 





रा ओर... 


२० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


अकम के पर्याय शब्द--शास्त्रीय प्रतिपादन के तीन पन्‍थ, आधिभौतिऋ, झ्राधि- 
दैविक, आाध्यास्मिक--इस पन्‍्थ मेद्‌ का कारण--कछोट का मत--गीता के श्जु- 
सार अध्यास्मदृष्टि की श्रेठता--धर्म शब्द के दो अर्थ, पारलौकिक और व्यावद्दा- 
रिक--चातुर्वेण्य आदि धर्म--जगत्‌ का धारण करता है, इसलिये घर्म-- 
चोदनालक्षण धम--धमं-भ्रधमे का निर्णय करने के लिये साधारण नियम-- 
« महाजनो येन गतः स पन्‍थः” और इसडे दोष--“श्रति सर्वत्र व्जेयेत्‌” श्रौर 
उसकी भ्रपूर्णता--भ्रविरोध से धमेनिणेय--ऊूम यो गशाखत्र का काये। प्‌.६-७३॥ 
चौथा प्रकरण--आधिभोतिक सुखवाद । 

स्वरूप-प्रस्ताव--धर्म-अ्रधम-निर्णयक तत््व--चार्वाक का केवल स्वार्थ-- 
हॉब्स का दूरदर्शी स्वाथे--स्वार्थ-बुद्धि के समान ही परोपकारबुद्धि भी नेसर्गेक 
है--पाज्ञवकल्य का श्रात्माथे-स्वा+-परार्थ-उभयवाद अथवा उदात्त या उच्च 
स्वार्थ--उस पर श्राक्षेप--पराये-प्रधान पक्ु--प्रधिकाश लोगों का श्रधिक सुख- 
इस पर आक्षेप--किस प्रकार भौर कौन निश्चित करे कि श्रधिकांश लोगों का 
अधिक सुख क्या है--ऊम की अपेक्षा कत्तो की बुद्धि का मद्ृस्व--परोपकार क्यों 
करना चाहिये--मनुष्यजाति की पूर्ण अवस्था--अ्रेय और प्रेय--सुख-दुःख की 
अनित्यता भर नीतिधर्म की नित्यता। ... ..« «« *5अ ऐ. ७४-8३ 

पाँचवां प्रकरण--खुखदुःखबिवेक । 

सुख के लिये प्रत्येक की प्रद्ृति--सुखःदुख के लक्षण और भेद--सुख 
स्‍्वतःत्र है या दुःखाभावारूप ? संन्‍्यासमार्ग का मत--उप्तका खणडन--गीता 
का सिद्धान्त--सुख और दुंःख, दो स्वतन्त्र भाव हैं--इन लोक में प्राप्त होने- 
चाले सुखदुःख विपयेय--संसतार मे सुख अ्रधिक है या दुःख--पश्चिमी सुखा- 
थिक्य-बाइ--मलुष्य झात्मइत्या न करने से ही संसार का सुखमयत्व सिद्ध नहीं 
इोता--सुख की इच्छा की अपार बृद्धि--सुख की इच्छा सुखोपभोग से ठृप्त नहीं 
होता--भ्रतएव संसार में दुःख की भ्रषिक्ता--हमारे शाख्रकारों का तदनुकूल्न 
सिद्धान्त--शो फेनदर का मत--असन्‍्तोषका उपयोग--उसझे दुष्परिशात को 
इटाने का उपाय--सुख-दुःख के भ्रनु भव की श्रात्मवशता, और फल! का लत्तण 
कज्ाशा को स्यागने से ही दुःखनिवारण होता है, श्रतः कर्मत्याग का निपेघ-- 
इन्द्रिय-निम्रह की मयांदा--कमयोग की चतुःसूत्री--शारीरेझ अथांत श्रारि 





धमौत 
पततिक सुख का पशुधमंश्व--भ्रास्म प्रसादन अर्थात्‌ अध्याश्मिक सुख की श्ष्ठता आर 
नित्यता-इन दोनों सुर्खो की प्राप्ति ही कमेयोग की दृष्टि से परस साध्य ऐ-- 
विषयपभोग सुख झनित्य है भौर परम ध्येय होने के लिये योग्य है--आधि- 
औतिक सुखवाद की झपूर्णता।_-«« ... «»« :» -«-४-६४--१३१२ 





गीता रहस्य के विषयों की अनुऋमाणिका | २१ 


छठवाँ प्रकरण--आधिदेवतपत्ष क्षेत्र-क्षेत्रक्-विचार । 

पश्चिमी सदसद्विवेकदेवतापक्त--उसी के समान मनोदेवता के संबंध में ह मारे 
प्रेथों के वचन--आ्राधिददेवत पक्ष पर झ्राधिभातिक पत्त का श्राक्षेप--आदत और 
अभ्यास से कार्य-श्रका थे का निर्णय शीघ्र हो जाता है--सदसद्विवेक कुछ निराली 
शक्ति नहीं है-अ्रभ्यास का श्रादेप--मनुष्यदेहरूपी बड़ा कारखाना--अमेद्वियों 
ओर ज्ञानेंद्रियों के व्यापार--मन ओर बुद्धि के एथक्‌ एधक्‌ काम--व्यवसायात्मक 
और वासन!त्मझबुद्धि का भेद एवं रूंबंध--ब्यवसायास्मक बुद्धि एक दी दे परन्तु 
धात्विक श्रादि भेदें। ले तीन प्रकार की है--सदसह्विवेक बुद्धि इसी में है, एथक्‌ 
नहीं है--जेत्र क्षेत्रजविचार का और क्षर-अ््तरविचार का स्वरूप एवं कर्मयोग से 
सम्बन्ध--क्षेत्र शब्द का श्रथे--ज्षेत्रज्ञ का श्रर्थात्‌ श्रात्मा का अस्तित्व--क्षर- 
अ्रक्तर विचार की प्रस्तावना । बह डर «०» पु. १२३--१४८। 

सातवाॉँ प्रकरण--कापिल सांख्यशासत्र अथवा क्षराक्तर-विचार । 

क्षर और श्रक्षर का विचार करनेवाल शाखत्र-काणादों का परमाणु-वाद- 
कापिल्न सांख्य-शब्द का अ्रथ-क्ापिल “ंख्य विषयक अन्थ-प्रत्कायंवाद-जगत्‌ 
का मूल द्वब्य अ्रथवा प्रकृति पुक ही ह-सत्त, रज ओर तम उसके तीन गुण हैं- 
त्रिगुण की सास्यावस्था श्रीर पारस्परिक रगड़े-कगढ़े से नाना पदार्थों की उत्पात्ति- 
प्रकृति श्रव्यक्त, श्रखाण्डित, एक दवा ओर श्रचेतन है-श्रव्यक्त से व्यक्त-प्रकृति से 
ही मन ओर बुद्धि ही उत्प'त्त-सांख्यशास्त्र को देकज्ञ का जड़द्वेत और प्रकृति से 
भात्मा की उत्पत्ति स्वीकृत नहीं-प्रकृति और पुरुष दो स्वतंत्र तत्त्व हैं-इनमें पुरुष 
अकत्ता, निगुण भर उदासीन दे, सारा कठूंत्व प्रकृति का द्ै-दोनों हे संयोग से 
सृष्टि का विस्तार-प्रकृति श्रार पुरुष के भेद को पहचान लेने से केवल्य की श्रथांव्‌ 
मोक्ष की प्राप्ति-मोत्त किसका होता है, प्रकृति का या पुरुष का - 
सांख्यों के भ्रसंख्य पुरुष, आर वेदान्तियों का एक पुरुष-त्रिगुणातात श्रवस्था- 
सांख्यों के और तत्सदश गीता के दिद्धान्तों के भेद्‌ । »«»प. १४७६--१६८ । 

आठवाँ प्रकरए--विश्व की रचना और संहार । 

प्रकृति का विस्तार-शञान-विज्ञान का लक्तए-मिन्न-भिन्न सृष्टयुस्पतिक्रम 
भोर उनकी अ्न्तिप्त एकवाक्श्रता-ध्राधुनिक उत्क्रांति-वाद का स्वरूप और सांखर्यों 
के गुणोत्कर्ष तत्व से उसकी समता-गुणो्कप का अथवा गुण परिणामवाद का 
निरूपण-प्रकृति से प्रथम व्यवसायात्मक बुद्धि की और फिर अहंकार की उत्पात्ति- 
उनके ब्रिघात अनन्तभेद-अहंकार से फिर सेन्द्रिय-सृष्टि के मन सहित ग्यारह 
दष्वों की ओर निरिम्द्रिय-सृष्टि के तन्‍्मात्ररूपी पाँच तत्वों की उत्पात्ति-इस बात 
का ।निरूपण कि, तन्मात्राएँ पाँच ही क्यों हैं और सूचमेन्द्रियों ग्यारह ही क्यों 
हैं-सूच्म सृष्टि से स्थून्ष विशेष-पश्चीस तस्‍्वों का अह्माण्इवृकह्च-अजुगीता का 
अक्षवृद्ध ओर गीता का अश्वत्थवृत्त-पत्चीस तत्वों का वर्गीकरण करने की, 


२२ गीतारदस्थ अयवा कर्मयोगशास्तर । 


सांख्यों की तथा वेदान्तियों की भिन्न-भिन्न रीति-डउनका नकशा-वेदांत प्रंथों में 
चर्णित स्थूल पंचमद्ाभूर्तो की उत्पत्ति का क्रम-भोर फिर पंचीकरण से सारे स्थूल 
पदार्थ-उपनिषदों के त्रिवृ्करण से उसकी तुलना-सजीव सृष्टि श्रौर लिज्लशरीर- 
वेदान्त में वर्णित लिज्ञशरीर का और सांख्यशासत्र में वर्णित लिज्ञशरीर का भेद- 
बुद्धि के भाव ओर वेदान्त का कर्म-प्रल॒य-उस्पत्ति-प्रजय काल्न-केल्पयुगमान 
ब्रह्मा का दिन-रात और उसकी सारी आयु-सृष्टि की उत्पत्ति के श्रन्य क्रमसे 
विरोध और एकता |... रद ब्द् .«. ए. १६६--१६५ | 


नवॉ प्रकरण-अध्यात्म । 


प्रकृति श्रोर पुरुष रूप द्वेत पर आक्तेप-दोनें! से परे रहनेवाल्षे का विचार 
करने की पद्धति--दोनों से परे का एक ही परमात्मा अथवा परमपुरुष-प्रकृति 
( जगत्‌ ), पुरुष ( जीव ) और परमेश्वर, यह्द त्रयी-गीता में वर्णित परमेश्वर का 
स्वरूप-ध्यक्त भ्रथवा सगुण रूप ओर उसकी गौणता-पश्रव्यक्त किन्तु माया से 
ब्यक्त होनेवाल्ला-अध्यक्त के ही तीन भेद-सगुण, निगुण और समगुण-निर्गुण- 
उपनिपदों के तत्सदश वरणेन-उपनिष्दों में उपासना % क्षिये बतज्नाई हुई विद्याएँ 
और प्रतीक-त्रिविध अव्यक्त रूप में निर्गंण ही अष्ठ है ( एछ्ठ २०८)-उक्त सिद्धांतों 
की शास्त्रीय उपपत्ति-निगुण श्रोर सगुय्य के गहन श्रर्थ-अम्दृतत्व की स्वभाव- 
सिद्ध कल्पना-सष्टिज्ञान केसे भोर किसका द्वोता दे ?-ज्ञानक्रिया का वर्ण और 
नाम-रूप की व्याख्या-नाम-रूप का दृश्य श्रौर वस्तुतत्त्व-सत्य की व्याख्या- 
विनाशी द्ोने से नाम-रूप भ्रसट हैं श्रोर नित्य द्ोने से वस्तुतत्त्व सक््य है-वस्तु 
तरव ही भक्तर-वह्म है श्रौर नाम रूप माया है--सत्य श्र मिथ्या शब्दों का 
बेदान्तशास्तरानुसार भ्र4-आ्राधि भौतिक शास्त्रों की नाम-रूपात्मकता-( ४०२३१ )- 
विज्ञान-वाद वेदान्त को ग्राह्मय नद्वीं-माया-वाद्‌ की प्राचीनता नाम रूप से 
आच्छादित नित्य अह्म का, और शरीर श्रात्मा का स्वरूप एक ही दै-दोनों को 
चिद्रप क्यों कह्दते हैं !-अद्यास्मैक्य यानी यद्ट ज्ञान कि “जो पिणड में है, वही 
ब्रह्माण्ड में है '-अद्यानन्द-मैंपन की रूस्यु-तुरीयावस्था अथवा निर्विकल्प 
समाधि-अम्तृतत्व सीमा और मरण का मरण ( ए. २३४ )-दैंतवाद की डत्पत्ति- 
गीता और उपनिषद दोनों अ्रद्वैत वेदांत का द्वी प्रतिपादन करते हैं-निरुण में 
सगुण माया की उत्पत्ति कैसे होती है-विवतं-वाद और गुण-परिणाम-वाद-जगत्‌ 
जीव और परमेश्वर विषयक भश्रध्यात्मशासत्र का संक्षिप्त सिद्धान्त ( ४. २४३ )- 
ब्रह्म का सस्यानृतत्व-डैं्तस्सत्‌ और अन्य ब्रह्मनिर्देश-जीव परमेश्वर का अंश 
डैसे है-परमेश्वर दिकाल से भ्रमयोदित है ( पृ. २४७७ )-अध्यात्मशाख का 
आन्तिम सिद्धांत-देहेन्त्रियों में भी हुई साम्यबुद्धि-मोत्तस्वरूप ओर पिद्धावस्था 
का वर्णन ( ए. २४५० )-ऋग्वेद के नासदीय सूक्त का सार्थ विवरण-पूव्वां पर 
प्रकरण की संगति।. ..... «5». «“«.. *“ '+ १३६-२१६। 


गीतारड्टस्यथ के विषयों की अनुक्रमणिका । शक 


दसवाँ( प्रकरण--कर्मविषाक और आत्मस्वातन्त््य ५ 
मायासृष्टि और व्रह्मसष्टि-देह के कोश घोर कमा श्रयी मत लिड्नशरीर-कर्म, 
जाम-रूप और माया का परस्परिक सम्बन्ध-क्म की और माया की व्याख्या-- 
माया का मूल अगम्थ है, इसलिये यद्यपि माया परतन्त्र हो तथापि अनादि है- 
मायास्मक प्रकृति का विस्तार अथवा सृष्टि ही कर्म है-अतएक के भी अनादि 
'है-कमम के अखणिडत प्रयस्न-परमेशवर इसमें हस्तक्षेप नहीं करता और कमो नु- 
सार ही फल् देता हैं (४. २६७ )--कमबन्ध की सुददता और प्रवृत्तिस्वातन्त्य- 
वाद की प्रस्तावना-कर्मविभाग; सब्चित, प्रारव्ध और क्रियमाए-' प्रारव्ध-कमेयां 
भोगादेव कुयः '-वेद्ान्त को मीमांसको का नेष्कम्य-सिद्विवाद श्रप्राह्य द्ैे-ज्ञान 
बिना कमेवन्ध से छुटकारा नहीं-ज्ञान शब्द का अर्थ-ज्ञान,प्राप्ति कर लेने के 
लिये शारीर आत्मा स्वतन्त्र है (प्र. २८२ )-परन्तु कमे करने के साधन उसके 
पास निजी नहीं हैं, इस कारण उतने ही के लिये परावक्ञम्बी ह-मोक्त प्राप्त्यर्थ 
आचरित स्वत्प कम भी व्यथे नहीं जादा-भ्रतः कभी न कभी दीघे उद्योग 
करते रहने से सिद्धि अवश्य मिलती है-ऊर्मज्षय का स्वरूप-झुम नहीं छूटते, 
फल्लाशा को छोड़ो-झर्म का बन्धकूत्व मन में है, न कि के भ-इसलिये ज्ञान 
कभी हो, उसका फल्ष मोक्ष हो मिल्ेया-तथापि उससे भी श्रन्तकाल का महत्त्व 
(ए. २८६ )-हऋमेकाणड और ज्ञानकाण्ड-अ्रातयज्ञ और स्मार्त-यज्ञ-कर्म प्रधान 
गाईस्थ्यज्ञात्ि-उसी के दो भेद, ज्ञानयुक्त ओर ज्ञानरद्दित-इसके श्रजुसार भिन्न 
मिन्न गति-देवयान और पितृयाण-काल्वाचक या देवतावाचक ?-तीसरी नरक 
की गति-जीवन्मुक्तावस्था का वणन |. ...« बन एू. २६०-३०० । 
ग्यारहवां प्रकरण--संन्‍्यास ओर कर्मयोग । 

अजुन का वह प्रश्न कि, संन्यास और कमेयोग दोनों में श्रष्ठ मागे कोन सा 
है-इस पन्‍थ के समान ही पश्चिमी पन्‍ध-संन्‍्यास और कर्मयोग के पर्याय शब्द- 
संन्यास शब्द का अ्र्थ-कर्मेयोग संन्‍्यासमार्ग का अंग नहीं है, दोनों स्व॒तस्त्र है- 
इस सम्बन्ध में टीकाकारों की गोलमालर-गीता का यह स्पष्ट सिद्धान्त कि, इन 
दोनों मार्गों में कमेयोग ही श्रेष्ट है-संन्यासमार्गीय टीकाकारों का ह्िया हुआ 
विपयोस-उस पर उत्तर-भज़ुन को अज्ञानी नहीं मान सकते (छू. ३१२ )-इस 
बात के गीत! में निर्देश कारण कि, कर्मयोग ही श्रेष्ठ क्यों है-आचार अनादि 
काक्व से द्विविध रद्दा है, अतः वह श्रेष्ता का निर्णय करने में उपयोगी नहीं है- 
जनहझ की तीन शोर गीता की दो निष्टाएँ-कर्मों को बंधक कहने से दी, यद्ट सिद्ध 
नहीं दता कि, उन्हें छोड़ देना चाहिये; फक्काशा छोड़ देने से निवोद्द हो जाता 
डै-कमे छट नहीं सइते-कर्म छोड़ देने पर खाने के ।लिये भी न मिल्लेगा-ज्ञान 
हो जाने पर अपना कक्तेव्य न रहे, अथवा वासना का हुय हो जाय, तो भी कर्म 
नहीं घूटते-भतपएुव कान-प्राप्ति के पश्चात्‌ भी निःस्वार्थ बाद्धे से कमे झवश्य 


रछ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशारस््र । 


करना चाहिये-भगवान्‌ का और जनक का उदाहरण-फल्लाशा स्याग, वैराग्यः 
ओर कमात्साह ( पर. ३२८ )-ल्लोकसंग्रह और उसका लक्षण-ब्ह्मज्ञान का यद्दी 
सच्चा पर्यवप्तान हैं-तथापि वह ल्ोकसंग्रह भी चातुवंण्य॑-व्यवस्था के अनुसार 
ओर निष्काम हो ( ए. ३३६ )-स्म्टतिप्रन्थों में वर्णित चार आश्रर्मो का, आयु 
बिताने का माग-ग्रहस्थाश्रम का महत््व-भागवत धर्म-भागवत और स्माते 
के मूल ब्रथे-गीता में कर्मयोग श्रथोत्‌ भागवतधर्म ही प्रतिपाद्य है-गीता के 
कमयोग, श्र मीमांसको के कर्ममागे, का भेद-स्माल संन्याप्त ओर भागवत 
संन्यास, का भेद-दोनों की एकता-मनुस्झति के वैदिक कर्मयोग की ओऔर भाग- 
जतधमं की प्राचीनता-गीता के श्रध्याय-समाप्तिसूचक संकल्प का श्र्थ-गता की 
अपूर्वता और प्रस्थानत्रयी के तीन भागों की सार्थकृता ( ए. ३११ )-संन्यास्त 
(सांख्य ) और कमेयोग (योग ), दोनों मार्गों के भेद-अमेद का नकोे में 
संक्षिप्त वणन-श्रायु बिताने के भिन्न भिन्न मागे-गीता का सिद्धान्त कि, इन सब 
भें कर्मयोग ही श्र्ठ है-इस पिद्धान्त का प्रतिपादझ इशावास्यो पनिषद्‌ का मन्त्र, 
इस मन्त्र के शांकरभाष्य का विचार-मनु और अन्यान्य स्छतियों के ज्ञान-झमे- 
समुच्चयात्मक वचन | 528 ५ 8.5 ,.ए. ३०३-३६३ | 
बारहवाँ प्रकरण-सिद्धावस्था और व्यवद्दार। 

समाज की पूर्ण अवस्था-पूर्णोवस्था में सभी स्थितप्रज्ञ होते हैं-नीति कीं 
परमावधि-पश्चिमी स्थितपज्ञ-स्थितप्रज्ञ की विधि-नियमों से परे स्थिति-कर्म- 
योगी स्थितप्रज्ञ का श्रावरण ही परम नीति है-पुणवस्थावाली परमावधि की 
नीति में और लोभी समाज की नीति में भेद-दासबोध में वर्णित उत्तम पुरुष 
का लक्षण-परन्तु इस भेद से नीति-घर्म की नित्यता नहीं घटती ( ए. ३७७ )- 
इन भेदों को स्थितप्रह् किस दृष्टि ज्ष करता ह-पमाज का श्रेय, कल्याण अथवा 
अरवभूतद्वित-तथापि इस बाह्म दृष्टि की भ्रपेज्ञा साम्यबुद्धि द्वी श्रेष्ठ है-अधिकांश 
जोगें के अ्रधिक हित ओ्रोर साम्यबुद्धि, इन तत्वों की तुल्लना-पस्ताम्पबाद्धि से जगत 
से बतीव करना-परोपर और भ्रपना निर्वाह-प्रात्मोपम्यबुद्धि-उसका व्यापकत्व, 
भद्दत््व और उपपत्ति-' वसुचैव कुटुम्बकम्‌ ! (ए. ३६० )-बाद्वे सम हो जाय 
तो भी पात्र-अपात्र का विचार नहीं छूटता-निर्वेर का अर्थ निष्क्रिय अथावा 
निष्प्रतिकार नहीं है-जैसे को तेसा-दुष्ट निम्रह-देशाभिमान्‌, कुलामिमान 
इत्यादि की उपपत्ति-देश-ढाल-मयादापरिपालन ओर अ्रत्मसंहार-ज्ञानी पुरुषः 
का कर्तव्य --लोकसंग्रह और कर्मग्रोग-विषयोपसंद्ार-स्वाथ, परार्थ भर 
प्रसाये।. -«ू#- हे ढून्‍्त  अआऋं» »« ए. ३६६-४०४ । 

तेरहवाँ प्रकरण--भक्तिमागे । 

अल्पबुद्धिवाले साधारण मनुष्यों के लिये निगगुण-ब्रह्म-स्वरूप की दुर्बोधता- 

ज्ञान-प्राप्ति के साधन, श्रद्धा और वुद्धि-देनों की परस्परापे'्क।-श्रद्धासे ब्यवहार- 


'ीतारहस्य के विपयों की अनुक्रमाणिका। श्र 


सिद्दि-भ्धा से परमेश्वर का ज्ञान हो जाने पर भी निर्वाह नहीं द्वोता-मन में उसके 
प्रतिफलित होने के लिये निरतिशय और निद्देतुक प्रेम से परमेश्वर का चिन्तन करना 
पढ़ता है-इसी को भक्ति कहते हैं-लगुण अव्यक्त का चिन्तन कष्टमय ओर 
दुस्साध्या है-अतएवं उपासना के लिये अत्यक्ष वस्तु होनी चाहिये-ज्ञानमार्ग श्रौर 
अक्तिमार्ग परिणाम में एक ही हैं-तथादि ज्ञःन के समान भक्ति निष्ठा नहीं ही 
सकती-भक्ति करने क लिये अह्दृण किया हुआ परमेश्वर का प्रेमगम्य ओर प्रस्यक्त 
रूप-प्रतीक शब्द का श्र राजविद्या और राडगुद्य शब्दों के अथे-गीता का प्रेमरस 
(ए. ४७१७ )-परमेश्वर की अनेक विभूतियों में से कोई भी प्रतीक हो सकती है- 
बहुतेरों के श्रनेक प्रतीक और उनसे द्वो नेवाल्ा अनर्थ-उल्ले ठालने का उपाय-प्रतीक 
ओर तत्सम्बन्धी भावना में भेद-प्रतीक कुछ भी हो, भावना के अनुसार फल्न 
मिलता है-विभिन्न देवताओं की उपासनाएँ-इसमें भी फलदाता एक ही परमेश्वर 
है, देवता नहीं-किसी भी देवता को सजा, वह परमेश्वर का द्वी अ्विधिपूर्वक 
भजन होता है-इस दृष्टि से गीता के भक्तिम्रागे की ्रेष्ठठा-भ्रद्ध/ श्रोर प्रेम की 
शुद्धता-अशुद्धता-क्रमश; उद्योग करने से सुधार और अनेक जन्मों के पश्चात्‌ 
प्रिद्धि-जिप्ते न श्रद्धा है न बुद्धि, वह दूबआा-बुद्धि से ओर भक्ति से अ्रन्त में एक 
ही श्रद्वैत बह्ाज्ञान द्वोता है ( ए. ४२६ )-कर्विपाक-प्रक्रिया के और अध्यात्म के 
सब सिद्धान्त भक्तिमार्ग में भी स्थिर रहते हैं उदाहरणार्थ गीता के जीव और 
परमेश्वर का स्वरूप-तथापि इस सिद्धान्त में कभी कभी शब्द-भद्‌ हो जाता ह- 
कम ही अ्रव परमेश्वर हो गया-त्रह्मापण श्रोर कृष्णापेण-परन्तु अर्थ का अनर्थ होता 
हो तो शव्ज-भेद भी नहीं किया जाता-गीताघरम में प्रतिपादित श्रद्धा प्रौर ज्ञान का 
मेल-भमिमागं में संन्‍्यासघर्म की अपेज्ञा नहीं है-भक्ति का और कर्म का विरोध 
नहीं है-भगवद्कक्त और ल्लोकसंग्रह--स्वकर्म से ही भगवान्‌ का यजन-पुजन--- 
शानमारग त्रिवण के लिये है, तो भक्तिमागे ख्री-शुद्ध आदि सब्च के ल्षिय खुला 
हुआ है--अन्तकाल में भी झननन्‍्य भाव से परमेश्वर के ररणापत्न होने पर 
मुक्ति-अन्य सब धर्मों क॑ श्रपेत्ञा गीता के धर्म की अछता |... ए.४०९--४४० 
चोदहवाँ प्रकरण--गीतध्यायसंगति । 

विषय-प्रतिपादन की दो रीतिया-शाखीय और संबादात्मर-संवादात्मक 
पद्धति के गुण-दोष-गीता का प्रारम्भ-प्रथमाध्याय-द्वितीय भ्रध्याय में “ सांख्य 
घोर * योग ! इन सागों से ही आरस्भ-तीसरे, चोथे और पाँचवें अध्याय में 
कम्रेयोग का विवेचन--कर्म की अपेक्ष। साम्यबुाद्ध की प्रेष्त--कर्म छूट नहीं 
सकते--सांख्यनिष्टा की अ्पेत्ा कर्मयोग क्रेयस्कर दै--साम्यव॒द्धि को पाने के लिये 
इन्दिय-निम्रह की आवश्यकता-छुडे अ्रध्याय में वर्णित इंद्रिव-निम्नृद का साधन 
“अुमे, भक्ति और ज्ञान, इस प्रकार गीता के तीन स्वतंत्र विभाग करना डचित 
शहीं है--शान और भक्ति, क्योग की सास्यडुद्धि के साधन हैं अतएव त्वम्‌, 
सत्‌, झसि इस प्रकार षदध्यायी नहीं होती-सातवें अध्याय से लेकर बारहवें 


२ गीतारहस्य भयवा कर्मयोगशास्तर । 


अध्याय तक ज्ञान विज्ञान का विवेचन कमंयोग की पिद्धि के लिये हा है, वह 
स्वतंत्र नहीं है-पातवें से लकर अन्तिम अध्याय तक का तास्पर्य-इन अ्रध्यायो 
में भी भक्ति भोर ज्ञान एथक्‌ पृथक्‌ वर्णित नहीं हैं, परस्पर एक दूसरे में गुंथे 
हुए है, उनका ज्ञान-विज्ञान यदी एक नाम ह-तेरह से जलकर सत्रहर्वे श्रध्याय 
तक का सारांश-अठारहरवें का उपासंहार कर्मयोगप्रधान ही है-अतः जपक्रम उप- 
संद्दार श्रादि मीमांसकों ही दृष्टि से गीता में कमेयोग द्वी प्रातिपाद्य निश्चित होता दे 
-चतुर्विध पुरुषार्थ-अथे ओर काम घमोनुकूल होना चाहिये-किन्तु मोक्त का 
ओर धर्म का विरोध नहीं दै--गीता का संन्यासप्रधान भथे क्योंकर किया गया 
है-सांस्य+निष्काम कमे-कुमेयोग-गीता में क्‍या नहीं है ?--तथापि भ्रन्त में 
कर्मयोय ही प्रतिपाथ है-संन्यासमार्गवाज्ञों से प्रार्थना । ... पु. ४४३-४६६ । 


पन्द्रहवों प्रकरण--उपसंहार | 

कमेयोगशासत्र ओर आचारसंग्रह्द का भेद-यह् अमपूर्ण समझ कि, वेदांत से 
नीति शास्त्र की 3पपत्ति नहीं लगती-गीता वही उपपात्ति बतल्ञाती है-केवल्न नीतिदष्ट 
से गीताधर्म का विवेचन-करम की श्रपेत्षा बुद्धि की श्र्ठता-नकुल्लो पाख्यान-ईंसाइया 
और बौद्धा के तत्सदश सिद्धांत-'श्रधिकांश लोगों का भ्रधिक द्वित' श्रीर ' मनोदैवत ” 
इन दो पश्चिमी पत्तों से गीता में प्रतिपादित साम्यबुद्धि की तुक्धना-पश्चिसी न्राध्या 
स्मिक पक्ष से गीता की उपपात्ति की समता-कान्ट और ग्रीन के सिद्धांत-वेदांत 
और नीति (पु. ४८९ )-नीतिशासत्र में अनेक पंथ होने का कारण-पिण्ड 
ब्रह्माण्ड की रचना के विषय में मतभेद-गीता के श्राध्या।भिक उपपादन में महत्व 
पूर्ण विशेषता-मोक्ष, नीति-धर्म और व्ययद्वार की एकवाक्यता-ईसाइयों का 
संन्यासमार्ग-सुखद्वेतुछ पश्चिमी कमंमार्गं-उसकी गीता के कमेमार्ग से तुल्नना- 
चातुवैरण्य॑-ब्यवस्था ओर नीतिधर्म के बीच भद-दुःनिवारक पश्चिमी कर्ममार्ग 
ओर निष्काम गीताधर्म ( पृ. ४६८ )-कर्मयोग का कालियुगवाल्ला संक्षिप्त इति- 
हास-जैन भोर बौद्ध यति-शझ्टराचाये के संन्यासी-मुसक्तमानी राज्य-भग- 
वन्नक्त, सन्‍्तमभण्ठत्ली औऔऔर रामदास-गीताधर्भ का जिन्दापन--गीताघम की 
अभयता, नित्यता ओर समता-ईश्वर से प्रार्थना |... ::- पृ. ४७०--४०८। 

परिशिष्ट प्रकरण--गीता की वहिरंगपारित्ता | 

महाभारत में, योग्य कारणों से उचित स्थान पर गीता कद्दी गईं है; वह 
प्रक्षिप_्त नहीं है।भाग ३. गीता और मद्दाभारत का कतृस्व-गीता वर्तमान 
स्वरूप-महा भारत का वतेमान स्वरूग-महाभारत में गीतानविषयक स्रात सल्लेख- 
दोनों के एक से मिलते-जुल्ते हुए शछोक और भाषा-सादश्य-इसी प्रकार अर्थ- 
साइश्य--इससे सिद्ध होता है कि गीता और महाभारत दोनों का प्रणेता एक ही 
है ।-भाग ३. गीता और उपनिषदी की तुज्ञ़ना-शब्दसादश्य ओर अ्थेसादश्य-- 
गाता का अ्रध्यास्म ज्ञान उपनिषदों का ही है-उपनिषर्दों का झोर गीता का 


गाौतारहस्थ के विषयों की अजुक्रमणिका | २७ 


मायावाद-छपनिषदों की अपेक्षा गाता की विशेषता-सांख्यशास्त्र और वेदांत की 
पुकवाक्यता-ष्यक्तोपासना अथवा अक्तिमा प-परन्तु _कर्मयोगमार्ग का प्रतिपादन 
ही सब में महत्त्वपूर्ण विशेषता है-गीता में इंद्विय-निम्नह करने के क्षिये बतलाया 
गया योग, पातंजल योग आर उपनिषद्‌ |-भांग ३, गौदा और बश्सूत्रों की पूर्वा- 
परता-गीता में प्रह्मसूत्रों का स्पष्ट उल्लेख-अक्षासूत्रों में  स्टूृति ! शब्द से गीता 
का अनेक वार उल्लेख-दोना प्न्थों के पूवांपर का विचार-ब्रह्मसूत्र या तो वर्तमान 
गीता के समकाल्लीन हैं या और भी पुराने, बाद के नहीं-गीता में सहासत्रो के 
झद्षेख होने का एक प्रवल्ल कारण ।-भाग ४. भागवतधमे का उदय ओर गाौता- 
गाता का भक्तिमार्ग वेदांत, सांख्य और योग के छिये हुए हे-वेदान्त के मत 
गीता में पीछे से नहीं मिलाये गये दँ-वेदिक घर्म का अत्यन्त प्राचीन स्वरूप कमे- 
प्रधान ह-तद्नन्तर ज्ञान का भ्रथात्‌ वेदांत, सांख्य और वैराग्य का प्रादुभौव 
हुआ-दोनों की एकवाक्यता प्राचीन काल में ही हो चुकी दै-फिर भक्ति का 
प्रादुभोष-अतएुव पूर्वोक्त मार्गों के साथ भक्ति की एकऊवाक्यता करने की पहले से 
ईी झ्रावश्यकृता थी-यही भागवतधर्म की अतएवं गाता की भी दृष्टि-गीता का 
ज्ञानकर्म-समुच्चय उपनिषदों का है, परन्तु भक्ति का मेल अधिक हैे-भागवतधर्म - 
विषयक्ष प्राचीन गन्थ, गाता और नारायणीयोपाख्यान-श्रीकृष्ण का ओर सात्वत 
अथवा भागवतधर्म के उदय का काल एक ही दै-बुद्ध से प्रथथ भगमग सात- 
आठ सो भ्र्थात्‌ ईसा ले प्रथम पंद्रह सो वर्ष-ऐसा मानने का कागणा-न मातने 
से दोनेवाली श्रनवस्था-भागवतघम का मूल स्वरूप नेष्क्य-प्रधान था, फिर 
भक्ति-प्रधान हुध्ना श्रोर अन्त में विशिष्टद्वत-प्रधान हो गया-मूल गाता ईसा से 
प्रथम कोई नो सौ वर्ष का है ।-भाग ९. वर्तमान गीता का काल-त्र्तमान महाभारत 
और वर्तमान गीता का समय एक ही है-इन में वतेमान महाभारत भाघप्त के, 
अश्वघोष के, श्राश्वलायन के, सिकन्दर के, ओर मेपादि-गणना के पूर्व का है किन्तु 
बुद्ध के पश्च त्‌ का हैं-अतएव शक से प्रथम छृगभग पांच सो वर्ष का है-व्ते- 
मान गाता कालिदास के, वाणभट्ट के, पुराणों भोर बोधायन के, एवं बौद्ध धमे के 
मद्दायान पन्ध के भी प्रथम की है अथाोत्‌ शक से प्रथम पाँच सो वर्ष की है ।- 
भाग ६ गाता ओर बोद्ध प्रेय-गाता के स्थितप्रज्ञ के और बोद्ध अरद्दत के वर्णन 
में समता-बोद्ध धर्म का स्वरूप और उससे पहले के ब्राह्मणधर्म से उसकी 
उत्पत्ति-उपनिपददों के ऋत्म-वाद को छोड़ कर केवल निवृत्ति-प्रधान श्राचार को 
ही बुद्ध ने प्रंगीकार क्षिया-वेद्धमतानुखार इस श्राचार के दृश्य कारण, अयवा 
चार आये सत्य-बोद्ध गाहंस््यधम और वैदिक स्मातंथर्म में समता-ये सब 
विधार मूल वैदिक धम के ही हैं-तथापि महाभारत और गीताविषयक पृथक्‌ 
विचार करने का प्रयोजन-सूल अनास्मवादी और निवृत्तिप्रधान धर्म से ही 
भागे चल कर भक्ति-पधान दौद्धधर्म का उत्पन्न होना असम्भव है-महायान 
'पन्‍्थ की उत्पात्ति, यह मानने के द्विये प्रमाण कि उसका, प्रदृत्तिप्रधान भक्ति- 


श्प गीतारद्स्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


धर्म गीता से ही जे लिया गया है-इससे निर्णोत होनेवाल्ला गीता का समय ।॥' 
>भाग गीता ओर ईंसाइयों की बाइवछ-इंसाइंघम से गाता में किसी भी तरव 
का लिया जाना असम्भव है-ईंसाईधर्म यहूदीधर्म से धीरे-धीरे स्वतन्त्र रीति पर 
नहीं निकला है-वह क्यों उत्पन्न हुआ है, इस विषय में पुराने ईसाई परिडतों 
की राय-एसीन पम्थ और यूनानी तत्त्वज्ञान-बोद्धधर्म के साथ ईसाइंघर्म की 
अभ्दुत समता-इनमें बोद्ध धर्म की निर्विवाद प्राचीनता-डस बात का प्रमाण 
कि, यहूदियों के देश में बोद्ध यतियों का प्रवेश प्राचीत समय में हो गया था- 
अतएव इंसाईंधम के तत्त्वों का बोद्धधर्म से ही अ्रथोत्‌ पयोय से वदिऋ धर्म से ही 
अथवा गीता से ही लिया जाना पुणे सम्भव है-इससे सिद्ध होनेवाली, गीता 
की निस्प्तदिग्ध प्राचीनता । कह ४०४ कि पृ, ४०६-६४६७- 


गीतारहस्य के संक्षिप्त चिन्हों का ब्योरा, 
और संक्षिप्त चिन्हों से जिन ग्रन्थों का 
उलछेख किया है, उनका परिचय । 





अथरव. अथर्व वेद । काण्ड, सूक्त और ऋचा के क्रम से नम्बर हैं । 

अएष्टा. भष्टावक्रगाता । अध्याय और ःछोक । अश्टेकर ओर भण्डली का गातासंप्रह 
का सस्करण | 

इश. इशावस्योपनिषत्‌ । आनन्दाश्रम का संस्करण । 

ऋ. ऋग्वेद । मण्डल, सूक्त और ऋचा । 

ऐ. कथवा ऐप. उ. ऐतरेयोपानेषत्‌ । अध्याय, खण्ड डछोक । पूने के आनन्दाश्रम 
का संस्करण | 

पे. ब्रा. ऐतरेय ब्राह्मण । पंचिका और खण्ड । डा. दोडा का संहकरण । 

क. अथवा कठ, कठोपनिषत्‌ । वह्नी और मन्त्र | आनन्दाश्रम का संस्क्रण | 

केन. केनोपनिषत्‌ । ( ज्तछ्वकारोपानैषत्‌ ) | खण्ड और मन्त्र ! आनन्दाश्रम का 
संस्करण । 
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कै. कैंवल्योपनिषत्‌ । खण्ड और मन्त्र | २८ उपानिषत्‌, निर्णयसागर का संस्करण । 

कैषी. कोषीतक्युपनिषत्‌ अथवा कोषोताक़े ब्राह्मणोपनिषत्‌ । अध्याय और खण्ड । 
कहीं कहीं इस उपनिषद्‌ के पहले अध्याय को ही ब्राह्मणानुकम से तृतीय 
अध्याय कहते द्वे । आनन्दाश्रम का संस्करण । 

गी. मगवद्गीता । अध्याय और शछोक | गी. शांभा. गीता शांकरभाष्य । गी. राभा- 
गीता रामानुजभाष्य । आनन्दाश्रमबालो गोौता ओर शांकरभाष्य की प्रति 
के अन्त में शब्दों की सूचा है। हमने निम्न लिखित टीकाओं का डपयोग 
किया हेः--श्रीवेंकटेश्वर प्रेस का रामानुजभाष्य; कुम्भकोण के हृष्णाचार्य 
द्वारा प्रक्राशत माध्वभाष्म; आनन्दर्गिरि की टीका और जगद्धितेच्छु छाप- 
खाने ( पुने ) में छपी हुई परमार्थेप्रपा टीका; नेटिव ओपीनियन छापखाने 
( बम्बई ) में छपी हुई मधुसूदनी टीका; निर्णयसागर में छपी हुई श्रीधरी 
और वामनो ( मराठी ) टीका; आनन्दाश्रम में छपा हुआ पेशानभाध्य; गुज- 
राती प्रिंटिंग प्रेस छी बछ़भ सम्प्रदायों तत्वदीपिका; बम्बई में छपे हुए मद्दा- 
भारत कौ नौछकण्ठी; और मद्रास में छपी हुई ब्रक्मानन्दी । परन्तु इनमें से 
पेशाचभाष्य और ब्रह्मानन्दी को छोड कर शेष टौकाएँ और मिम्बार्क सम्प्रदाय 
की एवं दूसरी कुछ ओर टौढाएँ कुछ पंद्रह संस्कृत टीकाएं गुजराती प्रिध्गि 


३० शातारद्वस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


प्रेस ने अभो छाप कर प्रकाशित की दें। अब इस.-एक दी प्रन्थ से सारा-काम- 
हो/जाता हैं. 

गी.र. अथवा गीतार..गीतारइस्य । हमारी पुस्तक का पहला निबंध | 

छां.'छंदोग्योपनिषत्‌।- अध्याय, खण्ड और: मंत्र । आनंदाश्रत्त का संस्करण।। 

जै. स्‌: जैमिनि-के-ममांसासूज्न-अध्याय; पाद-और,सूभ्र-। कठकच्ते का-संसकरण । 

लै. भयवा ते. उ. तैत्तिरेय उपनिषत्‌ । चली; अनुवाक और मंत्र । आनंदाश्रप रा 
संस्करण । 

ते. ब्रा. तैत्तिरिय ब्राक्षण । काण्ड, प्रपाठक, अनुवाकू ओर मंत्र । आनंदाश्रम-का 
संस्करण । 

तै. सं. तैत्तिरिय संहिता । काण्ड, प्रपाठक, अनुवाक और मंत्र । 

दा. अथवा दास. श्रीसमये राम्दासस्वामौकृत दासवोध । धुलिया-सत्कार्योत्तेजक 
सभा की प्रति का, चित्रशाला प्रेस में।छप्ा-हुआ, द्विन्दी अनुवाद । 

ना. पे; नारदपंचरात्र । कलकत्ते-का संस्करण । 

ना. सू. नारदसूत्र | बम्वई का संस्करण । 

चुलिद उ. इृसिद्वोत्ततरतापनीयोपनिषत्‌ । 

पातंजलसू: पातंजलयोगसून्र । तुछाराम तात्या का-संस्करण । 

पंच. पंचदशो । बिणेयसागर का सटौक संस्करण । 

प्रश्न, प्रश्नोपनिषत्‌ । प्रश्न और मन्त्र । आनंदाश्रम का संस्करण । 

बू. अथव। बृद्द वृददारण्यकोपनिषत्‌ । अध्याय, ब्राह्मण ओर मंत्र । आनंदाभ्रम का 

संस्करण । साधारण पाठ काण्व, केवछ एक स्थान पर माध्यन्दिन शाखा के पाठ का 

उछेश्ल है । 

व. खू. अगे बेस देखो। 

भाग. श्रीमद्भागवतपुराण । निर्णयसागर का संस्करण । 

भा. ज्यों भारताय ज्योति:शात्न ! स्वगीय शंकर बालक्ृष्ण दीक्षितकृत । 

मत्स्य. मत्स्यपुराण । आनन्‍्दाभ्रमका संस्करण । 

मनु- मनुस्दति । अध्याय और >ठाक । डॉ. जाली का संस्करण । मण्डलीक के 
अथवा और किसी भी संस्करण में यही ?छोंक प्रायः एक दो स्थान पर मिलेंगे 
मनु पर जो टीका है, वह मण्डलोक के संस्करण को है । 

मभा. श्रीमन्मद्ाभारत । इसके आगे के अक्षर विभिन्न पर्वों के दशेक हें, नम्बर 
अध्याय के और श्छोकों के हैं । कलकत्ते में बाबू प्रतापर्चद्र राय के द्वारा मुद्रित 
संस्कृत प्रति का द्वी हमने सर्वत्र उपयेग झिया है । बम्वई के संस्करण में ये 
>छोछ कुछ आगे पीछे मिलेंगे । 

मि. प्र. मिलिन्दप्रश्न । पारी ग्रेथ । अंग्रेजी अनुवाद । 

मुं. अथवा मुंड- मुंडकोपनिषत्‌। मुण्ड, खण्ड ओर मंत्र । आनंदाश्रम्त का संस्करण । 


संक्षिप्त चिन्हों का परिचय । श्र 


मैह्यु: मेह्युपनिषत्‌ अथवा अन्रायण्युपनिषत्‌ । प्रपाठक और मंत्र । आनंदाश्रसत 
का संस्करण । 

याश- याहवल्क्यस्मृति । अध्याय भर ?छोक । बम्बई का छपा हुआ । इसकी अप- 
राक टीका ( आनंदाश्रम के संस्करण ) का भी दो-एक स्थानों पर उल्लेख है । 

यो. अथवा योग- योगवासिष्ठ । प्रकरण, सर्ग और शोक । छठे प्रकरण के दो भाग 
हैं, ( पृ. ) पूर्वाष, ओर ( उ. ) उत्तराधे । निणेयसागर का सटीक संस्करण | 

रामपू- रामपूर्व॑तापिन्युपनिषत्‌ । झानंदाश्रम का संस्करण रे 

बाज़सं. गजसने यिसंद्विता । अध्याय ओर मंत्र । वेबर का संस्करण । 

वाल्मीकिरा. अथवा वा. रा. वाल्मीकिरामायण । काण्ड, अध्याय ओर ठोक 
बम्जई रू! संस्करण । 

विष्णु, विष्णुपुराण । अंश, अध्याय और श्लोक । बम्बई का संस्करण । 

वे. सू. वेदातसूत्र । अध्याय, पाद और सूत्र । वे. स्‌. शांभा- 
बेदांतसूत्र-शंकरभाध्य । आन॑ंदाश्रमवाले संस्करण का दे सबेन्न उपयोग 
किया दे । 

शांसू: शांडिल्यसूत्र । बम्बई का संस्करण । 

शिव. शिवगीता । अध्याय और >छोक । अप्टेकर मण्डली के गीतासंग्रद का 
संस्करण । 

3बे. श्रेताश्वतरोपानिषत्‌ । अध्याय ओर मंत्र । आनंदाश्र॒म का संस्करण । 

सां का. सांहयकारिका । तुकाराम तात्या का संस्करण । 

खूयेगी. सूर्यगीता । अध्याय और ःहोक। मद्रास का संस्करण । 

दरि. हरिवंश । पवे, अध्याय और >छोक ॥ बम्बई का संस्करण। 
नोट. इनके अतिरिक्त ओर कितने दी संस्कृत, अंग्रेजी, मराठी एबं पाढी 

प्रन्थों का स्थान-स्थान पर उल्लेख दे । परंतु उनके नाम ययास्थान पर प्राय: पूरे 

लिख दिये गये हैं, अथवा वे समझ में आ सकते हैं, इसलिये उनके नाम इस फेह- 

रिस्त भें शामिल नहीं किये गये । 
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चतुर्थ आजृत्ति की प्रस्तावना । ७ 


ब्रथम दो भाग करने का उन का विचार था ऐसा ज्ञात ह्वोता है। उनमें से पहली पुस्तक 
का आठ प्रकरण का मसबिददा फक्त एक महीने में ही लिखकर तैयार हुआ था और यहीं 
प्रकरणों अत्यंत महत्व के हैं । उस पर से छोकमान्य मद्दोद्य इस विषय से कितने 
ओतप्रोत तैयार थे और उनके अस्खछित प्रवाह का यथाथ ज्ञान पाठकों को सहज दी 
होगा। पुस्तकों से पृष्ठों तोडा देने को अथवा नये जोड़ने की काराएद्द के नियमानुसार 
उनको आश्ञा न थी; किन्तु विचार से सूचित होनेवाली वाबतों की नई (थें भीतर 
जोडने की रजा उन को मिली थी यद्द खबर दूसरे और तीसरे पुस्तक के मुखपृष्ठ में 
अंदर के बाज में दी हुई ज्ञात होती द्े। पहली तीन पुस्तकें एक एक मद्दिने के 
शवधी में लिखी हैं । अन्तिम पुस्तक फक्त एक पक्ष में छिखी दे । मुख्य बाबतें 
दहिने हाथ तरफ के पृष्टों पर लिखके डन प्रृष्ठों के पिछे की कोरी बाजू पर आगे के 
धृष्ट पर की भ्रधिक बढनेवाली बाबत जोडी है। मूल हस्तलिखित प्रति के सम्बन्धी 
जिक्षासा यह विवेचन से संतुष्ट द्वोगी ऐसी आशा है । 


यह प्रंथ का जन्म द्वोने के आगे प्रस्तुत विषय के संबंध में उन का व्यासंग 
जारी था उस का उत्तम प्रमाण उन के और दो ग्रेथ दे । “मासानां मार्गशीपों5ं! 
( गीता १०-३९ गी. र. पृष्ट ७६० ) यह स्छोक का अथे ( भावाथे ) निश्चित करते 
समय उन्हें वेद के मद्दोद्धी में डुबके * ओरायन ” यह मुक्ता जनता के स्वार्धीन 
किया ६ ओर वेदोदघी का पर्यटन करते ही आयों के मूछ वस्तिस्थान का पत्ता 
लगाया है । काछानुकरम से गीतारहस्य अंतिम ठद्दरा ठो भी महत्वदृष्टि से उनको ही, 
ऊपर के दो पुस्तकों का पूवेवृत्तांत ध्यान में रखने से, आय्स्थान देना पढता है । 
गीता के संबंध के व्यासंगमें से ही यद्द दो पुस्तकें निर्माण हुई हैं। * ओराबन ” 
आई को प्रस्तावना में छोकमान्य महाशयने गीता के अभ्यास का उल्लेख किया 

है । 


“ओरायन ” और “ आयों का मूल वस्तिस्थान ”? इन दोनों प्रेथों यथा- 
वकाश उरिद हुए और जगतभर में विख्यात हो चुडे । परंतु गोतारइस्य लिखने 
ह मुहुत छेकमान्य के तिसरे दाधे तुरंगवास से प्राप्त हुआ । डपर लिखे गये दोनों 
मेंयों का छेखन भी काराणह में ही हुआ दै। सार्वजनिक प्रद्ृत्तियं की उपाधि से 
ओके + के लिये आवश्यक स्वस्थता काराएह में मिल सकी । परंतु 

ं खनका आरम्भ करने के पूववे में उनको बडी भारी मुसी- 
क है झगढना पड़ा | वह मुधष्किलीयें उनके द्वी शब्दों में इस जगह कददना उचित 
ई:-- अथ के संबंध में तीन वक्त तीन हुकूम आये...सब पुस्तकें मेरे पास 
रखने का कुछ दिन बंद होके फक्त चार पुस्तकें एक ही समय रखना ऐसा हुकूम 
हुआ । उस पर बमो सरझार को मैंने अज करने से प्रंथलेखन के लिये सब पुस्तकें 
ले रखने की छुट्टी हुई । पुस्तकों की संख्या जब में वहाँ से लौटा तब ३९० 
०० तक हुई थो । प्रंथलेखन के लिये कागज देने में आते ये वह छुटे न 


द गीतारदस्य अयवा कर्मयोगशास्त्र । 


देकर, जिल्दबंद किताब भीतर के सफे गिनके और उन पर दोनो ओर ( पिठा- 
पिठे ) नंबर लिख देने में आते थे, और लिखने को शाई न देके फक्त पेन्सिल 
कं देने में आती थीं” है ३५ 
भर वह भी घड के देने में आती थीं” । ( लो. मा. तिछक महाशय के छुटने बाद 
की पहली मुठाकात.--“ केसरी,” ता. ३० जून १९१४ )। 


अपनी कल्पना शक्ति को थोडा ही और तान देने से वांचक बंद तिलक महो- 
दय को ग्रेथ लेखन में केसी मुसोवातों का सामना करना पड़ा होगा वह बराबर 
समज छेंगे । तिस पर भी उन की पा न करके सन १९१० के जाड़े में उन्हों ने 
इस्तलिखित नकल लिख के तैयार कर द।। पुस्तक का कच्चा मसविदा तयार होने 
की खबर उन्हों ने १९११ साल के आरंभ में एक पत्र में देने पर वह पत्र सन १९११ 
के मार्च महिने में “ मराठा ” पत्र की एक संख्या में समग्र प्रसिद्ध हुआ। 
गौतारइस्य में रिया हुआ विवेचन लोगों को अधिक सुगम होवे इस कारण से 
तिछक महोदय ने सन १९१४ के गणेशोत्सव में चार व्याड्यानें दिये और तदंतर « 
प्र छपने के काम का आरंभ हो के १९१५ के जून महिने में उस का पू्णो- 
बतार हुआ । इस घटना का भागे का पूणे इतिद्वास सर्वत्र सुविदित है । 

इस प्रंथ की तीन आवृतियाँ तो लोकमान्य के जीवनकाल में ही प्रसिद्ध द्वो चुकी 
यों वह घटना का उल्लेख उपर किया गया है । यद्द चतुथे आवृत्ति में लोकमान्य मद्दोदय 
के जविनकालमें अपू्ण रह गई हुई एक बात अथीत्‌ उन की कल्पना से भ्रश्वत्ति पर, अथीत्‌ 
उन के सशोधनानुसार युद्ध के रथ को दो चाक द्वोते ये, उन को चार अश्व एक ही 
लकूर में एक दूसरे से कंधे भिला के लगाये जाते थे, उनको छत न ह्वोता था, ऐसे 
स्वरूप के रथ में कुरुक्षेत्र में कौरव पांडब की सेनाओं के मध्य में श्रीकृष्ण और 
अजजुन का चित्र तीन रंगों में बनावया है; और इस का ख़्च का बोजा इस 
आशूति पर पडा दे । लोकश्रिय प्रमुख को उन के द्वाथ से लछोकद्वित का और राष्ट्र 
न्नाति का काये कुछ दिनोतक न होने देने के मतलब से, विदेशी सरकार कारागृदद 
में भेज देती है। ऐसी परिस्थिति में वद्द प्रसंग को इशपात्ति ही समज कर गीतारइस्य 
जैसा प्रंथ लिख के लोकमान्य, महोदय ने अवर्णनाय छोग जाणते का काये कर के 
विधिनियंत्रिक बनने में उन को कितना भी प्रतिबंध किया जावे तो भी किसी 
से भी उन की रुकावट नहीं हों सकती, यद्द ।वैद्ध करके दिखलाया। वह काराएृह 
में लिखित प्रेथ की मादिमा श्रौकृष्णजन्म के जैसी ही अपूर्व है; ओर ऐसे स्वकीय 
प्रमुखनें कारागृह में लिखी हुई पुस्तक की हृस्तलिखित नकऊ हिंदवाध्तिओंको 
अ्रत्याद्रर्णाय तो है द्वी किन्तु उनका दशन भी स्फूर्तिदायक होवे ओर लोकों की मनो- 
ड्रैत्तियाँ एछदम उत्साद्वित बना देवे तो भी क्या आश्चये है ! क्‍या ऐसी दस्तलिखिंत 
नकल देखने का सुसंधी हमे मिलेगा ? ऐसे भावाथे की विज्ञातति हमें बहुत लोगों- 
ने की, किन्तु वह पुरानी नकल दर किसी को बताने से तृट फूट के भोर बिगड जायगी 
इस भौति से हमने किसको बताया नहीं, तो भी बसे छोगोंकी उत्कट इच्छा अंशतः तृप्त 


विषयप्रवेश । डे 


है «( महाभारत ) में नहीं है, तथापि यह गाता की सभी प्रतियों में पाया जाता द्द। 
है इससे अनुमान होता है कि गीता की किसी भी प्रकार टीका होने के पदले 
शा जब महाभारत से नित्य पाठके लिये अलग निकाल ली गई होगी तभी 
उक्त संकल्प 
ऐप ४ नकल क अचार हुआ होगा । इसदृष्टि से, गीता के तात्पय का निर्णय करने 
कार्य में उसका महत्व कितना है यह आगे जल कर बताया जायगा। यहाँ 
हक ०४ यगा । यहाँ इस 
सं पद ( भगवद्वीतासु उपनिषत्सु ) विचारणीय हैं।  उपनिषत्‌ 
240 ३०.४१ ॥' रणीय हैं । * उपनिषत्‌ | 
माना जाता है, परन्तु वह संस्कृत में सरीलिंगई इसलिये “ श्री- 
भगवान्‌ से गाया गया अथोत्‌ कहा गया उपनिषद्‌,” यह श्रर्थ ने के लिये 
संस्कृत में “ श्रीमद्भगवद्गीता कक दिख: है. 
हक री द्धः 28३ उपनिषत”'ये दो विशेषण-विशेष्यरूप सत्रीलिंग शब्द 
और यद्यपि ग्रंथ एक ही है तथापि सम्मान के लिये “ 
लिये “श्रीमद्भगवद्भीता- 
सूपनिषत्सु”” ऐसा सप्तमी के बहुवचन है।र थे केः 
(मकर पं: बक- न 4023 किया गया है। शंकराचार्य के भाष्य 
23: ल्‍के- सडक गीतासु” यह बहुवचनान्त प्रयोग पाया जाता 
समय ्र हे 
सामान्य जातिवाचक ' उपनिपत्‌ ' शब्द भी उप दियेगो 33 900 34%582% 
ढः जि से 
अति इन बंधगा के द्‌ करे बये गये, जिससे ' श्रीमद्भगवद्गीता 
कर कद जाम एकबचनाल्त शब्दें के बदले पहले “ भगवद्वीता ' ओर 
गाल हक ही संक्षिप्त नाम प्रचलित हो गया। ऐसे बहुत से सोशिप्त 
एम प्रचलित हैं जैसे कठ, छांदोग्य, केन इत्यादि। यदि 'डपनिषत्‌ ! द थे 
आग होता वो भागवत 2 रद, गो गीतस दे शब्द मूल नाम 
इस ईप का ला भी सगनद्ीलम दा कस 3058 इत्यादि शब्दों के समान 
जा के शहर कर रमन बीए है। कई शबाह बन जाता जैसा कि नपु- 
लत जा दस रन्‍्तु जवाके ऐसा हुआ नहीं है और 
£ कगिफ लिंग शब्द अब तक बना है, तब उसके 
पनिषत्‌ ! शब्द को नित्य अध्याहत समभना ही चाहिये | सामने 
मिश्रक्ृत टीका में ' अनुगीता ” शब्द का श्रथ भी विस का ेओ व 
बाई लाए सी छोड थी का तवा को इसी रीति से किया गया है। 
विषयक ग्रंथ भी गीता कहलाते हैं। कर के हर ०4 ३ पक 
मैप डतउतकअकक इज कक शांतिपवालर्गत 
, हारीतगीता, बृत्रगीता, पराशरगीता और हंसग का 
य पर्व से अनुगीता के एक भाग का “विशेष और इंलगीता कहते ९ ॥ अबसेल 
कऋबधूतगीता ष नाम ' ब्राह्मणगीता ' हे 
» अ्रष्टावक्रगीता, ईश्वरगीता, उत्तरगीता, दे इसके लिन 
हि देवीगीता, पांडवर्गीता, ब्रह्मगीता, भिच्ुगीता 832: ड लक 00200 
शिवगीता, सूतगीता, सूर्यंगीता इत्यादि १ बेमगीता, रामगीता,. श्यासगीता 
स्वतंत्र रीति से निममाण इत्यादि अनेक गीताएँ प्रासेद्ध हैं से 
दे से की गई हैं और शेष पि कक 3 
» गणेशपघुराण के अन्तिम क्रीढ़ाखंड के 8 पराया गली मई हे। 
की य है। इसे यदि थोड़े फेरफार के पा 323 7: शी: गशेशरँता 
* थ भगवद्वीता हैं. तो कोई 
नहीं। कूमंपुराण के उत्तर भाग के पहले ग्यारह 8 मय कर तो कोई 
यारह अध्यायों में इंश्वरगीता है। 


हर 
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इसके बाद व्यासगीता का आरंभ हुआ है । स्कंदपुराणान्तर्गत सूतसांहिता के चौथे: 
अर्थात्‌ यज्ञवेभवखंड के उपरिभाग के आरंभ (५ से १२ अध्याय तक) में ब्रह्म-- 
गीता है और इसके बाद आठ अध्यायों में सूतगीता है। यह तो हुई एक ब्रह्म- 
गीता; दूसरी एक और भी ब्रह्मगीता हैं, जो योगवासिष्ट के निर्वाण-प्रकरण के उत्त- 
राधे (सर्ग १७३ से १८५ तक ) में आ गई है | यमगीता तीन प्रकार की है। पहली 
विष्ण॒पुराण के तोसरे अंश के सातवें अध्याय में; दूसरी, अआश्विपुराण के तीसरे खंड 
के ३८५१ वें अध्याय में; ओर तोसरी, नृसिहपुराण के आख्वें अध्याय में है। यही 
हाल रामगीता का है। महाराष्ट्‌ में जो रामगीता अ्चलित है वह अध्यात्म- 
रामायण के उत्तरकांड के पांचवें सर्ग में हं; ओर यह अध्यात्मरामायण ब्रह्मांड- 
छुराण का एक भाग माना जाता है। परन्तु इसके सिवा एक दूसरी रासगीता 
* गुरुज्ञानवासिष्ट-तत्वसारायण ? नामक ग्रंथ मे हैं जो मद्रास की और प्रसिद्ध है। 
यह ग्रंथ वेदान्त-विषय पर लिखा गया है। इसमें ज्ञान, उपासना और कर्म-संबंधी 
तन कांड हैं । इसके उपासना-कांड के द्वितीय पादके पहले अठारह अध्याय में राम 
गीता है और कर्मकांड के तृतीय पाद के पहले पाँच अध्यायों में सूर्यगीता है। 
कहते हैं कि शिवगीता पद्मपुराण के पातालखंड में ह। इस पुराण की जो 
प्रति पने के आनंदाश्रम में छुपी है डसमें शिवगीता नहीं है । पंडित ज्वालाप्रसाद नें 
अपने “अष्टादशपुराणदर्शन ' ग्रंथ में (लिखा है कि शिवगीता गोौड़ीय पद्मोत्तरपुराण 
में है । नारदपुराण में, अन्य पुराणं। के साथ साथ, पद्मपुराण की भी जो विपयानु- 
क्रमाणिका दे गई है उसमें शिवगीता का उल्लेख पाया जाता है। श्रीमद्धागवत- 
पुराण के ग्यारहवें स्क्रथ के तेरहवें अध्याय भें हंसगीता और तेईसवें अध्याय में 
किछुगीता कही गई है। तीसरे स्कंध के कपिलोपाख्यान ( २३-३३ ) को कई 
लोग “कपिलगीता” कहते हैं। परन्तु “क्पिल्रगीता” नामक एक छुपी हुई 
स्वतंत्र पुस्तक हमार देखने में आई है, जिसमें हठ्योग का प्रधानता से 
बरस्यन किया गया हैँ ओर लिखा है कि यह कपिलगीता पद्मपुराण से ली 
गई दहे। परन्तु यह गीता पद्मपुराण में हैं ही नहीं। इसमें एक स्थान 
(४, ७ ) पर जन, जंगम ओर | जैख क्रिया हैं जिससे कहना 
डुता हैं कि यह गीता सुसलमानी राज्य के बाद की होगी। भागवतएराण ही के 
ससान देवीभागवत में भा, सातवें स्कंध के ३१ से ४० अध्याय तक, एक गीता ह 
जिसे देवी से कही जाने के कारण, कहते हं। खुद भगवद्वीता ही का सार 
अभिएुराण के तीसर खंड के श८० गयर्मे, तथा गरुइपुराण के पूर्वखंड के 
२४२ वें अध्याय मे, दिया हुआ है । इसी तरह कहा जाता है कि वासेप्टजी ने जो 
उपदिश रामचंद्रजी को दिया उर्सीाका योगवासिष्ट कहते हैं । परन्तु इस त्रंथ के 
अन्तिम ( अर्थात्‌ निर्वाण ) प्रकरण में “ अर्जुनोपाख्यान ' भी शामिल है जिस्थ 
उस डगवद्गीता का सारांश दिया गया है कि जिसे भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने अ्रजुन से कहा 
था; इस उपाख्यान में भगवद्वीता के अनेक शछोक ज्यों के त्यों पाये जाते हैं ( योग. 
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< पू. सगे. १२-५८ )। उपर कहा जा छुका है कि पूने में छपे हुए पद्मपुराण में 
+शिवगीता नहीं मिलती; परन्तु उसके न मिलने पर भी इस श्रति के उत्तरखड के 
4७१ से $झ८ अ्रध्याय तक भगवद्वीता के साहात्म्य का वणन है और भगवद्गीता 
के प्रत्येक अध्याय के लिये महात्म्य-वर्णन में एक एक अ्रध्याय है श्रार उसके संबंध 
में कथा भी कही गई है । इसके सिवा वराहपुराण में एक गीता-महात्म्य ह ओर' 
शिवपुराण में तथा चायुपुराण में भी गोता-महात्म्य का होना बतलाया जाता है। 
परन्तु कलकत्त के छुपे हुए वायुपुराण में वह हमें नहों मिला। भगवद्गीता की 
छपी हुई पुस्तकों के आरंभ में 'गीता-ध्यान' नामक ना छछोकां का एक ग्रकरण पाया 
जाता है। नहीं जान पड़ता कि यह कहां से लिया गया है; परन्तु इसका “भीष्म* 
द्वोणतटा जयद्रथजला०”” 'छोक, थोड़े हेरफेर के साथ, हाल हों में प्रकाशित “उरू 
अंग” नामक भास कविक्ृत नाटक के श्रारंभ में दिया हुआ हू । इससे ज्ञात 
होता हकि उक्त ध्यान, भास कवि के समय के अनंतर प्रचार में आया होगा। क्योंकि 
यह मानने की अ्रपेज्ञा कि भास सर्राख पसिद्ध कवि ने इस शोक को गीता-ध्यान' 
से लिया है, यही कहना अधिक युक्तिसंगत होगा के गांता-ध्यान की रचना, भिन्न 
भिन्न स्थानों से लिये हुए आर कुछ नये बनाये हुए छोकों से, की गई है। भास 
कवि कालिदास से पहले हो गया है इसालिय उसका समय कम से कम संवत्‌ ४३५९ 
( शक तीन सा ) से अधिक अवांचान नहों हो सकता * । 
ऊपर कही गई बातों से यह बात अछी तरह ध्यान में थ्रा सकती है कि 
भगवद्गीता के कान कान से आर कितने अनुवाद तथा कुछ हेरफेर के साथ कितनी 
“नकलें, तात्पर्य आर माहात्म्य पुराणों में मिलते हैं । इस बात का पता नहीं चलता 
कि श्रवधूत आर अ्रष्टावक्र आदि दो चार गौताओं को कब ओर किसने स्वतंत्र 
रीति से रचा अ्रथवा वे किस पुराण से ली गई हैं । तथापि इन सब गीताओं की 
रचना तथा विषय-विवेचन का देखन से यहो सालूम होता है कि ये सब ग्रंथ, 
“ भगवद्गीता के जगत्पसिद्ध होने के बाद, ही बनाये गये हैं । इन गीताओं के संबंध 
में यह कहने से भी कोई हानि नहों कि वे इसो लिये रची गई हैं के किसी विशिष्ट 
पंथ था विशिष्ट पुराण में भगवद्वीता के समान एक-आध गाता के रहे बिना उस पंथ 
या पुराण की पूणता नहों हो सकती थो। जिस तरह श्रोभगवान्‌ ने भगवद्गीता से 
अजुन को वेश्वरूप दिखा कर ज्ञान धतलाया है उसी तरह शिवगीता, देवीगीता' 
आर गणेशगीता में भी वर्णन है | शिवशोता, इंश्वरगीता आदि में तो भगवद्वीता 
के श्रनेक छोक अक्षरशः पाये जाते हैं । यदि ज्ञान की दृष्टि स देखा जाय तो इन 
सब गीताओं में भगवद्वीता की अपेक्षा कुछ विशेषता नहीं है; ओर, भगव« 
ड्ञाता से अध्यात्मज्ञान आर कर्म का सेल कर देने को ज्ञा अपूर्व शली है वह 
पकिसो भो श्रन्य गीता में नहों है । भगवद्वीता में पातंजलयोंग श्रथवा 





पर डपयुक्त अनक गीताओं तथा भगवद्वोता को श्रायुत द्द्रि रघुनाथ भागवत 
नआजकलछ पूृने से प्रकाशित कर रह द् ॥ 
हुआ 
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हठयोग ओर कर्मत्यागरूप संन्यास का यथोचित वर्णन न देख कर, उसकी पूर्ति कें- 
लिये, कृष्णाजुन संवाद के रूप में, किसीने उत्तरगीता पीछे से लिख डाली है। अवधूत' 
झौर अष्टावक्र आदि गीताएँ बिलकुल एकदेशीय हैं क्योकि इनमे केवल संन्यास 
मागे का ही प्रतिपादन किया गया है। यमगीता और पांडवगीता तो केवल भक्ति- 
विपकय संत्तिप्त स्तोत्रों के समान हैं । शिवगीता, गणेशगीता ओर सूर्यगीता ऐसी 
नहीं हैं। यद्यपि इनमें ज्ञान ओर कर्म के समुच्चय का युक्तियुक्त समर्थन अवश्य किया 
गाया है तथापि इनमें नवीनता कुछ भी नहीं हैं, क्योंकि यह विषय प्रायः भगव- 
द्वीता से ही लिया गया है| इन कारणों से भगवद्गीता के गंभीर तथा व्यापक तेज 
के सामने बाद की बनी हुईं कोई भी पौराशिक गीता ठहर नहीं सकी ओर इन नकली 
गीताओं से उलटा भगवद्गीता का ही महत्व अधिक बढ़ गया है। यही कारण है 
कि ' भगवद्वीता ' का “गीता ! नास प्रचलित हो गया हैं।अध्यात्मरामायण और 
योगावासिष्ट यद्यपि विस्तृत ग्रंथ हैं तो भी वे पीछे बने हैं ओर यह बात उनकी 
रचना से ही स्पष्ट मालूम हो जाती है। मद्गास का “गुरुज्ञानवासिष्टतत्वसारायण ” 
जञामक ग्रंथ कई एको के मतानुसार बहुत प्राचीन है, परन्ठु हम ऐसा नहीं समझते; 
क्योंकि उसमें १०८ उपानिपदों का उल्लेख है जिनकी प्राचीनता सिद्ध नहीं हो सकती । 
सूर्यर्गाता में विशिष्टाद्वत मत का उल्लेख पाय्रा जाता है (३.३० ) और कई स्थानों में 
भगवद्वीता ही का युक्तिवाद लिया हुआ सा जान पड़ता है ( १.६८ ) इसलिये 
यह गंथ भी बहुत पीछे से-श्रीशंकराचार्य के भी बाद--बनाया गया होगा। 


अनेक गीताओं के होने पर भी भगवद्गीता की श्रेष्ठता निर्विवाद सिद्ध है। 
हसी कारण उत्तरकालीन ब्रद्किधर्मीय पंडितों ने, अन्य गीताओं पर थ्राधिक ध्यान 
नहीं दिया ओर वे भगवद्वीता ही की परीक्षा करने और उसीके तत्त्व अपने बंधुओं 
को समझा देने में, अपनी कृत्यकृत्यता मानने लगे । अंथ की दो प्रकार से परीक्षा 
की जाती है। एक अंतरंग-परीक्षा आर दूसरी बहिरंग परीक्षा कहलती है। पूरे ग्रंथ 
को देख कर उसके मर्म, रहस्य मथितार्थ और प्रमेय हूँढ॒ निकालना 'अतरंग-परीक्षा” 
है प्रन्थ को किसने ओर कब बनाया, उसकी भाषा सरस है या निरस,काव्य-दृष्टीसे उसमें : 
साधुर्य और प्रसाद गुण है या नहीं, शब्दों की रचना में व्याकरण पर ध्यान दिया 
गया है या उस ग्रंथ में अनेक आर्प प्रयोग हैं, उसमें किन किन मतों, स्थलों और 
ब्यक्तियों का उल्लेख हे-इन बातों से अंथ के काल-निर्णय ओर तत्कालीन समाज- 
स्थिति का कुछ पता चलता है या नहीं, ग्रंथ के विचार स्वतंत्र हैँ ग्रथवा चुराये 
हुए हैं, यदि उसमें दूसरों के विचार भरे हैं तो कान से हैं ओर कहाँ से लिये गये 
हैँ इत्यादि बातों के विवेचन को “ बहिरंग-परीक्षा ” कहते हैं । जिन प्राचीन पंडितो' 
में गीता पर टीका ओर भाष्य सिखा है उन्होंने उक्त बाहरी बातों पर अधिक ध्यान: 
नहीं दिया | इसका कारण यही है कि वे लोग भगवद्गीता सराखे अलाकिक पंथ 
की परीक्षा करते समय उक्त बाहरी बातों पर ध्यान देने को ऐसा ही सममते के। 








विषयप्रवेश । ७ 


जैसा कि कोई मलुप्य एक-आध उत्तम सुगंधयुक्त फूल को पाकर उसके रंग » सौंदये, 
झुवास आदि के विपय में कुछ भी विचार न करे ओर केवल उसको पखुरियाँ गिनता 
रहे; अथवा जैसे कोई मजुष्य मधुमक्खी का मधुयुक्त छत्ता पा कर केवल चिद्रों को 
गिनने में ही समय नष्ट कर दे ! परन्तु अब पश्चिमी विद्वानों के अनुकरण से हमारे 
श्राघुनिक विद्वान्‌ लोग गीता की बाह्म-परीक्ता भी बहुत कुछ करने लग रह गीता 
के आप प्रयोगों को देख कर एक ने यह निश्चित किया है कि यह ग्रंथ ईसा से 
कई शतक पहले ही बन गया होगा। इससे यह शंका, बिलकुल ही निर्मल हो 
जाती है, कि गीता का भक्तिमार्ग उस ईसाई धर्म से लिया गया होगा कि जो 
गीता से बहुत पीछे प्रचलित हुआ है। गीता के सोलहवें अध्याय में जिस 
नास्तिक सत का उद्लेख है उसे बाद्धमत समभकर दूसरे ने गीता का रचना-काल 
बुद्ध के बाद माना है। तीसरे विद्वान्‌ का कथन है कि तेरहवें अध्याग्र में “ ब्रह्मसूत्र- 
पद्ैश्नेव ०” छोक में बह्मसूत्र का उल्लेख होने के कारण गीता ब्रह्मसूत्र के बाद बनी 
होगी। इसके विरुद्ध कई लोग यह भी कहते हैं कि ब्रह्मसूत्र में अनेक स्थानों पर 
गीता ही का आधार लिया गया है जिससे गीता का उसके बाद बनना सिद्ध नहीं 
होता । कोई कोई ऐसा भी कहते हैं कि युद्ध में रणभूमि पर श्र्जुन को सात 
से 'छोक की गीता सुनाने का समय मिलना संभव नहीं है। हो, यह संभव है 
कि श्रीकृष्ण ने अजुन को लड़ाई की जल्दी में दस-बीस श्छोक या उनका भावा्थे 
सुना दिया हो और उन्हीं छोकों के विस्तार को संजय ने 'ट॒तराष्ट्र से, व्यास ने शुक 
से, वैशंपायन ने जनमेजय से ओर सूत ने शोनक से कहा हो; अथवा महाभारत- 
कार ने भी उसको विस्तृत रीति से लिख दिया हो। गीता की रचना के संबंध 
में मन की ऐसी प्रद्वत्ति होने पर, गीता सागर में डुबकी लगा कर, किसी ने सात,# 
किसी ने अठ्वाईस, किसी ने छत्तीस ओर किसी ने सा मूल शछोक गाता के 
खोज निकाले हैं | कोई कोई तो यहाँ तक कहते हैं कि अर्जुन को रणभूमि 
पर गीता का ब्रह्मज्ञान बतलाने की कोई आवश्यकता ही नहीं थी; वेदान्त- 
विषय का यह उत्तम ग्रंथ पीछे से महाभारत से जोड़ दिया गया होगा। 
यह नहीं कि बाहिरंग-परीज्षा की ये सब बाते सर्वथा निरर्थक्र हा। ऊदा- 
हरणार्थ, ऊपर कही गई फूल की पखुरियों तथा मधु के छुत्ते की बात को ही 
लीजिये । वनस्पतियों के वर्गीकरण के समय फूलों की पखुरियों का भी विचार 
अवश्य करना पढ़ता है। इसी तरह, गणित की सहायता से यह सिद्ध किया गया 





.,.. आजकल एक सप्तछोकी गीता प्रकाशित हुई दे, उसमें केवल यह्दी सात श्लोक 
ईं:--( १) 3“ इत्येकाक्षरं ब्रद्म इ० ( गी। ८.१३ ); (२) स्थाने हषोकेश तव प्रकीत्यी इ० 
(गी. ११ ३६), (३) सवर्तः पाणिपादं ततू इ० (गी, १३.१३); (४) कवि पुराण- 
मनुशासितारं इ० (गी. ८.९६); (५) ऊध्वेमूलठमधःशाख इ० (गी, १०.१) (६) 
सवस्य चाह हद संनिविष्ट इ० (गी. १५.१५ ); (७) मन्मया भव मद्भक्तो इ० (गी 
१८.६५) इसी तरइ और भी अनेक संक्षिप्त गोताएं वनी है । 


घर गीतारहस्य अथवा कमंयोगशास्त्र । 


है कि मधुमक्खियों के छुत्ते में जो छेद होते हैं उनका आकार ऐसा होता है कि मघु- 
रस का घनफल तो कम होने नहीं पाता ओर बाहर के आवरण का एष्ठटफल बहुत 
कम हो जाता है जिससे मोम की पदाशय घट जाती है । इसी प्रकार के उपयोगों पर 
इष्टि देते हुए हमने भी गीता की वहिरंग-परीक्षा की है ओर उसके कुछ महत्त्व के 
सिद्धान्तों का विचार इस ग्रंथ के अंत में, परिशिष्ट में किया है। परन्तु जिनको ग्रंथ 
का रहस्य ही जानना है उनके लिये बाहिरंग-परीक्षा के कूगड़े में पड़ना अनावश्यक 
है। वाग्देवी के रहस्थ को जाननेवालों तथा उसकी ऊपरी श्रार बाहरी बातों के 
जिज्ञासुओं में जो भेद है उसे मुरारि कवि ने बड़ी ही सरसता के साथ द्रशाया है- 

अन्धिरंघित एवं वानरभटे: कि लस्य गंभीरताम्‌। 

आपातालनिमग्नपीवरतनुर्जानाति मेथाचल: || 
अथांत्‌, समुद्ध की आगाध गहराई जानने की यदि इच्छा हो तो किससे पूछा 
जाय ? इसमें संदेह नहीं कि राम-रावण-युद्ध के समग्र सेकड़ों वानरवीर धड़ा- 
धइ समुद्र के ऊपर से कृदते हुए लंका में चले गये थे; परन्तु उनमें से कितनों को 
समुद्र की गहराई का ज्ञान है? समुद्र-संथन के समय देवताओं ने मन्थनदंड 
बना कर जिस बढ़े भारी पव॑त को समुद्र के नीचे छोड़ दिया था, आर जो सचमुच 
समुद्र के नीचे पाताल तक पहुँच गया था, बही मंदराचल प्व॑त समुद्ध की गहराई 
को जान सकता है। मुरारि कवि के इस न्यायानुसार, गीता के रहस्य को जानने 
के लिये, अब हमें उन पंडितों ओर आचार्यों के ग्रंथों की ओर ध्यान देना चाहिये 
जिन्होंने गौता-सागर का मंथन किया है। इन पंडितों में महाभारत के कतो ही 
अग्नगण्य हैं। ग्राथिक क्या कहें, आजकल जो गीता प्रसिद्ध है उसके यही एक 
प्रकार से कर्ता भी कहे जा सकते हैं । इसलिये प्रथम उन्हीं के मतानुसार, संक्षेप 
में, गीता का तात्पय॑ दिया जञायगा । प 

“ भगवद्वीता * अर्थात्‌ ' भगवान्‌ से गाया गया उपानिपत्‌” इस नाम ही से, 

बोध होता है कि गीता में अर्जुन को उपदेश किया गया है वह प्रधान रूप से 
भागवतधर्म-भक्कुग्नन्‌ के चलाये हुए धर्म-के विषय में होगा। क्यग्रोंकि भ्रीकृष्ण 
को  श्रीभगवान ” का नाम-प्रायः भागवतधर्म में ही दिया जाता है। यह उपदेश 
कुछ नया नहीं है। पूर्व काल में यही उपदेश भगवान्‌ ने विवस्वान्‌ को, विवस्वान्‌ 
ने मनु को आर मनु ने इच्चाकु को किया था। यह बात गीता के चोथ अध्याय 
के आरंभ (१-३) में दी हुई है। महाभारत, शांतिपिब के अंत में नारायणीय 
अथवा भागवतधर्म का विस्तृत शिरूपण हे जिसमें, ब्रह्मदेव के अनक जन्मों में 
अर्थात्‌ कल्पान्तरों में भागवतधर्म की परंपरा का वर्णन किया गया है। ओर अ्रंत- 
में, यह कहा गया हैः-- 

त्रतायुगादौ च ततो विवस्त्रान मनवे ददो | 

मनुश्च लोकम्त्यर्थ सुतायेक्ष्याकत्रे ददी | 

इक्बाकुणा च काथता व्याप्य लोकानवास्थतः ॥ 


विषयप्रवेश । & 


“अर्थात्‌ ग्रह्मदेव के वर्तमान जन्म के त्रेतायुग में इस भागवतधर्म ने विवस्वान्‌ 
मलु-इच्चाकु की परंपरा से विस्तार पाया ह (मा. शां. ३४८- ९१, १२ )। यह 
परंपरा, गीता में दी हुईं उक्त परंपरा से, मिलती है (गीता- ४. $ पर हमारी दीका 
देखो )। दो भिन्न धर्मों की परंपरा का एक होना संभव नहीं ह, इसलिये परंपराओं 
की एकता के कारण यह अनुमान सहज ही किया जा सकता है कि गीताधर्म 
ओर भागवतधर्म, ये दोनों एक ही हैं। इन धर्मों की यह एकता केवल हे श्र 
मान ही पर अ्वलंबित नहीं है । नारायणीय या भागवतधर्म के निरूपण में बेशं- 
“पायन जनमेजय से कहते हैं:-- 

एवमेष महान्‌ धर्म: स ते पू्े ठपोत्तम । 

कथितो हरिगीतासु समासविधिकल्पितः ॥ 
श्रथांत्‌ हे नृपश्रेष्ठ जनमेजय ! यही उत्तम भागवतधर्म, विधियुक्त ओर संक्षिप्त 
रीति से हरिगीता अर्थात्‌ भगवद्वीता में, तुके पहले ही बेतलाया गया है ( मभा: 
शां. ३४६. १० )। इसके बाद एक अध्याय छोड़ कर दूसरे अध्याय (मभा. शां, 
३४८.८) में नारायणीय धर्म के संबंध में फिर भी स्पष्ट रीति से कहा गया है किः-- 

संमुपोदेष्वनकिषु कुरुपांडब्योर्म्रघे । 

अजुने विमनस्के च गीता भगवता स्वयम्‌॥ 
श्रथांत्‌ कारव-पांडव-युद्धू के समय जब अजुन उद्विप्न हो गया था तब स्वयं भगवान्‌ 
ने उसे यह उपदेश किया था। इससे यह स्पष्ट है कि “ हरिगीता ” से भगवद्गीता 
ही का सतलब है । गुरुपरंपरा की एकता के भ्रतिरिक्त यह भी ध्यान में रखने योग्य 
है कि जिस भागवतधर्म या नारायणीय धर्म के विषय में दो वार कहा गया है कि 
बह्दी गीता का प्रतिपाद्य विषय है, उसी को “सात्वत ' या “एकांतिक ” धर्म भी कहां 
“है । इसका विवेचन करते समय (शां. ३४७.८०,८१ ) दो लक्षण कहे गये हैं;-- 

नारायणपरो धर्म: पुनरावृत्तिदुभ; । 

प्रवृत्तिलक्षणश्रेव धर्मों नारायणात्मकः | 
अर्थात्‌ यह नारायणीय धर्म अवृत्तिमार्ग का हो कर भी पुनर्जन्म का टालनेवाला 
भअथांत्‌ पूरे मोक्ष का दाता है। फिर इस वात का वर्णन किया गया है कि यहद्द 
शर्म प्रवृत्तिमार्ग का कैसे है । प्रवृति का यह अर्थ प्रसिद्ध ही है कि संन्यास न ले 
कर मरणपर्यन्त चातुरवस्ये-विहित निप्कास कर्म ही करता रहे । इसालिये यह स्पष्ट 
है कि गीता में जो उपदेश अर्जुन को किया गया है वह भागवतधर्म का है और 
उसको महाभारतकार भ्रवृत्ति-विषयक ही मानते हैं, क्योंकि उपर्युक्त धर्म भी अब्यत्ति- 
“विषयक है। साथ साथ यदि ऐसा कहा जाय कि गीता में केवल प्रवृत्तिमार्ग का ही 


भआगवतधर्म है तो यह भी ठीक नहीं, क्योंकि वेशंपायन ने जनमेजय से फिर भी 
कहा ह ( भभा. शां. ३४८१३ ):-- 


१० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


यतीनां चापि यो धर्म: ल ते पूर्व इपोत्तम | 


कथितो हरिगीतःसु समासविधिकल्पितः ॥ 


ध्रथांत्‌ हे राजा ! यतियों अथांत्‌ संन्यासियों के निद्धतिमार्ग का धर्म भी तुमे 
पहले भगवद्गीता में संक्षिप्त रीति से भागवतधर्म के साथ बतला दिया गया है। परन्तु 
प्रद्मपि गीता में प्रवृत्तिधर्म के साथ ही यतियों का निवृत्तिध्म भी बतलाया गया 
है, तथापि मनु-इच्चाकु इत्यादि गीताधर्म की जो परंपरा गीता में दी गई है वह 
यतिधर्म को लागू नहीं हो सकती, वह केवल भागवतधर्म ही की परंपरा से मिलती 
है। सारांश यह है कि उपयुक्त वचनो से महाभारतकार का यही अभिप्राय जान 
पढ़ता है कि गीता में अज्न को जो उपदेश किया गया हैं वह, विशेष करके 
मजु-इच्चाकु इत्यादि परंपरा से चले हुए, अवृत्ति-विषयक भागवतधर्म ही का है; 
झौर उसमें निव्त्ति-विषयक यतिधर्म का जो निरुपण पाया जाता है वह केवल 
आजुषगिक है। एथु, प्रियत्षत ओर प्रल्हाद आदि भक्‍तों की कथाओं से, तथा 
भागवत में दिये गये निप्काम कर्म के वर्णनों से ( भागवत ४.२२.११,९२;७:१०० 
2३ श्र ११.४-६ देखो ) यह भली भाँति मालूम हो जाता है कि महाभारत का. 
प्रद्मात्तिविपयक नारायणीय धर्म ओर भागवतपुराण का भागवतधमं, ये दोनों, 
श्रादि में एक ही हैं । परन्तु भागवतपुराण का मुख्य उद्देश यह नहीं हैं कि वह 
भागवतधर्म के कर्मयुक्त-अबृत्ति तत्व का समर्थन करें। यह समर्थन, मद्दाभारत में 
कौर विशेष करके गीता में किया गया है । परन्तु इस समर्थन के समय भागवत 
धर्मीय भक्ति का यथोचित रहस्य दिखलाना ब्यासजी भूल गये थे । इसलिये: 
भागवत के आरंभ के अध्यायों में लिखा है कि ( भागवत १.५-१२ ) बिना भक्ति 
के केवल निप्काम कर्म व्यथ है हय सोच कर, ओर महाभारत की उक्तन्यूनता को 
पूर्ण करने के लिये ही, भागवतपुराण की रचना पीछे से की गईं । इससे भागवत 
घुराण का मुख्य उद्देश स्पष्ट रीति से मालूम हो सकता है। यही कारण हैकि 
भागवत में अनेक प्रकार की हरिकथा कह कर भागवतधर्म की भगवद्नक्ति के 
महात्म्य का जैसा विस्तारपूर्वक वर्णन किया गया है बेसा भागवतथर्म के कमे- 
विषयक अंगें का विवेचन उसमें नहीं किया गया है। अधिक क्या, भागवतकार 
का यहाँ तक कहना है, कि ब्रिना भक्ति के सब कर्मय्ोग बृथा है ( भाग-१.५-३४ )। 
अतएुव गीता के तात्प्य का निश्चय करने में जिस महाभारत में गीता कट्दी गईं 
है उसी नारायणीयोपाख्यान का जैसा उपयोग हो सकता है बसा, भागवत- 
धर्मीय होने पर भी, भागवतपुराण का उपयोग नहीं हो सकता, क्योंकि वह केवल 
भक्ति-प्रधान हैं । यदि उसका कुछ उपयोग किया भी जाय तो इस बात पर भी 
ध्यान देना पढ़ेगा कि महाभारत ओर भागवतपुराण के उद्देश आर रचना-काल 
भिन्न भिन्न हैं । निद्त्तिविययक यतिधर्म और प्रवात्ताविषयक भागवतधर्म का' 
मुज्ञ स्वरूप क्‍या है? इन दोनों में यह भेद क्‍यों है ? मूल भागवतधमे 


विषयप्रवेश । श्हू्- 


इस समय किस खूपान्तर से प्रचलित है ? इत्यादि प्रश्नों का विचार आगे चल कर 
किया जायगा । 

यह सालूम हो गया कि स्वयं महाभारतकार के मताजुसार गीता का क्‍या 
तात्पय है । अब देखना चाहिये कि गीता के भाष्यकारों ओर टीकाकारों ने गाता 
का क्‍या तात्पये निश्चित किया है । इन भाष्यों तथा टीकाओं में आजकल श्री 
शकराचार्य कृत गीता-भाष्य श्रति प्राचीन ग्रन्थ माना जाता है। यद्यपि इसके भी 
पूबे गीता पर अनेक भाष्य ओर टीकाएँ लिखी जा चुकी थीं तथापि वे अब उपलब्ध 
नहीं हैं; और इसी लिये जान नहीं सकते कि महाभारत के रचना-काल से शंकरा- 
धाये के समय तक गीता का अर्थ किस प्रकार किया जाता था । तथापि शांकर- 
भाष्य ही में इन प्राचीन टीकाकारों के मतों का जो उल्लेख है ( गी. शांभा. अर. २ 
और ३ का उपोद्धात देखो ), उससे साफ साफ मालूम होता है कि शंकरा- 
चाये के पूर्वकालीन दीकाकार, गीता का श्रथे, महाभारत-कता के अजुसार हीं 
ज्ञानकर्म-समुच्ययात्मक किया करते थे । अथांत्‌ डसका यह श्रवृत्ति-विषयक् अथे 
लगाया जाता था कि, ज्ञानी मनुष्य को ज्ञान के साथ साथ रझूत्यु पर्यत स्वधर्म 
विहित कर्म करना चाहिये । परन्तु वैदिक कर्मयोग का यह सिद्धान्त शंकराचार्य 
को मान्य नहीं था, इसलिये उसका खंडन करने ओर अपने मत के अनुसार गीता 
का तात्पर्य बताने ही के लिये उन्होंने गीता-भाष्य की रचना की ह। यह बात 
उक्त भाष्य के आरंभ के उपोद्धात में स्पष्ट रीति से कही गई है । ' भाष्य ' शब्द 
का अर्थ भी यही है । ' भाष्य ” ओर “टीका ? का बहुधा समानार्थी उपयोग 
होता है, परन्तु सामान्यतः “दीका' सूल अन्ध के सरल अन्वय ओर इसके सुगम 
श्र्थ करने ही को कहते हैं । भाष्यकार इतनी ही बातों पर संतुष्ट नहीं रहता 
वह उस अन्ध की न्याययुक्त समालोचना करता है, अपने मतानुसार उसका तात्पये 
बतलाता है आर उसी के अनुसार वह यह भी बतलाता है कि अन्थ का अर्थ 
केसे लगाना चाहिये । गीता के शंकरभाष्य का यही स्वरूप ह ! परन्तु गीता के 
तात्पय के विवेचन में शंकराचाये ने जो भेद किया है उसका कारण जानने के 
पहले थोढ़ासा पूर्वंकालिक इतिहास भी यहीं पर जान लेना चाहिये । बदिक धर्म 
केवल तान्त्रिक धर्म नहीं है; उसमें जो गुढ़ तत्व हैं उनका सूच्म विवेचन प्राचीन 
समय ही में उपनिपदों में हो चुका है। परन्तु ये उपानिषद भिन्न भिन्न ऋपियों के 
द्वारा भिन्न भिन्न समय में बनाये गथे हैं, इसलिये उनमें कहीं कहीं (िचार-विभिन्नता 
भी आ्रागईं है। इस विचार-विरोध को मिटाने के लिये ही बादरायणाचायय ने 
अपने वेदान्तसूत्रों में सब डपदिपदों की विचारेक्यता कर दी हैं; और इसी कारण 
से वेदान्तसूत्र भी, उपनिषदों के समान ही, प्रमाण माने जाते हैं । इन्हों वेदान्तसूत्रों 
का दूसरा. नाम “ ब्रह्मसूत्र ' अथवा “ शाररिकसूत्र ' हे। तथापि वदिक कर्म के 
आए वेश पक से ही नहीं हो सकता। क्योंकि उपनिषदों का ज्ञान ' 

४ थांत्‌ निद्गात्तविषयक है; ओर वेदान्तसूत्र तो सिर्फ उपनिषदों 


- १२ गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्तर। 


का मंतक्‍्य करने हो के उद्देश से बनाये गये हैं, इसालेये उनमे भी वादिक श्रवृत्तिमार्ग 
का विस्तृत विवेचन कहां भी नहों किया गया है । इसालिये उपयुक्त कथानुसार 
जब भ्रब्वात्तिमागं-प्रातपादक भगवद्गांता ने वदिक धमम की तत्त्वज्ञानसंबंधो इस न्यूनता 
की पूसते पहले पहल को, तब उपानिषद्रा आर वेदान्तसूत्रों के मार्मक तत्त्वज्ञान 
को पूर्णता करनेवाला यह भगवद्गांता अन्थ भो, उन्हों के समान, स्वमान्य और 
प्रमाणभूत हो गया। आर, अन्त में, उपानपदां, वेदान्तसूत्रों आर भगवद्गीता का 
“प्रस्थानत्रयी” नाम पड़ा । 'अस्थानत्रयो” का यह अथ ह कि उसमें वादिक धर्म 
के आधारभूत तोन मुख्य ग्रन्थ ह जिनमें प्रव्मात्त आर निव्वात्त दोनों मार्गों का 
नियमानुसार तथा तात्त्विक विवेचन किया गया है । इस तरह प्रस्थानत्रयी 
में गीता के गिने जाने पर आर प्रस्थानत्रयी का दिनों दिन अधिकाधिक 
अचार होने पर वदिक धर्म के लाग उन मतों आर सम्प्रदायों को गोण अथवा 
अग्नाह्म मानने लगे, जिनका समावेश उक्त तोन ग्रन्थों में नहों किया जा सकता 
था । परिणाम यह हुआ कि बाद्धधर्म के पतन के बाद वादिक धरम के जो जो सम्पर- 
दाय ( अद्वत, विशिष्टाद्वत, द्वत, शुद्धाद्वत आदि ) हिंदुस्थान में प्रचलित हुए, 
उनमें से प्रत्येक सम्प्रदाय के प्रवतक आचार्य को, प्रस्थानत्रग्री के तीनों भागा पर 
(अर्थात्‌ भगवद्गीता पर भी) भाष्य लिख कर, यह सिद्ध कर दिखाने की आवश्यकता 
हुईं कि, इन सब सम्प्रदाय के जारी होने के पहले ही जो तीन धर्मग्रन्थ ! 
प्रमाण समभे जाते थे, उन्हों के आधार पर हमारा सम्प्रदाय स्थापित हुआ है आर 
अ्रन्य संप्रदाय इन धर्मअन्धां के अनुसार नहों हैं । ऐसा करने का कारण यही है 
कि यदि कोई आचाये यह स्वोकार कर लेते कि अन्य सम्प्रदाय भी प्रमाणभूत 
धर्मग्रन्थों के आधार पर स्थापित हुए हैं तो उनके सम्प्रदाय का महत्त्व घट 
जाता--आर, ऐसा करना किसों भी सम्प्रदाय को इष्ट नहों था । साम्प्रदायिक 
दृष्टि से प्रस्थानत्रयी पर भाष्य लिखने को यह रीति जब चल पड़ी, तब 
भिन्न भिन्न पाडित अपने अपने सम्प्रदायां के भाष्यां के आधार पर टीकाएं लिखने 
लगे | यह टीका उसी सम्प्रदाय के लोगों को आधिक मान्य हुआ करती थी 
जिसके भाष्य के अनुसार वह लिखों जातो थो । इस समय गाता पर जतन 
भाष्य ओर जितनो टोकाएं उपलब्ध ह उनम से प्रायः सब इसो सांग्रदाय्रेक रीति 
से लिखी गई हैं । इसका परिणाम यह हुआ कि यद्यपि सूल गीता में एक ही 
श्रथ सुवाध रीति से प्रातपादित हआ ह तथाप गाता अभन्न भनज्न सप्रदाया 
की समर्थक समझी जाने लगी | इन सब संग्रदायों में स शंकराचाय का समप्रदाय 
अति प्राचीन है और तत्त्ज्ञान की दृष्टि से वही हिन्दुस्थान में सब से अधिक 
मान्य भी हुआ है। श्रोमदाद्यशंकराचार्य का जन्म संवत्‌ ८४९ (शक ७१०) में हुआ 
श्रा आर वत्तीसवें वर्ष में उन्होंने गुहा-प्रवेश किया ( संबत्‌ ८४२ से ८७७ * )। 


# यह बात आजकल निश्चित हो चुकी है; परन्तु हमारे मत से श्रामदादरशंकरा- 
थ्वाये का समय और भी इसके से वर्ष पूवे समझना चाद्दिय। इसके आधार के लिये 
धरिशिषट प्रकरण देखो । 





२ विषयप्रवेश । 5 45 रे: 
न हे 

ु श्लीशंकराचार्थ बढ़े भारी और अलोकिक विद्वान तथा ज्ञानी हक उन्होंने अपनी 
दिला भद्योकिक शकिसे इस सगर जारी भोर उडे डुए कर और नौद मत का सह 
करके अपना अद्वैत मत स्थापित किया; और श्षति-स्दति-विद्वित वेदिक धर्म की 
रहा के लिये, भरतखंड की चारों दिशाओं में चार मठ बनवा कर, 002 ग 
पैदिक सन्‍्यास-धर्म को कलियुग में पुनर्जन्म दिया यह कथा किसी से छिपी 
महीं है। आप किसी भी धार्मिक संप्रदाय को लीजिये, उसके दो स्वाभाविक 
विभाग अवश्य हें।गे; पहला तत्त्वज्ञान का ओर इधर शाप का 3 पहल: 
पिंड-बह्मांड के विचारों से परमेश्वर के स्वरूप का निर्णय करके मोक्ष का भी शाख- 
रीत्यानुसार निणैय किया जाता है। दूसरे में इस बातें का विवेचन किया जाता 
है कि मोक्ष की प्राप्ति के साधन या उपाय क्या हँ--अ्रथांत्‌ इस संसार में मनुष्य 
को किस तरह बतोव करना चाहिये । इनमें सं पहली अथांत्‌ तात्तिक दृष्टि से 
देखने पर श्रीशंकराचार्य का कथन यह है किः--( $ ) मैं-तू यानो मनुष्य की 
श्ाँख से दिखनेवाला सारा जगत्‌ अथांत्‌ सृष्टि के पदार्थों की अ्नेकता सत्य नहीं 
है। इन सब में एक ही शुद्ध और नित्य परत्ह्म भरा है और उसी की माया से 
मनुष्य की इंद्वियों को भिन्नता का भास हुआ करता है; (२ ) मलुप्य का आत्मा 
भी सूलतः परब्रह्मरूप ही है; और ( ३) आत्मा और परवह्म की एकता का पूर्ण 
ज्ञान, भ्रथांत्‌ अनुभवासेद्ध पहचान, हुए बिना कोई भी मोक्त नहीं पा सकता । 
इसी को “ अद्वेतवाद ' कहते हैं । इस शिद्धान्‍्व का तात्यर्थ यह है कि एक 
शुद्ध-बुद्ध-नित्य-मुक्त परत्ह्म के सिवा दूसरी कोई भी स्वतंत्र ओर सत्य बस्तु नहीं 
है; इश्गोचर भिन्नता मानवी दृष्टि का भ्रस, या माया की उपाधि से होनेवाला 
श्राभास, है; माया कुछ सत्य या स्थतंत्र वस्तु नहीं ह-वह भिथ्या है । केवल 
तत्चज्ञान का ही यदि विचार करना हो तो शांकर सत की, इससे श्राधिक चर्चा 
करने की भ्रावश्यकता नहीं है। परन्तु शांकर सम्प्रदाय इतने से ही पूरा नहीं हो 
जाता । भ्रद्वेत तत्त्तज्ञ।न के साथ ही शांकर सम्प्रदाय का ओर भी एक सिद्धान्त ह 
जो श्राचार-दृष्टि से, पहले ही के समान, महत्त्व का है। उसका तात्पर्य थह हे 
कि, यद्यपि चित्त-शुद्धि के द्वारा बह्मात्मेक्य-ज्ञान प्राप्त करने की योग्यता पाने 
के लिये रूछ्ृति ग्रन्थों में कहें गये गृहस्थाश्रम के कम अस्पत्त ऋवस्यक हैं 
तथापि इन कर्मों का आचरण सदेव न करते रहना चाहिये; क्यों'कि उन खब कर्सा 
का त्याग करके अंत सें संन्यास लिये बिना सोक्ष नहीं मिल सकता। इलका कारण 
यह है कि कर्म और ज्ञान, अंधकार और श्रकाश के समान, परस्पर-विरोधी है; 
ससलिय सब वासनाओं ओर कर्मों के छुटे बिना बह्मक्लान.का पूर्णता ही नहीं हो 
इकती । इसी सिद्धान्त को “ निदश्नतिसाग ” कहते है; और, सत्र कसों का संन्यास 
करके ज्ञान ही में निमझ रहते हैं इसलिये * संन्यासनिष्ठा ” या 'ज्ञाननिष्ठा ? भी 
कहते हैं। उपनिषद और बह्मसूत्र पर शंकराचार्य का जो भाष्य है उसमें यह 
प्रतिपादन किया गया है कि उक्त ग्रन्थों में केवल अद्वेत ज्ञान ही नहीं है, किंतु 
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उनमें संन्‍्यासमार्ग का, अथांत्‌ शांकर सम्प्रदाय के उपयुक्त दोनों भागों का भी, 
उपदेश हैं; ओर गीता पर जो शांकर भाष्य है उसमें कहा गया है कि गीता का 
तात्पय॑ भी ऐसा ही है ( गी. शांभा. उपोद्धात ओर ब्रह्म. सू. शांभा., २. १. 
4४ देखो ) इसके प्रमाण-स्वरूप में गीता के कुछ वाक्य भी दिये गंये हैं जैसे 
# ज्ञानाप्िः सर्वकर्मांणि भस्मसात्कुरुते “--अथांत्‌ ज्ञानरूपी अभि से ही सब 
कर्म जल कर भस्म हो जाते हैं ( गी. ४. ३७ ) ओर “ सर्व कमांखिलं पार्थ ज्ञाने 
परिसमाप्यते ” अर्थात्‌ सब कर्मों का अंत ज्ञान ही में होता है ( गी. ४. ३३ )। 
सारांश यह है कि बोद्धधर्म की हार होने पर प्राचीन वेदिक धर्म के जिस विशिष्ट 
मार्ग को श्रेष्ठ ठहरा कर श्रीशंकराचार्य ने स्थापित किया उसी के अनुकूल गीता का 
भी अर्थ है, गीता में ज्ञान श्रार कर्म के समुच्चय का प्रतिपादन नहीं किया गया 
है जसा कि पहले के टीकाकारों ने कहा है; किंतु उसमें (शाॉकर संप्रदाय के ) 
उसी सिद्धान्त का उपदेश दिया गया है कि कम ज्ञान-प्राप्ति का गाण साधन है 
और सव कर्म-संन्यासपूर्वक ज्ञान ही से मोक्ष की प्राप्ति होती ह--यही बातें 
अतलाने के लिये शांकर भाष्य लिखा गया है । इनके पूर्व यदि एक-आध ओर भी 
संन्‍्यास-विषयक टीका लिखी गई हो तो वह इस समय उपलब्ध नहीं है। इस 
लिये यही कहना पडता है कि गीता के श्रवृत्ति-विषयक स्वरूप को निकाल बाहर 
करके उसे निवात्तिमार्ग का सांप्रदायिक रूप शांकर भाष्य के द्वारा ही मिला है। 
श्रीशंकराचार्य के बाद इस संप्रदाय के श्रनुयायी मधुसूदन आदि जितने अनेक 
टीकाकार हो गये हैं उन्होंने इस विषय में बहुधा शंकराचार्य ही का अनुकरण 
किया है। इसके बाद एक यह अदभुत विचार उत्पन्न हुआ कि, अ्रद्वेत मत के मूल- 
भूत महावाक्यों में से “ तत्तवमसि” नामक जा महावाक्य छांदोग्योपनिपद में 
है उसी का विवरण गीता के अठराह श्रध्यायों में किया गया है। परन्तु इस 
महावाक्य के पदों के क्रम को बदल कर, पहले “ त्वं” फिर ' तत” ओर फिर “ असि? 
इन पदों को ले कर, इस नये क्रमानुसार प्रत्येक पद के लिये गीता के आरंभ से छु 
छुः श्रध्याय श्रीभगवान्‌ ने निष्पक्षपात बुद्धि से वोट दिये हैं! कई लोग समभते 
हैं कि गीता पर जो पशाच भाष्य है वह किसी भी संप्रदाय का नहीं ह--विलकुल 
स्वतंत्र ह---ओर हनुमानजी (पवनसुत ) कृत है| परन्तु यथार्थ बात ऐसी नहीं 
है । भागवत के टीकाकार हनुमान्‌ पंडित ने ही इस भाष्य को बनाया है आर यह 
संन्यास मागे का है। इसमें कई स्थानों पर शांकरभाष्य |का ही अर्थ शब्दशः दिया 
गया है । प्रोफेसर मेक्‍्समूलर की प्रकाशित ' प्राच्यधर्म-पुस्तकमाला ” में स्वगंवासी 
काशीनाथ पंत तलंग कृत भगवद्वीता का अंग्रेजी अनुवाद भी है। इसको प्रस्तावना 
मे लिखा है कि इस श्रनुवाद में श्रीशंकराचार्य आर शांकर संप्रदायी टीकाकारों का 
जितना हो सका उतना, अनुसरण किया गया है । 

गीता शोर प्रस्थानत्रयी के अन्य गंन्थां पर जब इस भाँति सांप्रदायिक भाष्य 
लिखने की रीति प्रचालित हो गई, तब दूसरे संग्रदाय भी इस बात का अनुकरय 
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“करने लगे। मायावाद, अद्वेत ओर संन्यास का प्रतिपादन करनेवाले शांकर सम्प्रदाय 
'क्षज्गभग ढाई सी वर्ष बाद, श्रीरामाजुजाचाय ( जन्म कक ०७३ ) ने विशिष्टादत 
संप्रदाय चलाया। श्रपने संप्रदाय को पुष्ट करने के लिये इन्होंने भी, रंकराचाय ही 
के समान, प्रस्थानत्रय्ी पर ( ओर गीता पर भी) खतंत्र भाष्य लिखे हैं । इस संग्र- 
दाय का मत यह है कि शंकराचार्य का माया-मिथ्यात्व-चाद शरार अद्गत सिद्धान्त- 
दोनों रूँठ हैं; जीव, जगत्‌ और इंश्वर-ये तीन तत्त्व यद्यपि मिन्न हैं, तथापि जीव 
'(चित्‌) श्रार जगत्‌ (अचित्‌) ये दोनों! एक ही ईश्वर के शरीर हैं, इसलिये 
चिदचिद्विशिष्ट ईश्वर एक ही है, आर इश्वर-शरीर के इस सूच्म चित-अ्चित्‌ से 
ही फिर स्थूल चित्‌ ओर स्थूल अचित्‌ अथोत्‌ अनेक जीव ओर जगत्‌ की उत्पत्ति 
* हुई है । तत्वज्ञान-दृष्टि से रामानुजाचार्य का कथन है (गी. राभा. २. १२; ३ रे )कि 
यह्दी मत (जिसका उल्लेख ऊपर किया गया है) उपनिपदों, ब्रह्मसूत्रों ओर गाता में 
भी प्रतिपादित हुआ है । अब यदि कहा जाय कि इन्हों के पंर्थों के कारण भागवत- 
शर्म में विशिष्टाइंत मत सस्मिलित हो गया है तो कुछ अ्रतिशयोक्ति नहीं होगी; 
क्योंकि इनके पहले महाभारत ओर गीता में भागवतधर्म का जो वर्णन पाया जात? 
है उनमें केवल अद्वेत मत ही का स्वीकार किया गया है। रामानुजाचार्य भागवतधर्मी 
थे इसलिये यथार्थ में उनका ध्यान इस बात की ओर जाना चाहिये था; कि गीता में 
अवृत्ति-विषयक कर्मयोग का प्रातिपादन किया गया है। परन्तु उनके समय में मूल 
भागवतधम का कर्मयोग प्रायः लुप्त हो गया था आर उसको, तत््वज्ञान की दृष्टि से 
विशिष्टाद्वैत-स्वरूप तथा आचरण की दृष्टि से मुख्यतः भक्ति का स्वरूप प्राप्त हो 
चुका था। इन्हीं कारणों से रामाजुजाचार्य ने (गी. राभा. १८.३ और ३. १ ) यह 
"निर्णय किया है, कि गीता में यद्यपि ज्ञान, कर्म और भाक्ति का वर्णन है तथापि तत्त्व- 
'ज्ञान-दृष्टि से विशिष्टाद्वेत ओर आचार-दृष्टे से वासुदेवभाक्ति ही गीता का सारांश है 
और कर्मनिष्ठा कोई खतंत्र वस्तु नहीं-वह केवल ज्ञानानिष्ठा की उत्पादक है। शांकर 
संप्रदाय के अद्वेत-ज्ञान के बदले विशिष्टाद्वंत और संन्यास के बदले भक्ति को 
स्थापित करके रामाजुजाचार्य ने भेद तो किया, परन्तु उन्होंने आचार-दृष्टि से भाक्ति 
ही को श्रंतिम कतंव्य माना है; इससे वर्णाश्रम-वाहित सांसारिक कर्मों का मरण 
पर्यत किया जाना गाण हो जाता है और यह कहा जा कसता है कि गीता का 
रामानुजीय तात्पर्य भी एक प्रकार से कमंसंन्यास-विषयक ही है। कारण यह है कि 
कर्मांचरण से चित्तश॒द्धि होने के वाद ज्ञान की प्राप्ति होने पर चतुथाश्रम-का स्वीकार 
“करके त्रह्मचिन्तन में निमझ रहना, या प्रेमपूवंक निस्सीम वासुदेव-भक्ति में तत्पर 
रहना, कमयोग की दृष्टि से एक ही बात है-ये दोनों मार्ग निद्मात्ति-विषयक हैं। यही 
'आहेप, रासाजुज के बाद प्रचालित हुए संप्रदायों पर भी हो सकता है। माया को 
पमिथ्या कहनेवाले संप्रदाय को मूठ मान कर वासुदेव-भक्तिको ही सच्चा मोक्त-साधन 
अबतलानेवाले रामानुज-संप्रदाय के बाद एक तीसरा संप्रदाय निकला। उसका मत है 
अके परवह्ा और जीव को कुछ अंशों में एक, और कुछ अंशों में भिन्न सानना परस्पर 
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विरुद्ध ओर असंबद्ध बात है, इसलिये दोनो को सदेव भिन्न मानना चाहिये क्योंकि 
इन दोनों में पूणं अथवा अपूण रीति से भी एकता नहीं हो सकती । इस तीसरे संप्रदाय 
को ट्वैत संप्रदाय” कहते हैं । इस संप्रदाय के लोगें। का कहना है कि इसके प्रवर्तक श्री- 
मध्वाचार्य (श्रीमदानंदतीथ ) थे जो संवत्‌ १२२२ में समाधिस्थ हुए ओर उस समय 
उनकी आवस्था ७६ वर्ष की थी। परन्तु डाक्टर भांडारकर ने जो एक अंग्रेजी ग्रन्थ- 
८ द्वेष्णव , शव और अन्य पन्‍्थ ' नामक, हाल ही में प्रकाशित किया है उसके एष्ठ 
४६ में , शिलालेख आदि प्रमाण से, यह सिद्ध किया गया है कि मध्वाचार्य का समय 
संबत््‌ १२५४ से १३३३ तक था । प्रस्थानत्रयी पर (अर्थात्‌ गाता पर भी ) श्रीमध्वाचार्य 
के जो भाष्य हैं उनमें प्रस्थानत्रग्नी के सब अन्‍्थों का द्वतमत-प्रतिपादक होना ही 
बतलाया गया है। गीता के अपने भाष्य में मध्वाचार्य कहते हैं कि यद्यपि गीता में 
निष्काम कर्म के महत्त्व का वर्णन है, तथापि वह केवल साधन है ओर भक्ति ही 
अंतिम निष्ठा है। भक्ति की सिद्धि हो जाने पर कर्म करना ओर न करना बराबर है। 
# ध्यानात्‌ कर्मफलत्यागः ”-परमेश्वर के ध्यान अथवा भक्ति की अपेज्ञा कर्मफल 
ह्याग अर्थात्‌ निप्काम कर्म करना श्रेष्ट हे-इत्यादि गीता के कुछ वचन इस सिद्धान्त 
के विरुद्ध हैं परन्त गीता के माध्वभाष्य ( गी. सांभा. १२. १३ ) में लिखा ह््क्कि 
इन बचनों को अक्षरशः सत्य न समझ कर दात्मक ही समझना चाहिये। 
चौथा संप्रदाय श्रीवल्नभाचार्य ( जन्म संब्रत्‌ १५३६ ) का है। रामानुज़ीय और माथ्व 





संप्रदायों के समान ही यह संप्रदाय भी वष्णवर्ंथी ह। परन्तु जीव, जगत्‌ आर इंश्वर 


के संबंध में, इस लंग्रद ट्वेत मतों से भिन्न है । यह पंथ 
इस मत को मानता है कि माय्ारद्दित शुद्ध जीव ओर परवह्म ही एक वस्तु ह-्दो 
नहीं । इसलिये इसको ' श॒द्धांद्वती ' संप्रदाय कहते हैं । तथापि बह श्रीशंकराचार्य 
के समान इस बात को नहीं मानता कि जीव आर ब्रह्म एक ही है, आर इसके 
सिद्धान्त कुछ ऐसे हैं;--जैले जीव, अप्नि की चिनगारी के समान, ईश्वर का झंश है; 
मायात्मक जगत सिथ्या नहीं हं। माया, परभ्श्वर की इच्छा से व्रिभक्त हुईं, एक 
शक्ति है; मायाधीनय | बिना ईश्वर की कृपा के मोछ्ज्ञान नहीं हो सकता; 
इसलिये मोक्ष का मुख्य साधन भगवकृक्ति ही ह--जिनसे यह संग्रदात्र शांकर 
संप्रदाय से भी भिन्न हो गया दे । इस मार्गवाले परमेश्वर के अजुग्रह को आर 
४ पोषण ? भी के मे गा 
रंप्रदाय के तस्वद्वीपिका आदि नितने गीतासे 





















; ह्वी गीता का प्रधान तात्पय 
है । यही कारण देतकि भगवान्‌ ने गीता के ओत में यह उपदेश [दिया ह कि “सर्व 
धर्मान्‌ परिस्यम्प सामेक शरणं बज ”--सब धर्मों को छोड़ कर केवल सेरी ही 
शारण ले ( गी. १६. ६६ । उपयुक्त संप्रदायों के अतिरिक्त 'निम्ब्राकं का चलाया 





विषयप्रवेश । १७ 


हुआ एक और वैष्णव संप्रदाय है जिसमें राधाकृष्ण की भाक्ति कहीं गई है। डाजटर 
आंडारफर ने निश्चय किया है कि ये आचार्य, रामाजुज के वाद और मध्वाचार्य के 
पहले, करीब संवत्‌ १२१६ के, हुए थे । जीव, जगत्‌ और ईश्वर के संबंध में निंवार्का- 
थाये का यह मत है कि यद्यपि ये तीनों भिन्न हैं तथापि ्रीव झोर जगत्‌ का 
व्यापार तथा अस्तित्व ईश्वर की इच्छा पर अवलम्बित है--स्कतंत्र नहीं है--आओर 
परमेश्वर में ही जीव श्र जगत्‌ के सूचम तत्त्व रहते हैं । इस मत को सिद्ध करने 
के लिये निंबाकांचार्य ने वेदान्तसूत्रों पर एक स्वतंत्र भाष्य लिखा है| इसी संप्र- 
दाय के केशव काश्मीरिभद्वाचायें ने गीता पर “तस्व-प्रकाशिका” नामक टीका 
खिखी है ओर उसमें यह बतलाया है कि गीता का वास्तविक अर्थ इसी संप्रदाय 
के अनुकूल है। रामानुजाचार्य के विशिष्टाद्वेत पंथ से इस संग्रदाव को अलग करने 
के लिये इसे 'द्वेताद्वैती  संग्रदाय कह सकेंगे । यह बात स्पष्ट है कि ये सब भिन्न 
भिन्न संप्रदाय शांफ़र संप्रदाय के मायावाद को स्वीकृत न करके ही पदा हुए 
'हैं, क्योंकि इनकी यह समझ थी कि आँख से दिखनेवात्ती वस्तु को सच्ची माने 
बिना व्यक्त की उपासना अर्थात्‌ भक्ति निराधार, या किसी अंश मैं मिथ्या भी, हो 
जाती है। परन्तु यह कोई आवश्यक बात नहीं है कि मौक्ति उपपत्ति के लिये 
अद्वैत श्रोर मायावाद को बिलकुल छोड़ ही देना चाहिये । महाराष्ट के और अ्रन्य 
साधु-सन्तों भे, सायावाद और अद्वैत का स्वीकार करके भी, भाक्े का समर्थन 
किया है शरार मालूम होता है कि यह भक्तिमारं श्रीशंकराचार्य के पहले ही से 
अल्ना आरा रहा है। इस पंथ में शांकर संग्रदाय के कुछ सिद्धान्त--अद्वैत, माया का 
प्रैथ्या होना, और कर्मत्याग की आवश्यकता--प्राष्ठ और मान्न हैं । परन्तु इस पंथ 
का यह भी मत है, कि ब्रक्लात्सेक्यरूप मोक्त की प्राश्षि छा सब से खुगम साधन भक्ति 
है; गीता सें भगधान्‌ ने पहले यही कारण बतत्ञाया है कि “ क्लेदगो5घिकतरस्ते- 
बामव्यक्तासक्तचेतसाम्‌” ( गी. १२. ९ ) अथांत्‌ अग्यक्त अहम सें चित्त लगाना श्राधिक 
क्लेशमय है और फिर अजुंन को यही उपदेश दिया है कि “ भक्तास्तेउतीय सें 
प्रिया:” (गी. १२. २० ) अथांत्‌ मेरे भक्त हौ मुझ को अतिश्षय प्रिय हैं; अत- 
एवं यह बात है कि अद्वैतपयेवसायी भक्तिमार्ग ही गीता का मुख्य प्रतिपा 
विषय है। श्राधर स्वामी ने भी गीता कौ अपनी टीका (गी. १७. ७८) में गीता का 
ऐसा हो तात्पये निकाला है। मराठी भाषा में, इस संप्रकब का मौशइसंबंधी सर्वोत्तम 
अंथ “ज्ञानेश्वरी! है। इसमें कहा गया है कि गीता के श्रथम छ अध्यायों 
में कर्म, बीच के छः अध्यायों में भक्ति और आन्तिम छुः श्रध्यायें में ज्ञान का 
अतिपादन किया गया है; ओर स्वयं ज्ञानेश्वर महाराज ने अपने अंथ के अंत में ब्ज्हा 
है कि मैंने गीता की यह दीका शंकराचार्य के भाष्यामुसार की है। परन्तु ज्ञानेश्वरी 
को इस कारण से एक बिलकुल स्वतंत्र अन्थ ही मानना चाहिये कि इसमें गीता 
का मूल अर्थ वहुत घढ़ा कर अनेक सरस्र दष्टान्लों से समझाया गया है और इसमें 


अवेशेष करके भाक्तिमार्ग का तथा कुछ अंश में निपष्काम कर्म का श्रीशंकरा- 
हि. गो. २ 


श्र गीतारहस्य अथवा कमेयोगशार्त्र । क 


चार्य से भी उत्तम विवेचन किया गया है। ज्ञानेश्वर महाराज स्वयं योगी थे, 
इसलिये गीता के छुठ्वें ग्रध्याय के जिस शछोक में पातंजल योगाभ्यास का विपग्र 
आया है उसकी उन्हों ने विस्तृत टीका की है । उनका कहना है कि श्रीकृष्ण भगवान्‌ 
ने इस अध्याय के अन्त ( गी. ६. ४६) में अजुन को यह उपदेश करके कि “ तस्माद्योगी 
भवाजुन ”-इसलिये हे अर्जुन ! तूं योगी हो अधांत्‌ योगाभ्यास में प्रवीण हो-अपना यह 
अभिग्नाय प्रकट किया है कि सब मोक्षपंथो में पातंजल योग ही सर्वोत्तम है ओर 
इसलिये आपने उसे ' पंथराज” कहा है। सारांश यह है कि भिन्न भिन्न सांप्र- 
दायिक भाष्यकारों और टीकाकारों ने गीता का अर्थ अपने अपने मतों के अनुकूल 
ही निश्चित कर लिया है। प्रत्येक संप्रदाय का यही कथन है कि गीता का श्रवृत्ति- 
ब्रिषयक कमेमार्ग अग्रधान (गाण ) ह अरथांत्‌ केवल ज्ञान का साधन है; गीता मैं 
बही तत्त्वज्ञान पाया जाता है जो अपने संग्रदाय में स्वीकृत हुआ है; अपने संप्रदाय 
में मोक्त की दृष्टि से जो श्राचार अंतिम कर्तव्य माने गये हैं उन्हीं का वर्णन गीता 
में किया गया ह,-अधात्‌ मायाबादात्मक अद्वेत ओर कर्मसंन्यास, माया-सत्यत्व- 
प्रतिपादक विशिष्ठाद्रैत आर वासुदेव-भाक्ति, ढ्वेत ओर विष्णुभक्ति, शुद्धाद्वत आर 
भक्ति, शांकराद्वैत और भक्ति, पात्॑ंजल योग ओर भाक्ति, केवल भाक्ति, केवल योग 
था केवल ब्रह्मज्ञान (अनेक प्रकार के निद्वात्तिविययक मोक्षमार्ग ) ही गीता के 
प्रधान तथा प्रसिषाद्य विपथ हैं। #हमारा ही नहीं, किन्तु असिद्ध महाराष्ट्र 
कथि बामन पंडित का भी मत ऐसा ही है। गीता पर आपने “ यथार्थदीपिका 

नामक विस्दृत खराठी दीका लिखी ह। उसके उपोद्धात में वे पहले लिखते हैं :-- 
“४ हे भमवान्‌ ! इस कलियुग में जिसके सत में जसा जेंचता है उसी प्रकार हर एक 
आदमी गीता का अरे क्षिख देता है ” । ओर फिर शिकायत के तौर पर लिखते हैं :- 
८ है परमात्मन्‌ ! सब लोगों ने किसी न किसी बहाने से गीता का मनमाना अर्थ 
किया है, परन्तु इन लोगों का किया हुआ अर्थ मुझे पसन्द नहीं। भगवन्‌! में 
क्या करूं?” अनेक सांप्रदायिक टीकाकारों के मत की इस भिन्नता को देख कर 
कुछु लोग कहते है कि, जबकि ये सब मोच-संप्रदाय परस्पर विरोधी हैं ओर 
जवकि इस वात का निश्चय नहीं किया जा सकता कि इनमें से कोई एक ही 
संप्रदाय गीता में प्रतिपादित किया गया है, तव तो यही मानना उचित है कि 
इस सब मोक्षन्साधनों का--विशेषतः कर्म , भक्ति और ज्ञान का--वर्णन स्वतंत्र रीति 
से संक्षेप में और पृथक एक करके भगवान्‌ ने अुन का समाधान किया छु 
ले।ग कहते है कि मोक्ष के अनेक उपायों का यह सब वर्णन एथक्‌ प्थक्‌ नहीं 
है, किन्तु इन सब की एकता ही गीता में सिद्ध की गई ह। ओर, अंत में, कुछ 








# भिन्न भिन्न खांप्रदाथिक आचार्यो के, गौता के भाध्य और मुख्य मुख्य पेद्रदद 
टीका-ग्रथ्‌ चम्बर क्र गुजराती श्राटग प्रस के मालक ने, हाल है| भ एक्रत्र प्रकाशत 
किये हैं। भिन्न मित्र टीकाकारों के अभिप्राय को एकदम जानने के लिये यह ग्रन्थ बहुत 
उपयोगी दे । 


मु घ्रिपयप्रवेश । श्‌ ६ 


स्लोग तो यह भी कहते है कि गीता में प्रातिपादित ब्रह्मचिद्या ययपि मामूली ढंग 
यर देखने से सुलभ मालूम होती है, तथापि उद्जका वास्तव्रिक सर्म अत्यन्त गढ़ 
“है ज्लो बिना गुरु के किसी की भी समर में नहीं आ सकता (णी. ४.३४ )-गीता 
पर भले ही अनेक टीकाएँ हो जायँ, परन्तु उसका गृद़ार्थ जानने के लिगे गुरुदीक्षा 
' के सिवा ओर कोई उपाय नहीं है ! 


अब यह बात स्पष्ट है कि गाता के अनेक प्रकार के तात्पर्य कहे गये हैं ।., 
पहले तो स्वयं महाभारतकार ने भागवत-धर्मानुसारी अधांत्‌ ग्रद्यत्तिवपयके-- 
सात्पये बतलाया है । इसके बाद अनेक पंडित, आ्राचायं, कवि, योगी ओर भक्ति. 
जनों ने अपने अपने संप्रदाय के अनुसार शुद्ध निश्गत्तिविपय्रक तात्पर्य बदलाया है ।.. 
इन भिन्न भिन्न तास्पयों को देख कर कोई भी मनुप्य घबड़ा कर सहज ही यह, 
- अक्ष कर सकता है--क्या ऐसे परस्पर-विरोधी अनेक तात्पर्य एक ही गीताग्रंथ से; 
निकल सकते हैं ? ओर, यदि निकल सकते है तो, इस भिन्नता का हेठु क्‍या है १. 
इसमें संदेह नहीं कि भिन्न भिन्न भाष्यों के आचाये, बड़े विद्वान, धार्मिक ओर. 
सुशील थे। यदि कहा जाय कि शंकराचार्य के समान महातत्तज्ञानी आज तक... 
संसार में कोई भी नहीं हुआ है तो भी आतिशयोक्ति न होगी । तब फिर इनमे, 
और इनके बाद के आचायों में इतना मतसमेद क्यों हुआ ? गीला कोई इन्द्रजाल:, 
नहीं है कि जिससे मनमाना श्र्भ निकाज्न लिम्रा जावे । उपयुक्त संत्रदाओं के जन्म: 
के पहले ही गीता बन चुकी थी। भगवान्‌ ने अज्जुन को गीता का उपदेश इसलिये दिया» 
था कि उसका अम दूर हो, कुछ इसलिये नहीं कि उसका श्रम ओर भी वद जाय। गीतूौ. 
में एक ही विशेष आर निश्चित अथ् का उपदेश किया गया है (गी २) ओर अंदर 
* पर उस उपदेश का अपेक्षित परिणाम भी हुआ ह। इतना सब्र कुछ होने पर भ्की; 
गीता के तात्पयांर्थ के विषय में इतनी गढ़बढ़ क्यों हो रही ह ? यह प्रश्न कठिन है: 
सही, परन्तु इसका उत्तर उतना कठिन नहीं है जितना पहले पहल मालूस पहत्छ: 
है। उदाहरणार्थ, एक मीठे ओर सुरस पक्कान्न (मिठाई ) को देख कर, अरुक्नी: 
अपनी रुचि के अनुसार, किसी ने उसे गेहूँ का, किसी ने घी का, आर किसी ने शक्कई- 
का वना हुआ बतलाया; तो हम उनमें से किसको मूठ समझे ? अपने आपने मता+ 
जुसार तीनों का कहना ठीक है। इतना होने पर भी इस प्रश्न का निर्स॑य नहीं. 
हुआ कि वह पक्कान्न (मिठाई ) बना किस चीजू से है। से 
अनेक प्रकार के पक्कान्न (मिठाई) वन सकते है; परन्तु प्रस्तुत पक का निर्णय, 
केवल इतना कहने से ही नहीं हो सकता कि वह योधूसप्रधान. श्नतप्धान, या 
है। समुद्ध-समंधन के समय किसी को अमृत, किसी को वि. किसी 
को लक्ष्मी, ऐरावत, कोस्तुम , पारिजात आदि भिन्न भिन्न पदार्थ मिले: परन्तु 
से समुद्र के यथार्थ स्वरूप का कुछ निर्णय नहीं हो गया । ठीक इसो तरह, सांग 
दायिक रीति से गीता-सागर को मथनेवाले टीकाकारों की अवस्था होंगई है. 
दूसरा उदाहरण लीजिये । कंसवध के समय भगवान्‌ श्रीकृष्ण ऊब रंग-मंडप मु 
प्र 
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श्राये तब वे प्रेक्षकों को भिन्न भिन्न स्वरूप के-जैसे योद्धा को वच्न-सदश, खियोंए- 
को कामदेव-सदृश, अपने माता पिता को पुत्र-सदश दिखने लगे थे; इसी तरह: 
गीता के हुक होने पर भी वह भिन्न भिन्न सम्प्रदायवालों को भिन्न भिन्न स्वरूप 
में दिखने लगी है । आप किसी भी सम्प्रदाय को लें, यह बात स्पष्ट मालूम हो 
ज्ञायगी कि, उसको स्रामान्यतः प्रमायभूत धर्मग्रन्थों का अनुसरण ही करना 
पड़ता है; क्योंकि ऐसा म करने से वह सम्प्रदाय सब त्बोगों की दृष्टि में अमान्य हो 


* ज्ञायगा । इसलिये वैदिक धर्म में अनेक संग्रदायों के होने पर भी, कुछ विशेष बातों 


कौ छोड़-जैसे ईश्वर, जीव और नगत्‌ का परस्पर सम्बन्ध-शेप सब बाते सब सम्प्र- - 
दायों में प्रायः एक ही सी होती हैं। इसी का परिणाम यह देख पड़ता है कि. 
हमारे धर्म के प्रमाखभूत ग्रन्थों पर जो सांप्रदायेक भाष्य या टीकाएँ है उनमें, . 
मूलग्रन्थी के फी सदी नब्ये से भी आधिक वचनों या श्छोकों का भावार्थ, एक ही 
सा है। जो कुछ भेद है, बह शेष बचनों या छोकों के विषय ही में है। यदि इन 
घचनों का सरल श्रर्थ लिया जाय तो वह सभी सम्प्रदायों के लिये समान अनुकूल 
हीं हो सकता । इसलिये भिन्न भिन्न सांप्रदायिक टीकाकार इन वचनों में से जो 
झपने सम्प्रदाय के लिये अनुकूल हों उन्हीं को प्रधान मान कर ओर अन्य सब वचनों को 
गौर समम कर, अ्रथवा प्रतिकूल वचनों के श्र्थ को किसी युक्ति से बदल कर या 
सुबोध तथा सरल वचनों में से कुछ शछेपार्थ या अनुमान निकाल कर, यह प्रति- 
पादन किया करते है कि हमारा ही सम्प्रदाय उक्त प्रमाणों से सिद्ध होता है + 
छदाहरणार्थ, गीता २. १२ और ३१६; ३ १६; ६. ३; ओर १८. २ श्छोकों पर हमारौ 
टीका देखौ । परन्तु यह बाल सहज ही किसी की समझ में श्रा सकती है कि उक्त 
लांग्रदायेक रीति खे किसी अम्थ का तात्परय॑ निश्चित करना; ओर इस बात का 
आशभिेमान न करके कि मीता में अपना ही संप्रदाय प्रतिपादित हुआ है अथवा 
श्रन्य फिसी भी प्रकार का श्राभिधान न करके समग्र ग्रंथ की स्वतंत्र रीति से परीक्षा 
करना और उस परीक्षा ही के आ्राधार पर ग्रन्थ का मथितार्थ निश्चित करमा, ये दोनों 
धाते स्वमावतः अत्यन्त भिन्न हैं। 


ग्रन्थ के तात्पय-निर्णय की सांप्रदायिक दृष्टि सदोप है इसलिये इसे यदि छोड़ दें 


- तो अब यह बतलामा चाहिये कि गाता का तात्पये जानने के लिये दूसरा साधन हे क्या। 


प्रन्थ, प्रकरण और वाक्यों के अर्थ का निर्णय करवे में मीमांसक ज्ञोग अत्यन्त कुशल 
होते हैं। इस बिपयर में उन लोगों का एक प्राचीन और सर्वमान्य श्छोक हैः-- 
उपक्रमोपसंद्ारों अम्यासे।उपूर्व॑ता फलम्‌ । 
अथवादोपपत्ती च टिडगं तात्ययैनिणेये ॥ 
जिसमें वे कहते है किखी भी लेख, प्रकरण अथवा अन्थ के तात्पर्य का 
निर्णय करनें में, उक्त शोक में कहीं हुई, सात बातें, साथन-( लिंग ) खरूप है, 
इसलिये इन सब यातों पर अवश्य विचार करना चाहिये । इनमें सबसे पहली+ 


विषयप्रवेश । २१ 


>्बात “ उपक्मोपसंहारी ” अ्रथांत्‌ ग्रन्थ का आरम्भ ओर अ्रन्त है । कोई भी मनुष्य 
>अपने मन में कुछ विशेष हेतु रख कर ही ग्रंन्‍्थ लिखना आरम्भ करता है और उस 
“तु के सिद्ध होने पर अन्थ को समाप्त करता है । अतएव अन्य के तात्पय-निर्णय 
के लिये, उपक्रम ओर उपसंहार हो का, सबसे पहले विचार किया जाना चखाहिये। 
-सीधी रेखा की व्याख्या करते समय भूमितिशाख्त्र में ऐसा कहा गया है कि आरंभ 
के बिन्दु से जो रेखा दाहिने-बराएँ या उपर-नीचे किसी तरफ नहीं मझुकती 
-और अन्तिम विंदु तक सीधी चलो जाती है उसे सरल रेखा कहते हैं। ग्रंथ के 
-ात्पय-निर्णय में भी यही सिद्धान्त उपयुक्त है।जो तात्परय॑ अन्ध के आरम्भ 
और श्रन्त में साफ साफ भलकता हे वहीं ग्रन्थ का सरल तात्पय है। 
आरंभ से अंत तक जाने के लिये यदि अन्य मार्ग हों भी तो उन्हें टेढ़े 
- समभना चाहिये; आद्यल्त देख कर अंथ का तात्परय॑ पहले निश्चित कर लेना 
- चाहिये आर तब यह देखना चाहिये कि उस ग्रन्थ में “अभ्यास” अर्थात्‌ 
पुनरुक्ति-स्वरूप में बार बार क्या कहा गय्या है। क्योंकि ग्रन्थकार के मन में जिस 
-बात को सिद्ध करने की इच्छा होती है उसके समर्थन के किये वह अनेक बार कई 
कारणों का उल्लेख करके बार बार एक ही निश्चित सिद्धान्त को प्रगट किया करता 
“है श्रार हर बार कहा करता है कि “इसलिये यह वात सिद्ध हो गई,” “अत्त- 
एवं ऐसा करना चाहिये” इत्यादि । ग्रन्थ के तास्पर्य का निर्णय करने के लिये जो 
चौथा साधन है उसको “अपूदृता ” ओर पांचवे साधन को ' फल ! कहते हैं । 
* अपूबृता ” कहते हैं * नवीनता' को । कोई भी ग्रन्थकार जब ग्रन्थ लिखना शुरू 
करता है तब वह कुछ नई बात बतलाना चाहता है; बिना कुछ नवानता या 
विशेष वक्तव्य के वह ग्रन्थ लिखने में प्रवृत्त नहों होता; विशेष करके यह बात 
* उस जमाने में पाई जाती थी जब कि छापखाने नहों थे। इसलिये किसी 
“अन्थ के तात्पर्य का निर्णय करने के पहले यह भी देखना चाहिये कि उसमें 
अपूर्वता, विशेषता या नवीनता क्या है । इसो तरह क्षेख अथवा अन्थ के फल पर 
' भी-अधात्‌ डस लेख या अन्थ से जो परिणाम हुआ हो उस पर भी-ध्यान देना 
'चाहिये। क्योंकि अमुक फल हो, इसी हेठु से ग्रन्थ लिखा जाता है; इसलिये यदि 
* घटित परिणाम पर ध्यान दिया जाय तो उससे गंथकता का आशय बहुत ठीक ठीक 
“व्यक्त हो जाता है । छुटवों आर सातवाँ साधन “अथवाद” आर “ उपपात्ति ! है। 
५ अरधेवाद ! मीमांसकों का पारिभाषिक शब्द है ( जे. सू. १. २. १. $८)। इस बात 
के निश्चित हो जाने पर भी, कि हमें मुख्यतः किस बात को बतला कर जमा देना है 
' अथवा किस बात को सिद्ध करना है, कभी कभो अंथकार दूसरी अनेक बातों 
” का प्रसंगानुसार वर्णन किया करता है; जैसे प्रतिपादन के प्रवाह में दृष्टान्त देने के 
“लिये, तुलना करके एकवाक्यता करने के लिये, समानता ओर भेद दिखलाने के लिये, 
हे जाम के दोष बतला कर स्वपक्ध का मंडन करने के लिये, अलंकार ओर अति- 
ह के लिये, और युक्तिवाद के पोषक किसी विषयका पूर्व-इतिहास बतलाने के 


ढ 
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“लिये और कुछ वर्णन भी कर देता है। उक्त कारणों या असंगों के अतिरिक्त और भी 
अन्य कारण हो सकते हैं आर कभी कभी तो कुछ भी विशेष कारण नहीं होता ।, 
ऐसी अवस्था में ग्रंथआर ज्वो वर्णन करता है वह यद्यपि विषयान्तर नहीं हो 

. सकता तथापि वह फैवल गारव के लिये या स्पष्टीकरण के लिये ही किया जाता 
है, इसलिये यह नहीं मामा जा सकता कि उक्त वर्णन हमेशा सत्य ही होगा# ॥ 

, भ्रधिक कया कहाजाय, कभी कभी स्वयं अंथकार यह देखने के लिये सावधान 
नहीं रहता कि ये अप्रधान घातें अद्षरशः सत्य हैं या नहीं। अतणव ये सब बातें 
प्रमाणभूत नहीं मानी जाती; अथात्‌ यह नहीं माना जाता कि इन भिन्न भिन्न 
बातों का, ग्रस्थकार के सिद्धान्त पक्ष के साथ, कोई घना सम्बन्ध है; उलटा यही 
माना जाता दे कि ये सब बाते आगंतुक अथांत्‌ केवल प्रशंसा या स्तुति ही के लिये 
हैं। ऐसा समझ कर ही मीमांसक लोग इन्हें ' अर्थवाद ” कहा करते है ओर इन 
अश्वादात्मक बातें! को छोड कर, फिर ग्रन्थ का तात्पये निश्चित किया करते हैं। 
इतना कर लेने पर, उपपात्ति की ओर भी ध्यान देना चाहिये । किसी विशेष बात 
को सिद्ध कर दिखलाने के लिग्रे बाधक प्रमाणों का खंडन करना और साधक 
प्रमाणों का तर्कशाख्रानुसार मंडन करना “उपपत्ति ! अथवा “ उपपादन ! कहलाता 
है। उपक्रम ओर उपसंहार रूप आद्यन्त के दो छोरों के स्थिर हो जाने पर, बीच का 
मार्ग, अर्थवाद और उपपत्ति की सहायता से निश्चित किया जा सकता है। अरथंवाद से 
यह मालूम हो सकता है कि कोन सा विषय प्रस्तुत और आनुपांगिक ( अ्रप्रधान ) 
है। एक बार अ्र्थवाद का निर्णग्र हो जाने पर, ग्रन्थ-तात्पर्य का निश्चय करने- 
वाला मनुष्य, सब ठेढ़े मेढ़े रास्तों को छोड़ देता है। ओर ऐसा करने पर, जब पाठक 
या पर्रीक्षक सीधे ओर प्रधान मार्ग पर आ जाता है, तब वह उपपात्ति की सहायता 
से ग्रन्थ के आरस्भ से अंतिम तात्पर्य तक, आप ही आप पहुँचा जाता है। हमारे 
प्राचीन मीमांसकों के ठहराये हुए, पंथ तात्पर्य-निर्णय के, थे नियम सब देशों के 
विद्वानों को एक सामान मान्य हैं, इसलिये इनकी उपयोगिता ओर आवश्यकता के 
सम्बन्ध में यहाँ अधिक विवेचन करने की आवश्यकता नहीं हाँ । 








# अर्थवाद का वर्णन यदि वस्तुस्थिति (यथाथेता ) के आधार पर किया गया 
हो तो उसे ' बनवाद ? कहते हैं; यी : विरुद्ध रीति से किया गया द्वो तो डे “गुणवाद?' 
कहते दे; आर यदि इससे भिन्न प्रकार का हो तो उस भूतार्थवाद! कहते है। 'अर्थवाद! 
साम:न्य शब्द है; उसके सत्यासम्य प्रमाण स उक्त तीन भेद किय गये ह। 

+ ग्रन्थ-ताग्य4-निणेय के ये नियम अंग्रेजी अदालता में भा देख जाते ६। उदाहइर- 
णार्थ मान लौजिये कि किसी फैसले का कुछ मतलब नहीं निकलता । तब हुक्मन,में को 
देख कर फेमले के अर्थ का निणय क्रिया जाता है । आर, यदि किसी फे4७ में कुछ ऐसी 
बातें दें जो मुख्य विषयका निर्णय करने में आवश्यक नहीं द्व त। व दूमर मुकदर्मों में प्रमाणः 
(नजीर ) नहीं मानी जाती | एसी वार्तों को अंग्रेजी में ' आबिटर डिक्टा ' ((20//0#7 
29/८/४) अथात्‌ 'बाह्य विधान” कद्ठते है, यथाथे में यह अथवाद हा का एक भद्‌ है। 
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इस पर यह अश्न किया जा सकता है कि, क्‍या मीमांसका के उक्त नियम 
कंप्रदाय चलानेवाले आचायों को मालूम नहीं थे । यद्दि ये सब नियम उनके संथों 
ही में पाये जाते है, तो फिर उनका बताया हुआ गाता का तात्पर्य एकदेशीय केसे 
कहा जा सकता है ? उनका उत्तर इसना ही ह कि एक बार किसी की दृष्टि सांप्र- 
दायिक ( संकुचित ) बन जाती है तब वह व्यापकता का स्वाकार नहीं कर सकता 
_तब वह किसी न किसी रीति से यही सिद्ध करने का यत्न फिया करता है कि प्रमा- 
खभूत धर्मग्रथों में अपने ही संप्रदाय का वर्णन किया गया है। इन म्रंथोंके तात्पर्य 
के विपय में सांप्रदायिक टीकाकारों की, पहले से ही, ऐसी धारणा हो जाती है 
कि, यदि उक्त अंथों का कुछ दूसरा अर्थ हो सकता हो जो उनके सांप्रदायिक 
श्र्थ से भिन्न हो तो वे यह समझते हैं कि उसका हेठ कुछ और ही हैं। इस 
प्रकार जब वे पहले से निश्चित किये हुए अपने ही संग्रदाय के अर्थ को सत्य 
मानने लगते हैं, और यह सिद्ध कर दिखाने का यत्न करने लगते हैं कि वही अर्थ 
सब धार्मिक ग्रंथों में प्रतिपादित किया गया है, तब वे इस वात की परवा नहीं करते 
कि हम मीमांसाशास्त्र के कुछ नियमों का उल्लंघन कर रहे हैं। हिन्दू धर्मशास्तर 
के मिताक्षरा, दायभाग इत्यादि ग्रंथों में स्मतिवचनों की व्यवस्था या एकता इसी 
तच्चानुसार की जाती है । ऐसा नहीं समभना चाद़िये कि यह बात केवल्त हिन्दू 
धर्मग्रेथां में ही पाई जाती है । क्रिस्तानों के आदिग्रंथ बायबल और मुसलमानों 
के कुरान में भी, इन लोगों के सकड़ो सांप्रदायिक ग्रंथकारों ने ऐसा ही अ्थान्तर 
कर दिया है; ओर इसी तरह ईसराइयों ने पुरानी बायबल के कुछ वाक्यों का 
अर्थ यहूदियों से भिन्न माना है । यहा तक देखा जाता है कि, जब कभी यह बात 
पहले ही से निश्चित कर दी जाती है कि किसी विषय पर अमुक्त ग्रंथ या लेख 
ही को प्रमाण मानना चाहिये, ओर जब कभी इस प्रमाणभूत तथा नियमित 
अंथ ही के श्राधार पर सब बातों का निर्णय करना पड़ता है, तब तो ग्रंधाथ- 
निर्णय की उसी पद्धति का स्वीकार किया जाता है जिसका उन्लेख ऊपर किया गया 
है।आज कल के बड़े बड़े कायदे-पंडित, वकील ओर न्यायाधीश लोग, 
पहले ही प्रमाणभूत कानूनी किताबों आर फसलों का अथ करने में, जो खींचा- 
तानी करते हैं उसका रहस्य भी यही है । यदि सामान्य लाकिक बातों में 
यह हाल है, तो उसमें कुछ आश्रय नहों कि हमारे प्रमाणभूत धमेग्रथा 
-उपनिषद, वेद्ान्तसूत्र आर गीता--में भी एसी खौंचातानी होने के कारण 
उन पर भिन्न भिन्न संप्रदायों के अनेक भाष्य ओर टोकाग्रंथ लिखे गये हैं । 
परन्तु इस सांप्रदायिक पद्धति को छोड़ कर, यदि उपयुक्त मामांसको को पद्धति 
से भगवद्गीता के उपक्रम, उपसंहार आदि को देखें; तो मालूम होजावेगा कि 
भारताय युद्ध का आरभ होने के पहले जब कुरुक्षेत्र में दोनों पक्षों की सेनाएँ 
लद़ाई के लिये सुसज्जित हो गई थो, ओर जब एक दूसरे पर शख्र चलने ही 
वाला था, कि इतने में अजुन ब्रह्मज्ञान की बड़ी बढ़ी बातें बतलाने लगा ओर 
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« विमनस्क ” हो कर संन्यास लेने को तयार हो गया; तभी उसे अपने क्षात्रधर्म 
में प्रवृत्त करने के खिये भगवान्‌ ने मीता का उपदेश दिया है। जब अज़ुन यह 
देखने लगा कि दुष्ट दुर्योधन के सहायक वन कर सुभसे लढाई करने के लिये कान 
कौन से शूरवीरे यहाँ आये हैं; तब वृद्ध भाष्म पितामह, गुरु द्रोणाचाये, गुरुपुत्र 
अश्वत्थामा, विपक्षी बने हुए अपने बंधु कोरव-गण, अन्य सुद्त्‌ तथा आप्त, मामा- 
काका आदि रिश्तेदार, अनेक राजे ओर राजपुत्र आदि सब लोग उसे देख पड़े। 
तब वह मन में सोचने लगा कि इन सब को केवल एक छोटे से हस्तिनापुर 
के राज्य के लिये निद्र्यता से मारना पड़ेगा और अपने कुल का क्षय करना पढ़ेगा | 
इस महत्पाप के भय से उसका मन एकदम दुःखित ओर छुब्ध हो गया। एक 
ओर सो ज्ञात्रधर्म उसके कह रहा था कि, “ युद्ध कर | ओर, दूसरी ओर से 
पितृभाक्ति, युरुभाक्ति, बंधुप्रेस, सुह्प्रेति आदि अनेक धर्म उसे जबर्दस्ती से पाछि 
खींच रहे थे ! यह बड़ा भारी संकट था । यदि लड़ाई, करें तो अपने ही 
रिश्तेदारों की, गुएजनों की ओर बंधु-मित्रों की, हत्या करके महापातक के भागी 
बने ! ओर लड़ाई न तो ज्ञात्रधर्म से च्युत होना पढ़े! ! इधर देखो तो कुआँ 
और उधर देखो शो खाई ! !! उस समय अर्जुन की अवस्था वेसी ही हो गई धी 
जैसी जोर से टकराती हुई दो रेलगाडियों के बीच में, किसी अ्रसाहाय मनुष्य की 
हो जाती है। यद्यापि अ्रजुंन कोई साधारण पुरुष नहीं था-वह एक बड़ा भारी 
योद्धा था; तथापि धर्मांधर्म के इस महान्‌ संकट में पड़ कर बेचारे का मुंह सूख 
गया, शरीर पर रेंगटे खड़े हो गये, धनुप हाथ से गिर पड़ा और वह “ में नहीं 
लहूंगा ”” कह कर अ्रति दुःखित चित्त से रथ में बढ गया । आर, अंत में, समीप 
बर्ती वंधुस्तेह का ग्रभाव--उस ममत्व का प्रभाव जो मनुष्य को स्वरभावतः प्रिय 
होता है--दरवर्ती ज्षत्रियर्म पर जम ही गया! तव यह मोहबश हो कहने 
लगा “ पता-स्म पूज्य बृद्ध और गुरुजनों को, भाई-बंधुओं ओर मित्रों को मार 
कर तथा श्रपने कुल का क्ञय करके -( घोर पाप करके ) राज्य का एक ढठुकड़ा 
पाने से तो टुकड़े माँग कर जबिन निर्वाह करना कही श्रेयस्कर है! चाहे मेरे शत्रु मुझे 
अ्रभा निःशस््र देख कर मेरी गर्दन उड़ा दें परन्तु में अपने स्वजनों की हत्या करके 
उनके खून और शाप से सने हुए सुखों का उपभोग नहीं करना चाहता ! क्या 
क्षात्रधर्म इसी को कहते हैं ? भाई को मारो, गुरु की हत्त्या करो, पिन्रवध करने 
से न चुको, अपने कुल का नाश करो--क्या यही क्षात्रधर्म ह ! आग लगे ऐसे 
अनर्थकारी क्षात्रधर्म में ओर गाज गिरे ऐसी क्षात्रनीति पर ! मेरे दुश्मनों को ये सब 
धर्मसंबंधी बासे मालूम नहीं हैं; वे दुष्ट हैं; तो क्या उनके साथ में भी पापी हो 
जाऊं ? कभी नहीं । मुझे यह देखना चाहिये कि मेरे श्रात्मा का कल्पाण केसे होगा। 
मुझे तो ग्रह घोर हत्या और पाप करना श्रेयस्कर नहीं जेंचता; फिर चाहे ज्षात्र- 
धर्म शाखविहित हो, तो भी इस समय मुझे उसकी आवश्यकता नहीं है । 
इस प्रकार विचार करते करते उसका चित्त डावाडोल हो गया ओर वह किंकतंब्य 
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विमूढ़ हो कर भगवान्‌ श्रीकृष्ण को शरण में गया । तब भगवान्‌ ने उसे गीता 
का उपदेश दे कर उसके चंचल चित्त को स्थिर आर शान्त कर दिया । इसका फल्ञ 
“यह हुआ कि जो अ्रज्जुन पहले भांप्म श्रादि गुरुजनां को हत्या के भय के कारण 
बुद्ध से पराइमुख हो रहा था, वही अब गोता का उपदेश सुन कर अपना यथोचित्त 
-कतैब्य समझ गया ओर अपनी स्वतंत्र इच्छा से युद्ध के लिये तत्पर हो गया । 
यदि हमें गीता के उपदेश का रहस्थ्र जानना है तो उपक्रमापसंहार आर परिणाम 
को अवश्य ध्यान में रखना पड़ेगा। भाक्ति से मोक्ष केसे मिलता ह ? ब्रह्मज्ञान या 
'पातअल योग से मोक्ष की सिद्धि केसे हाती है? इत्यादि, केवल निव्ृत्ति मार्ग या कर्म 
“त्यागरूप संन्यास-धर्म-संबंधो प्रश्नों की चचा करन का कुछ उद्देश नहीं था। 
भगवान्‌ श्रीकृष्ण का यह उद्देश नहीं था कि अ्रज्ञुन संन्‍्यास-दीत्ता ले कर और 
बरागी बन कर भोख मोंगता फिरे, या लेगोटी लगा कर आर नीम के पत्ते खा कर 
झत्युपर्यन्त हिमालय में योगाभ्यास साधता रहे | अधवा भगवान्‌ का यह मौं 
उद्देश नहीं धा कि अर्जुन धनुप-बाण को फेक दे आर हाथ में वीणा तथा झरूदंग 
ले कर कुरुक्षेत्र की धरम भूमि में उपस्थित भारतीय ज्ञात्रसमाज के सामने, भगव- 
ज्ञाम का उच्चारण करता हुआ, बृहज्ला के समान आर एक बार अपना नाच 
'दिखावे । अब तो अज्ञातवास पूरा हो गया था आर अर्जुन को कुरुक्षेत्र में खड़े 
हो कर ओर हो प्रकार का नाच नाचना था । गोता कहते कहते स्थान-स्थान पर 
भगवान्‌ ने श्रनेक श्रकार के अनेक कारण बनलाये हैं; आर श्रन्त में अनुमान 
दर्शक अत्यंत महत्त्व के * तस्मात्‌ ! (* इसलिये ' ) पद का उपयोग करके, श्रर्जुन 
को यही निश्चितार्धक कर्म-विषयक उपदेश दिया है कि “ तस्मादयुध्यस्व भारत,”- 
इसलिये हे अर्जुन ! तू युद्ध कर ( गो. २. ५८ ); “ तस्मादुत्तिष्ठ कोतेय युद्धाय 
कृतनिश्चयः ”-इसलिये हे कॉतेय अर्जुन ! त्‌ युद्ध का निश्चय करके, उठ 
€ गी. २. ३७ ); “ तस्मादसक्तः सततं कार्य कर्म समाचार”'-इसालेये तू मोह छोड़ 
कर अपना कतंब्य कर्म कर ( गी. ३. १६ ); “ कुरु कमेंब तस्मात्‌ त्वं * इस 
लिये तू कर्म ही कर ( गो. ४. १५ ); “ मामनुस्मर युद्ध च ”-..इसलिये मेरा 
स्मरण कर ओर लड़ ( गी. ८. ७ ); “ करन करानेवाला सब कुछ में ही हूँ, तू 
केवल निमित्त है, इसलिये युद्ध करके शत्रुओं को जात ” ( गो. ११. ३३ ) 
“ शास्तरोक्त कत्तव्य करना मुझे उचित है” (गी. १६. २४। ) अठारहवें 
अ्रध्याय के उपसंहार में भगवान्‌ ने अपने निश्चित ओर उत्तम सत को ओर भी एक 
“बार प्रगट किया ह--“ इन सब कर्मों को करना ही चाहिये ” ( गी. $८. ६ )। 
डर अंत में (गी. ५८. ७२), भगवान्‌ ने अर्जुन से प्रश्न किया है कि 
. है अजुन ! तेरा श्ज्ञान-मोह अभी तक नष्ट हुआ कि नहों ?” इस पर अज़ुन ने 

“ सतापजनक उत्तर दिया:-- 

नशे मोहः ह्मृतिलेब्धा त्वप्रसादान्मयाच्युत । 
स्थिता5स्मि गतसंदेहः करिष्ये बचन॑ तव || 


श्द गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


अथांत्‌ ' हे अच्युत ! स्वकत्तंव्य संत्रधी मेरा मोह और संदेह नष्ट हो गया है, 
अ्रव में आप के कथानुसार सब कास करूंगा” । यह अजुन का केवल मोखिक 
उच्चर नहीं था; उसने सचमुच उस युद्ध में भीप्म-कर्ण-जयंद्रथ आदि का वध भी 
किया । इस पर कुछ लोग कहते हैं कि “ भगवान्‌ ने अर्जुन को जो उपदेश दिया 
है वह केवल निवृत्तिविषयक ज्ञान, योग या भक्ति का ही है ओर यही गीता का 
मुख्य प्रतिपाद्य विषय भी है। परन्तु युद्ध का आरंभ हो जाने के कारण बीच बीच 
में, कर्म की थोड़ी सी प्रसंसा करके, भगवान्‌ ने अजुंन को युद्ध पूरा करने दिया है; 
अ्रथांत्‌ युद्ध का समाप्त करना मुख्य बात नहीं है--डसको सिर्फ आलु्षगिक या 
अरथवादात्मक ही मानना चाहिये ” । परन्तु ऐसे अधर ओर कमजोर युक्तिवाद से 
ग्रीता के उपक्रमोपसंहार ओर परिणाम की उपपत्ति ठीक ठीक नहीं हो सकती । यहाँ 
( कुरुक्षेत्र ) पर तो इसी बात के महत्त्व को दिखाने की आवश्यकता थी कि स्वधमे 
संबंधी अपने कर्तव्य को मरणपरंत, अनेक कष्ट ओर वाधाएँ सह कर भी करते 
रहना चाहिये | इस बात को सिद्ध करने के लिये श्रीकृष्ण ने गीता भर में कहीं भी 
वेनसिर पैर का कारण नहीं बतलाया है, जसा ऊपर लिखे हुए कुछ लोगों के आज्षेप में 
कहा गया है। यदि ऐसा युक्तिहीन कारण बतलाया भी गया होता तो अर्जुन सरीखा 
बुद्धिमान्‌ आर छान बीन करनेवाला पुरुष इन बातों पर विश्वास केसे कर लेता ? 
उसके मन में मुख्य प्रश्न क्या था ? यही न, कि भयंकर कुलक्षय को प्रत्यक्ष आँखो के 
श्रागे देख कर भी मुझे युद्ध करना चाहिये या नहीं; ओर युद्ध करना ही चाहिये तो 
कैसे, जिससे पापन लगे? इस बिकट प्रश्न के (इस प्रवान विषय के ) उत्तर को-कि 
« निष्काम चुद्धि से युद्ध कर ” या “ कर्म कर ?--्रवाद कह कर कभी भी 
नहीं टाल सकते। ऐसा करना मानो घर के मालिक को उसी के घर में मेहमान बना 
देना है ! हमारा यह कहना नहीं है कि गीता में वेदान्त, भक्ति और पातञ्ल 
थोग का उपदेश बिलकुल दिया ही नहीं गया है। परन्तु इन तीनों विषयों का गीता 
में जो मेल किया गया है वह केवल ऐसा ही होना चाहिये कि जिससे, परस्पर-विरुद्ध 
धर्मों के भयंकर संकट में पढ़े हुए “यह करू कि वह ” कहनेवाले कत्तंव्य-मूढ 
अर्जुन को अपने कर्तेब्य के विपय्र में कोई निष्पाप मार्ग मिल जाय ओर वह क्षात्र- 
धर्म के अनुसार अपने शास्त्रविहित कर्म में श्रवृत्त हो जाय | इससे यही बात सिद्ध 
होती है कि प्रवृत्तिधर्म ही का ज्ञान गीता का प्रधान विपय है ओर अन्य सब बातें 
उस प्रधान विषय ही कि सिद्धि के लिये कही गई हैं श्रथांत्‌ वे सब आनुपंगिक हैं, 
श्रतएव गीताधर्म का रहस्थर भी प्रवृतिविषयक अथांत्‌ कर्मविषयक ही होना चाहिये। 
परन्त इस वात का स्पष्टीकरण किसी भी टीकाकार ने नहीं किया ह कि यह श्रवात्ति 
विपयक रहस्य क्या हैं ओर वेदान्तशासत्र ही से केसे सिद्ध हो सकता ह। जिस 
टीकाकार को देखो वही, गीता के आद्यन्त के उपक्रम-उपसंहार पर ध्यान न द कर, 
निवृत्तिदृष्टि से इस बात का विचार करने ही में निमझ देख पड़ता है, कि गीता का 
ब्रह्महान या भाक्ते अपने ही संप्रदाय के अनुकूल है। मानो ज्ञान ओर भक्ति : 







विपयत्रवेश । श्कः 


का कर्म से नित्य सम्बन्ध बतलाना एक बड़ा भारी पाप है। यही शंका एक टीकाकार 
के मन में हुईं थी ओर उसने छिखा था कि स्वयं श्रीकृष्ण के चरित्र को आँख के 
सामने रख कर भगवद्गीता का अर्थ करना चाहिये+। श्रीक्षेत्र काशी के सुप्रसिद्ध 
अद्वेती परमहंस श्रीकृष्णानन्द स्वामी का, जो अभी हाल ही में समाधथिस्थ हुए हैं, 
अगवद्गीता पर लिखा हुआ “ गीता-परामर्श ” नामक संस्कृत भे एक निबंध है। उसमें 
स्पष्ट रीति से यही सिद्धान्त लिखा हुआ है कि “ तस्मात्‌ गीता नाम ग्रह्मविद्यामूल 
नीतिशासतरम्‌ ” अर्थात्‌ू--इसलिये गीता वह नीतिशास्त्र अथवा कतंव्यधमशास्त्र हं 
जो कि ब्रह्मविद्या से सिद्ध होता हां । यही बात जर्सन पांडित प्रो० डॉयसेन ने 
अ्रपने 'उपनिपदों का तक्त्जज्ञान ' नामक अन्थ में कही है। इनके अतिरिक्त पश्चिमी 
और पूर्वा गीता-परीक्षक अनेक विद्वानों का भी यही मत है । तथापि इनमें से क्रिसी 
ने समस्त गीता-ग्न्थ की पर्राक्षा करके यह स्पष्टतया दिखल्लाने का प्रयत्न नहीं किया 
है कि, कर्मप्रधान दृष्टि से उसके सब बिपयों ओर अध्याओं का मेल केसे है। वाल्कि 
डॉयसेन ने अपने प्रंथ में कहा है, कि यह प्रातिपादन कष्टसाध्य है । इसलिये प्रस्तुत 
ग्रन्थ का मुख्य उद्देश यही हे कि उक्त रीति से गीता की पर्राज्ञा करके उसके विषयों 
का मेल अच्छी तरह प्रकट कर दिया जाबे । परन्तु ऐसा करने के पहले, गीता के 
आरम्भ में परस्पर-विरुद्ध नोतिधर्मों के झगड़े हुए अज्जुन पर जो संकट आया था 
उसका असली रूप भी दिखलाना चाहिये; नहीं तो गीता में प्रतिपादित बिषयों 
का मर्म पाठकों के ध्यान में पूर्णतया नहीं जम सकेगा | इसलिये अब, यह जानने 
के लिये के कर्म-अकर्म के झगड़े केसे विक्रट होते ।र अनेक बार “इसे करूं 
कि उसे ” यह सूक न पढने के कारण मनुष्य कैसा घबड़ा उठता है, ऐसे ही 
प्रसंगों के अनेक उदाहरणों का विचार किया जायगा जो हमारे शास्त्रों में--विशे- 
पतः महाभारत में,--पाये जाते हैं । 











इस टाकाकार का नाम आर उसको टीका के कुछ अवतरण बहुत दिन हुए एक 
महाराय ने हमको पत्र द्वारा बतछाये थे | परन्तु हमारी परिस्थिति की गड़बड़ में बह 
प्न न जाने कहाँ खो गया । 
 श्रीकृष्णानन्दस्वामीक्ृत चारों निवंध ( श्रीगीतारहस्य, गौतार्थ प्रकाश, गीताथे- 
परामश आर गीतासारोद्धार ) एकत्र कर के राजकोट में प्रकाशित किये गये हैं | 
4 2०. ॥)९ए७-ा8 (४ 65०१८७ णी (८ (;बममांएऑववै5, [0ल्‍ 
( धिष्टांओ [789]000॥, ]906, ) 


दूसरा प्रकरण | 
कमजिज्ञासा। 
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के कर्म किमकर्माते कवयोप्यत्र मोहिता:#। 
गीता ७. १६। 

भएइहीत के आरम्भ में, परस्पर-विरुद्ध दो धर्मा की उलभन में फँस जाने के 
कारण अर्जुन जिस तरह कर्तंव्यमृढ़ हो गया था आर उस पर जो मौका आ 

>अड़ा था वह कुछ अपूर्व नहीं ह । उन असमर्थ ओर अपना ही पेंट पालनेवाले 
-ज्लोगों की बात ही भिन्न है. जो संन्यास ले कर ओर संसार को छोड़ कर वन में चले 
लाते हैं, अथवा जो कमजोरी के कारण जगत्‌ के अनेक अन्यायों को चुपचाप सह 
लिया करते हैं । परन्तु समाज में रह कर ही जिन महान्‌ तथा कार्यकर्ता पुरुषों को 
अपने सांसारिक कर्त्तव्यों का पालन धर्म तथा नोतिपूर्वक करना पडता है, उन्हों पर 
ऐसे माक्रे अनेक बार आया करते हैं। युद्ध के आरम्भ ही में अर्जुन को कत्तंव्य-जिज्ञासा 
ओर मोह हुआ । ऐसा मोह युधिष्टिर को, युद्ध में मरे हुए अपने रिश्तेदारों का 
श्राद्ध करते समय, हुआ था । उसके इस मोह को दूर करने के लिये “शांतिपवं ” 
कहा गया है। कर्माकर्म संशय के ऐसे अनेक प्रसंग ढूंढ कर अथवा कल्पित करके 
उन पर बड़े बड़े कवियों ने सुरस काव्य ओर उत्तम नाटक लिखे हैं। उदाहरणार्थ 
सुप्रसिद्धू अंग्रेज नाटककार शेक्सपीयर का हमलेट नाटक लीजिये। डेन्माक देश के 
आ्राचीन राजपुत्र हमलेट के चाचा ने, राजकर्त्ता अपने भाईं--हमलेट के बाप को 
मार डाला; हमलेट की माता को अपनी सत्री बना लिया आर राजगह्ी भी छीन लो । 
तब उस राजकुमार के मन में यह झगड़ा पेदा हुआ, कि ऐसे पापी चाचा का वध 
करके पुत्र-धर्म के अनुसार अपने पिता के ऋण से मुक्त हो जाऊं; अ्रथवा अपने सगे 
श्वाचा, अपनी माता के पति ओर गद्दी पर बेढे हुए राजा पर दया करूं? इस मोह 
अं पढ़ जाने के कारण कोमल अंतःकरण के हमलेट की कैसी दशा हुई; श्रीकृष्ण के 
समान कोई मारगे-दर्शक ओर हितकर्ता न होने के कारण वह कैसे पागल हो गया 
ओर अ्रेत में ' जियें या मरें ” इसी बात की चिन्ता करते करते उसका अन्त केसे 
“दो गया, इत्यादि बातों का चित्र इस नाटक में बहुत अच्छी तरह से दिखाया 
आया है । “ कोरियोलेनस ' नाम के दूसरे नाटक में भी इसी तरह एक आर प्रसंग 





« पण्डितों को भी इस विषय में मोह हो जाया करता है, कि कम कोन सा 
है और अकम. कोन सा दे । इस स्थान पर अकर्म शब्द को  कमे के अभाव 
और “ बुरे कर्म ? दोनों अथों में यथासम्भव छेना चाहिये ।मूल शोक पर हमारी 
उट्रीका देखों । 
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का वर्णन शेक्सपायर ने किया है । रोम नगर में कोरियोलेनल नाम का एक शूर 
सरदार था । नगरवासियों ने उसको शहर से निकाल दिया। तब बह रोमन 
लोगों के शत्रुओं में जा मिला और उसने अतिज्ञा की कि “में तुझारा साथ 
कभी नहीं छोडंगा” । कुछ समय के वाद इन शत्रुओं की सहायता से उसने रोमन 
लोगों पर हमला किया और वह अपनी गे का पल के दरवाजे के 
पास आरा पहुँचा । उस समय रोम शहर की ख़रियों ने कोरिया की सखी ओ्रीर 
माता को सामने कर के, माठ्भूति के संबंध में, “उसका उपद्श किया ।श्रल्त मे 
उसको, रोम के शत्रुओं को दिये हुए वचन का भंग करना पड़ा। क्तब्य-अ्रकत्तेब्य 
के मोह में फँस जाने के ऐसे और भी कई उदाहरण दुनिया के प्राचीन और 
श्राधुनिक इतिहास में पाये जाते हैं। परन्तु हम लोगों को इतनी दूर जाने की 
कोई आवश्यकता नहीं । हमारा महाभारत-म्ंथ ऐसे उदाहरणों की एक बड़ी 
भारी खानि ही है । ग्रंथ के आरंभ (आ. २) में वर्णन करते हुए स्वयं ब्यासजी 
ने उसको ' सूचमार्थन्याययुक्तं,  * श्रनेकसमयान्वितं ' आदि विशेषण दिये हैं । 
इसमें धर्मेशाख, अ्रथेशाख्र, और मोक्षशासत्न्‍र, सब कुछ, आ गया ह । इतना ह्ठी 
नहीं, किंतु उसकी महिमा इस प्रकार गाईं गई कि “ यदिहास्ति तदन्यत्र वन्नेहास्ति 
न तत्कचित्‌ ”--अथांत्‌, जो कुछ इसमें है वही ओर स्थानों में है, जो इसमें 
नहीं है वह श्रौर किसी भी स्थान में नहीं हे ( आरा. ६२. $३ ) । सारांश यह 
है कि इस संसार में अनेक कठिनाइयाँ उत्पक्न होली हैं; ऐसे समय बड़े बड़े 
प्राचीन पुरुषों ने कैसा बर्ताव किया इसका, सुक्षभ आख्यानों के द्वारा, साधारण 
जनों को बोध करा देने ही के लिये “ भारत ” का “ महाभारत ! हो गया है 
नहीं तो सिफे भारतीय युद्ध अथवा “जय ' नामक इतिहास का वर्णन करने के 
लिये अ्रठारह पर्वों की कुछ अवश्यकता न थी । 

अब यह प्रश्न किया रा सकता है कि श्रीकृष्ण ओर अर्जुन की बातें छोड 
दीजिये; हमारे तुझारे क्षिये इतने गहरे पानी में पेरने की क्या अवश्यकता है * 
क्या मनु थआदि स्घतिकारों ने अपने परंन्धों में इस बात के स्पष्ट नियम नहीं बना दिये 
हैं कि मनुष्य संसार में किस तरह बर्ताव करे ? किसी की हिंसा मत करो, नीति 
से चलो, सच बोलो, गुरु और बड़ो का सन्‍मान करो, चोरी और व्यभिचार 
मत करो इत्यादि सब धर्मो में पाई जानेवाली साधारण आज्ञाओं का यदि पालन 
किया जाय, तो ऊपर लिखे कत्तेव्य-अकत्तंव्य के ऋूगडे में पड़में की क्या आ्राव- 
रवकता है? परंतु इसके विरुद्ध यह भी प्रश्न किया जा सकता है कि, जब सक 
इस संसार के सब लोग उक्त आज्ञाओं के अनुसार बर्ताव करने नहीं लगे हैं, तब 
तक ख्जनों को क्या करना चाहिये ?--क्या ये लोग अपने सदाचार के कारण 
दुष्ट जनों के फंदे सें, अपने को फँसा लें ? या अपनी रक्षा के लिये “ जैसे को 
शैसा ” हो कर उन लोगों का प्रतिकार करें ? इस्रके सिवा एक बात और है। 
यध्षपि उक्त स्सथारण नियर्मों को नित्य और प्रमाखभूत मान लें, तथापि कार्य 


ख्‌० गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र । 


कर्त्ता ओ को अनेक वार ऐसे मौके आते हैं कि, उस समय उक्त साधारण नियर्मो 
में से दो या अधिक नियम एकदम लागू होते हैं। उस समय “ यह करूं या वह 
करूं ” इस चिन्ता में पड़ कर मनुप्य पागल सा हो जाता है। अर्जुन पर ऐसा ही 
मौका आ पड़ा था परन्तु अर्जुन के सिवा ओर लोगों पर भी, ऐसे कठिन अवसर 

- श्रक्सर आया करते हैं । इस बात का मामिक विवेचन महाभारत में, कई स्थानों 
मे किया गया हैं । उदाहरणार्थ, मनु ने सब वर्ण के लोगों के लिये नीतिधर्म के 
पॉच नियम बतलाये हैं---“ श्रहिंसा सत्यमस्तेयं शाचमिन्द्रियनिग्नहः ” ( मनु 
१०.६३ )-अहिंसा, सत्य, अस्तेय, काया वाचा ओर मन की शुद्धता, एवं इन्द्रिय- 
निग्रह इन नीतिधसों में से एक अहिंसा ही का विचार कीजिये । “ अहिंसा 
परमो धर्म: ” ( मभा. आ. ११. १३ ) यह तत्व सिर्फ हमारे वदिक धर्म ही में 
नहीं किन्तु अ्रन्य सब धर्मों में भी, प्रधान माना गया ह। बाद ओर ईसाई धर्म-प्रंथों 
में जो श्राज्ञाएँ हैं उनमें अहिंसा को, मनु की आज्ञा के समान, पहला स्थान दिया 
गया है । सिर्फ किसी की जान ले लेना ही हिंसा नहीं है । उसमे किसी के मन 
अ्रथवा शरीर को दुःख देने का भी समावेश किया जाता है। अर्थात्‌, किसी सचे- 
तन प्राणी को किसी प्रकार दुःखित न करना हीं श्रहिंसा हर । इस संसार में, सब 
लोगों की सम्मति के ग्रनुसार यह अहिंसा धर्म, सब धो में, श्रेष्ठ माना गया है। 
परन्तु अब कल्पना कीजिगश्रे कि हमारी जान लने के लिये या हमारी ख्त्री अथवा 
कन्या पर बलास्कार करने के (लिये, अथवा हमारे घर में आग लगाने के लिये, या 
हमारा धन छीन लेने के किये, कोई दुष्ट मनुष्य हाथ में शख्र ले कर तय्यार हो जाय 
ओर उस समग्र हमारी रक्षा करनेवाल्वा हमारे पास कोई न हो; तो डस समय 
हमको क्या करना चाहिये --क्या “अहिंसा परमो धर्म:” कह कर ऐसे आत- 
लायी मनुष्य की उपेक्षा की जाय ? या, यदि वह सीधी तरह से न साने तो यथा- 
शाक्ति उसका शासन किया जाय ? मचुजी कहते हैं-- 


गुरे वा बालवृद्ी वा ब्राह्मणं वा बहुतश्रम्‌ | 
आततायिनमायान्तं हन्यादेवाविचारयन्‌ ॥ 


अर्थात्‌ “ ऐसे आततासी या बुष्ट मनुप्य को अवश्य मार ढाले; किन्तु यह विचार 
न करे कि वह » बढ़ा ह, बालक है या विद्वान्‌ ब्राह्मण ह ””। शाखकार कहते 
हैं कि ( सनु ८. ३४० ) ऐसे समय हत्या करने का पाप हत्या करनेवाले को नहीं 
लगता, किन्तु आ्रातवायी मनुष्य अपने अधर्म ही से मारा जाता है। आत्मरक्षा का 
यह हक, कुछ सर्यादा के भीतर, आधुनिक फ़ोजदारी कानून में भी स्वीकृत किया 
गया है। ऐसे मौकों पर अहिंसा से आत्मरक्षा की योग्यता अधिक मानी जाती है। 
अणहत्या सब से अधिक ।नेन्द्रनीय मानी गईं ह; परन्तु जब बच्चा पेट में टेढ़ा हो कर 
श्रटक जाता है तघ क्या उसको काट कर निकाल नहीं डालना चाहिये ? यज्ञ में पशु 
क्रा वध करना वेद ने भी प्रशस्त माना है ( मनु ९. ३१ ) परन्तु पिष्ट पशु के द्वारा 
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- यह भी दल सकता है ( मभा- शा इे३७ अनु. ३१९ €३ ) तथापि हवा, पानी, 
कल इत्यादि सब स्थानों में जो सकड़ो जीव-जन्तु हँ उनकी .दत्या केसे ठाली जा 
. सकती है? महाभारत में (शां. ११. २६ ) अजजुन कहता हैः- 
सृक्ष्मपोनीति भूतानि तर्कगम्यानि का्निचित्‌ । 
पक्ष्मणो 5पि निपातेन येपां स्थात्‌ स्कन्धपर्ययः ॥ 
* इस जगत्‌ में ऐसे ऐसे सूच्षम जन्तु ह्रंकि जिनका, अस्तित्व यद्यपि नेत्रों से 
देख नहीं पड़ता तथापि तर्क से सिद्ध है; ऐसे जन्तु इतने हैं कि यदि हम अपनी आंखों 
के पलक हिलावें उतने ही से उन जन्तुओं का नाश हो जाता है ” । ऐसी अवस्था 
में यदि हम मुख से कहते रहें कि “ हिंसा मत करो, हिंसा मत करो ”” तो उससे क्‍या 
लाभ होगा ? इसी विचार के अनुसार अजुशासन पर्व में ( अनु. १५६ ) शिकार 
करने का समर्थन किया गया है । वलपर्व में एक कथा है कि कोई ब्राह्मण क्रोध से 
किसी पतित्रता सत्री को भस्म कर डालना चाहता था; परन्तु जब उसका यत्न सफल्ल 
* शहीं हुआ तव वह खत्री की शरण में गया। धर्म का सच्चा रहस्य समझ लेने के 
लिये डस ब्राह्मण को उस स्त्री ने किसी व्याध के यहों भेज दिया। यहाँ व्याध मांस 
बेचा करता था; परन्तु था अपने माता-पिता का बड़ा भक्त ! इस व्याध का यह 
व्यर्यसाय देख कर ब्राह्मण को अत्यन्त विस्मय आ्रार खेद हुआ । तव व्याध ने उसे 
अहिंसा का सच्चा तत्व समझा कर बतला दिया | इस जगत्‌ में कान किसको नहीं 
खाता ? “ जीवो जीवस्य जीवनस्‌”” (भाग. १.१३. ४६)--यही नियम सर्वत्र देख 
पढ़ता है। आपत्काल में तो “ प्राणस्याज्नमिदं स्वेम्‌ ”' यह नियम सिर्फ स्मृति- 
कारों ही ने नहीं ( मनु. €. २८; मभा. शां १५. २३ ) कहा है, किंतु उपनिषदों में 
भी स्पष्ट कहा गया है (वेसू. ३. ४. २८; छा. ५. २. ८; द्व. ६. १. १४ )। यदि सब लोग 
हिंसा छोड दें तो ज्ञात्रधर्म कहां ओर केसे रहेगा ? यदि क्षात्रधर्म नए हो जाय 
तो प्रजा की रक्षा केसे होगी ? सारांश यह हैं कि नीसि के सामान्य नियमों ही से 
सदा काम नहीं चलता; नीतिशास्त्र के प्रधान नियम--अहिंसा--में भी कतंव्य- 
अ्रकर्तव्य का सूच्म विचार करना ही पड़ता है। 
अहिंसा धर्म के साथ क्षमा, दबा, शान्ति आदि गुण शास्त्रों में कद्दे गये हैं; 
'परन्तु सब समय शान्ति से कैसे काम चल सकेगा ? सदा शान्त रहनेवाले मनुष्यों के 
चाल-बच्चो। को भी दुष्ट लोग हरण किये बिना नहीं रहेंगे। इसी कारण का प्रथम 
उद्देख करके अल्हाद ने अपने नाती, राज़ा वाले से कहा हैः-- 


न श्रेयः सततं तेजो न नित्य श्रयसी क्षमा | 


तस्मानित्यं क्षमा तात पंडितरपवःदिता || 
४ सदैव कमा करना अथवा क्रोध करना श्रेयस्कर नहीं होता। इसीलिये, 


३२ गातारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


हे तात ! पांडितों ने उमा के लिये कुछ अपवाद भी कहे हैं ( मभा. बन. र८. ६. . 
झ& )। इसके वाद कुछ मौकों का वर्णन किया गया है जो क्षमा के लिये उचित हैं;-. 
तथापि प्रल्हाद ने इस बात का उल्लेख नहीं किया कि इन मोकों को पहचालने का 
तत्त्व या नियम क्या है। यद्दि इन मोकों को पहचाने बिना, सिफे अपवादें का 
ही कोई उपयोग करे, तो वह दुराचरण समझा जायगा; इसलिये यह जानना 
अत्यंत श्रावश्यक ओर महत्त्व का है कि इन मोौकों को पहचानने का नियम क्या है। * 
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दूसरा तत्त्व “सत्य ” है, जो सब देशों ओर धर्मों में भली भाँति माना जाता 
आर प्रमाण समझा जाता है | सत्य का वर्णन कहाँ तक किया जाय ? वेद में. 
सत्य की महिमा के विषय में कहा है कि सारी सृष्टि की उत्पात्ति के पहले “ऋतं? 
ओर “ सत्य ” उत्पन्न हुए; और सत्य ही से आकाश, पृथ्वी, वायु आदि पश्ममहा- 
भूत स्थिर हैं-' ऋतज्न सत्यं चाभीद्धात्तपसो5ध्यजायत ” ( ऋ. १०. १८०. १), 
& सत्येनोत्ताभिता भूमिः” ( ऋ., १०८९. १)। “सत्य ” शब्द का धात्वर्थ भी 
थही है--' रहनेवाला ” अथांत्‌ “ जिसका कभी अभाव न हो ” अथवा “ त्रिकाल- 
श्रबाघित * इसी लिये सत्य के विषय में कहा गया है कि “ सत्य के सिवा ओर धर्म 
हीं है, सत्य ही परत्रह्म है !। महाभारत में कई जगह इस वचन का उल्लेख दिया: 
शया है कि “ नास्ति सत्यात्परो धर्मः” (शां. १६२. २७) ओर यह भी लिखा है किः-- 

अश्वमेघसहस्न च सत्यं च तुलया धृतम्‌ | 
अश्वमेघसहलााद्वि सत्यमेब विशिष्यते ॥ 

८ हजार अ्रश्वमेध और सत्य की तुलना की जाय तो सत्य ही अधिक होगा ” 
€श्रा. ७४. १०२ )। यह वर्णन सामान्य सत्य के विषय में हुआ। सत्य के विषय” 
में मजुजी एक विशेष बात और कहते हैं (४. २५६ ):- 

बच्यथी नियता: संब वाडमूछा वाखिनि: सृताः । 
तां तु यः स्तेनयेद्वाचं स सर्वेस्तेयक्ननरः ॥ 

«& मनुष्यों के सब व्यवहार वारौी से हुआ करते है। एक के विचार दूसरे. 
को बताने के लिये शब्द के समाप्त श्रन्य साधन नहीं है| वही सब व्यवहारों का 
श्राश्रय-स्थान और वाणी का मूल होता है । जो मनुष्य उसको मलिन कर डालता 
है, अथांत्‌ जो वाणी की प्रतारदा करता है, वह सच पूँजी ही की चोरी करता 
है” । इसलिये मनुने कहा है कि “सत्यपूतां बदेद्गाचं ' ( मनु. ६. ४६)--जो 
सत्य से पवित्र किया गया हो, वही बोला जाय। ओर और धर्मों से सत्य ही को 
पहला स्थान देने के लिये उपनिषद्‌ में भी कहा है “ सत्यं बद्‌। धर्म चर ! ( ते. - 
4. ११. १ ) | जब बाणों की शख्या पर पड़े पड़े भीष्म पितामह शान्ति और अछ्ड-- 
शासन पत्वों में, युथिष्टि को सब धर्मों का उपदेश दे चुके; तब प्राझ्त छोडने के - 
बहले “ सत्येषु यतितव्य वः सत्य हि परम बल॑ ”” इस वचन को सब धर्मा का> 
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सार समभ कर उन्हों ने सत्य ही के श्रनुसार व्यवहार करने के लिये सब लोगों 
को उपदेश किया है ( मभा. अनु. १६७. ५० )। बोद्ध ओर ईसाई धर्मो में भी इन्हीं 
नियमों का वर्णन पाया जाता है। 
क्या उस बात की कभी कल्पना की जा सकती है कि, जो सत्य इस प्रकार 
स्वयंसिद्ध और चिरस्थायी है, उसके लिये भी कुछ अपवाद होंगे? परन्सु दुष्ट 
जनों से भरे हुए इस जगत्‌ का व्यवहार बहुत कठिन है । कल्पना कीजिये कि कुछ 
आदमी चोरों से पीछा किथे जाने पर तुझारे सामने किसी स्थान में जा कर छिप 
रहे । इसके बाद हाथ में तलवार लिये हुए चोर तुम्हारे पास आ कर पूछने लगे कि 
वे आदमी कहां! चले गये ? ऐसी अवस्था में तुम क्या कहोगे ?--क्या तुम सच 
बोल कर सब हाल कह दोगे, या उन निरपराधी मनुष्यों की रक्चा करोगे ? शास्त्र 
के अनुसार निरपराधी जीवों की हिंसा को रोकना, सत्य ही के समान महत्त्व का 
धर्म है। मनु कहते हैं “ नाएृष्टः कस्यचिदत्याज्ञ चान्यायेन एच्छुतः ” ( मजु- 
२. ११०; मभा. शां २८७. ३४ )--जब तक कोई प्रश्न न करे तब तक किसी से 
बोलना न चाहिये और यदि कोई अ्रन्याय से प्रश्न करे तो, पूछने पर भी, उत्तर 
नहीं देना चाहिये । यदि मालूम भी हो तो सि्डी या पागल के समान कुछ 
हूँ हूँ करके बात बना देना चाहिय्रे-' जानन्नपि हि मेधावी जडवल्लोक आच- 
रेतू। ” अच्छा, क्या हूँ हूँ कर देना आर बात बना देना एक तरह से असत्य भाषण 
करना नहीं है! महाभारत (आ. २३१५. ३४ ) सें कई स्थानों में कहा हनन 
ब्याजेम चरेद्ध्म ”” धर्म से बहाना करके मन का समाधान नहं/ कर लेना चाहिये; 
क्योंकि तुम धर्म को घोखा नहीं दे सकते, तुम खुद धोखा खा जाओगे । श्रच्छा; 
यदि हूँ हूँ करके कुड बात बना लेने का भी समय न हो, तो क्या करना 
चाहिये ? मान लीजिये, कोई चोर हाथ में तलवार ले कर छूती पर आ बेठा है 
ओर पूछ रहा है, कि तुम्हारा धन कहों/ है? यदि कुछ उत्तर न दोगे तो जान ही 
से हाथ घोना पढ़ेगा । ऐसे समग्र पर क्या बोलना चाहिये ? सब धर्मा का रहस्य 
जाननेवाले भगवान्‌ श्रीकृष्ण, ऐसे ही! चोरों की कहानी का दंत दे कर कर्पर्व 
( ६६.६१ ) मे अजजुन से और आगे शांतिपर्व के सत्यत्नत अध्याय (१०६.१२.१६) 
में भीष्म पितामह युधिष्टिर से कहते हैं:-- 
अकूजनेन चेन्मोक्षो नावकूजेत्कथंचन | ८ 
अवश्यं कूजितव्ये वा शंकेरन्वाप्यकृजनात्‌ | 
श्रेहस्तत्राइ्डत वक्‍तुं सत्यादिति विचार्तिम्‌ | 
| अ्थांत्‌ “ यह बात विचारपू्वेक निश्चित की गई है कि यदि बिना बोले मोक्त या 
छुटकारा हो सके तो, कुछ भी हो, बोलना नहीं चाहिये; और यदि बोलना अवब- 
श्यक हो अथवा न बोलने से ( दूसरें को ) कुछ संदेह होना सम्भव हो, तो उस 
समय सत्य के बदले असत्य बोलना ही अ्रधिक प्रशस्त है। ” इसका कारण यह 
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है कि सत्य धर्म केवल शब्दोच्चार ही के लिये नहों है, अतएवं जिस आचरण से 
सब लोगों का कल्याण हो वह आचरण, सिर्फ इसो कारण से निंद्य नहों माना 
जा सकता कि शददोच्चार अग्रथार्थ ह। जिससे सभो को हानि हो, वह न तो 
सत्य ही है ओर न अहिंसा ही। शांतिपव (३२६. १३; २८७. १६ ) में, 
सनत्कुमार के आधार पर नारदजी शुक्रजी से कहते हैं:-- 
सत्यस्य वचन श्रेयं: सत्यादपि हित॑ बदेत्‌ । 
यद्भूताहतमत्यन्त एतत्सत्य॑ं मतं॑ मम ॥ 

“ सच बोलना अच्छा है; परन्तु सत्य से भी अधिक ऐसा बोलना अच्छा है 
जिससे सब प्राणियों का हित हो; क्योंकि जिससे सब प्राणियों का अत्यन्त हित 
होता है वही, हमारे मत से, सत्य है।” “ यद्भूतहितं ” पद को देख कर 
आधुनिक उपयोगैता-वादी अंग्रेजों का स्मरण करके यदि कोई उक्त वचन को 
प्रक्षिप् कहना चाहें, तो उन्हें स्मरण रखना चाहिये कि यह वचन महाभारत के वनपर्व 
में बरह्मण ओर व्याध के संवाद में, दो तीन वार आया है । उनमें से एक जगह 
तो “ अहिंसा सत्यवचनं सर्वभूतहितं परम्‌ ” पाठ है ( वन. २०६. ७३ ), और 
दूसरी जगह “ यद्भूतहितमत्यन्तं तत्सत्यमिति धारणा ”! ( बन. २०८. ४ ), ऐसा 
पाठभेद किया गया है। सत्यप्रतिज्ञ युधिष्टिर ने द्वोणाचार्य से “नरों वा कुंजरो 
वा ! कह कर, उन्हें संदेह में क्यों डाल दिया ? इसक्रा कारण वही है जो ऊपर 
कहा गया है, ओर कुछ नहीं। ऐसी ही ओर बातों में भी यही नियम 
लगाया जाता है । हमारे शास्त्रों का यह कथन नहों है कि कूठ बोल कर किसी 
खूनी की जान बचाई जावे । शास्त्रों में, खून करनेवाले आदमी के लिये, देहांत 
प्रायश्चितत अथवा वधदंड की सजा कही गई हैं; इसलिये वह सजा पाने अथवा 
वध करने ही योग्य है । सब शाख्तरकारों ने यही कहा है कि ऐसे समय, अथवा 
इसी के समान ओर किख्री समय, जो आदमी भूठी गवाही देता है वह अपने 
सात या अधिक पूर्वजों सहित नरक में जाता है ( मनु. ८. ८&-&६; मभा. आ- 
७.३ )। परन्तु जब, कर्णपर्ब में वर्णित उक्त चोरों के इृष्टांत के समान, हमारे सच 
बोलने से निरपराधी आदमियों की जान जाने की अशक्वा हो, तो उस समय क्या 
करना चाहिये ? ग्रीन नामक एक अंग्रेज ग्रंथकार ने अपने “ नीतिशाख्त्र का उपोदू- 
घात ? नामक ग्रंथ में लिखा है कि ऐसे मौकों पर नीतिशाख मृक हो जाते हैं । 
यद्यपि मनु और याज्ञवल्क्य ऐसे असंगों की गणना सत्यपाबाद में करते हैं, तथापि 
यह भी उनके मत से गाण वात है। इसलिये अंत में उन्हीं ने इस्र अपवाद के लिये 
भी प्रायश्वित्त बतलाया है-€ तत्पावनाय निवाष्यश्चरुः सारस्वतो द्विजः ' ( यज्ञ- 
२. ८३; मनु. ८. १०४-१०६ )। 

कुछ बढ़े अंग्रेजों ने, जिन्हें अहिंसा के अपवाद के विषय में झाश्चर्य नहीं 
मालूम होता, हमारे शाखकार्रों को सत्व के विपय में दोष देनें का यत्न किया है। 
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5 इसलिये यहाँ इस वात का उल्लेख किया जाता है कि सत्य के विषय में, प्रामाणिक 
ईसाई धर्मोपदेशक और नीतिशाखतर के अंग्रेज प्ंथकार, क्या कहते हैं। क्राइस्ट का 
शिष्य पॉल बाइबल में कहता है “ यदि मेरे असत्य भाषण से प्रभु के सत्य कौ 
महिमा ओर बढ़ती है ( अ्रथांत्‌ ईसाई धर्म का अधिक प्रचार होता हद ), तो इससे 
में पापी क्योंकर हो सकता हूँ” (रोम: ३. ७) ईसाई धर्म के इतिद्वासकार 
मिलमेन ने लिखा है कि प्राचीन ईसाई धर्मोपदेशक कई बार इसी तरह श्राचरण 
(क्या करते थे । यह बात सच हु कि वर्तमान समय के नीतिशाखज्ञ, किसी को धोखा 
दे कर या भुला कर धर्मभ्रष्ट करना, न्याय नहीं मानेंगे; परन्तु वे भी यह कहने को 
ज्ञयार नहीं हैं कि सत्यधर्म अपवाद-रहित है। उदाहरणार्थ, यह देखिये कि सिज्ञ- 
विक नाम के ।िस पंडित का नीतिशाखत्र हमारे कालेजों में पढ़ाया जाता है, उसकी 
क्या राय है । कर्म ओर अकर्म के संदेह का निर्णय, जिस तत्त्व के आधार पर, यह 
गंथकार किया करता है उसको “सब से अधिक लोगों का सब से अधिक सुख 
( बहुत लोगों का बहुत सुख ) कहते हैं ॥ इसी नियम के अनुसार उसने यह 
निर्णय किया है कि छोटे लड़कों को आर पागलों का उत्तर देने के समग्र, आर 
इसी प्रकार बीमार आदमियों को ( यदि सच बात सुना देने से उनके स्वास्थ्य के 
बिगड़ जाने का भय हो ), अपने शत्रुओं को, चोरों आर ( ग्रदि बिना बोले 
काम न सटता हो तो ) जो अन्याय से ग्रश्न करें उनको उत्तर देने के समय, अधदा 
वर्कालों को अपने व्यवसाय में कूठ बोलना अनुचित नहीं है*। मिल के नीतिशाख 
के ग्रंथ में भी इसी अपवाद का समावेश किया गया है! । इन अयथादों के अति- 
रिक्त सिजविक अपने ग्रंथ में यह भी लिखता हे कि “ यद्यपि कहा गया है कि सब 
लोगों को सच बोलना चाहिये तथापि हम यह नहीं कह सकते कि जिन राजनी- 
'तिज्ञों को अपनी कारंबाईं गुप्त रखनी पड़ती है वे ओरों के साथ, तथा व्यापारी अपने 
गहकों से, हमेशा सच ही बोला करें; ””। किसी अन्य स्थान में बह लिखता है कि 
यही रियायत पारियों आर सिपाहियों को मिलती है। लेस्ली स्टीफन नाम का एक 
आर श्रेग्रेज अंथकार है। उसने नीतिशास्त्र का विवेचन आधिभातिक दृष्टि से किया 
है। बह भी अपने ग्रंथ में ऐसे ही उदाहरण दे कर अन्त में लिखता है “ किसी 
कार्य के परिणाम की ओर ध्यान देने के बाद ही उसकी नीतिमचा निश्चित की जानी 
चाहिये। यदि मेरा यह विश्वास हो की भूठ बोलने ही से कल्याण होगा तो में सत्य 
बोलने के लिये कभी तयार नहीं रहूंगा । मेरे इस विश्वास में यह भाव भी हो सकता 
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है कि, इस समय, भूठ बोलना ही मेरा कत्तंव्य है#।”” ग्रीन. साहब ने नीतिशास्रप 
क्वा विचार अध्यात्मदृष्टि से किया है। आप, उक्त प्रसंग का उल्लेख, करके, स्पष्ट रीकि : 
से कहते हैं कि ऐसे समय नीतिशाख्र मनुष्य के संदेश की निद्गति कर नहीं सकता ।* 
श्रन्त में आपने यह सिद्धान्त लिखा है “ नीतिशाख्र, यह नहीं कहता कि किसीः 
साधारण नियम के अनुसार, सिफे यह समझ कर कि वह है, हमेशा चलने: 
में कुछ विशेष महत्त्व है; किन्तु उसका कथन सिफफ यही है कि “ सामान्यतः” उस: 
नियम के अ्रनससार चलना हमारे लिये श्रेयस्कर है । इसका कारण यह है कि, ऐसे : 
समय, हम लोग, केवल नीति के लिये, अपनी लोभमूलक नीच मनोवृत्तियों को- 
त्यागने की शिक्षा पाया करते हैं| ”'। नीतिशाखत्र पर ग्रंथ लिखनेवाले बेन, बेबेल: 
श्रादि अन्य अंग्रेज पंडितों का भी ऐसा ही मत है।। 

यदि उक्त अंग्रेज ग्रंथकारों के मतों की तुलना हमारे धर्मशास्त्रकारों के बनाये » 
हुए नियमों कें साथ की जाय तो यह बात सहज ही ध्यान में आ जायगी कि, सत्य 
के विषय में अभिमानी कोन है। इसमें संदेह नहीं कि हमारे शास्त्रों में कहा हैं- : 

न ममेमुक्त वचन हिनस्ति न ज््रीषु राजन विवाहकाले | 
प्राणात्यये सर्वधनापदारे पश्चाद्वतान्याहुरपातकानि ॥ 

श्रथांत्‌ “ हँसी में, खियों के साथ, विवाह के समय, जब जान पर आरा बने तब 
और संपात्ति की रक्षा के लिये, कूठ बोलना पाप नहीं है ” ( मभा. श्रा. ८२. १६५ - 
आर शां. १०६ तथा मसु. ८.११० )। परन्तु इसका मतलब यह नहीं ह कि ख्त्रियोँ 
के साथ हमेशा मूठ ही बोलना चाहिये । जिस भाव से सिजविक साहब ने “ छोटे 
लड़के, पागल ओर बीमार आदमी ” के विपय में अपूवाद कहा है बही भाव महा- 
भारत के उक्त कथन का भी है। अंग्रेज ग्रंथकार पार लौकिक तथा आध्यात्मिक दृष्टि . 
की श्रोर कुछ ध्यान नहीं देते । उन लोगों ने तो ख़ल्लमखुल्ला यहाँ तक प्रतिपादन 
किया है कि व्यापारियों का अपने लाभ के लिये भू बोलना अ्रनुचित नहीं 
है । किन्तु वह बात हमारे शास्त्राकारों को सम्मत नहीं हैे। इन लोगों ने कुछ 
ऐसे ही मौकों पर भूठ बोलने की अनुमति दी है, जब कि केवल सत्य शब्दो- 
धारण ( अ्थांत्‌ केवल वाचिक सत्य) और सर्वेभूताहित (अथांत्‌ वास्तविक - 
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सत्य ) में विरोध हो जाता है ओर व्यवहार की दृष्टि से भूठ बोलना अपरिहार्य हो 
- जाता है । इनकी राय है कि सत्य आदि नीतिधर्म नित्य--अथांत्‌ सब समय एक 
« समान अबाधित-हैं; अ्रतएव यह अपरिहाय झूठ बोलना भी थोड़ा सा 22 अभी हे 
और इसी लिये प्रायश्नित्त भी कहा गया है। संभव है कि आजकल के भ 
- थ्ंडित इन प्रायश्वित्तों को निरथ्थक होवा कहेंगे, परन्तु जिसने ये प्रायश्रित्त कहे हैं 
» जौर जिन लोगों के लिये ये कहे गये है थे दोनों ऐसा नहीं समझते । वे तो उक्त 
: सत्य-अपवाद को गौण ही मानते हैं। ओर, इस विषय की कथाओं में भी, यही 
 श्र्थ प्रतिपादित किया गया है । देखिये, युधिष्टिर ने संकट के समय एक ही बार- 
दबी हुई श्रावाजू से, “ नरो वा कुंजरों वा ”” कहा था। इसका फल यह हुआ कि 
- डसका रथ, जो पहले जमीन से चार अंगुल ऊपर चला करता था, श्रव ओर मामूली 
: लोगों के रथों के समान धरती पर चलने लगा। ओर, श्रेत में एक क्षण भर के लिये 
- इसे नरकलोक में रहना पड़ा ( मभा. द्रोण. १६३. ९७. ५८ तथा स्वर्गा. ३.१९) ! 
दूसरा उदाहरण अजुन का लीजिये । अश्वमेघपव (८१. १० ) में लिखा ह््कि 
यथपि श्र्जुन ने भीष्म का वध क्षात्रधर्म के अनुसार किया था, तथापि उसने शिखंडी 
: के पीछे छिप कर यह काम किया था, इसलिये उसका अपने पुत्र बन्नुवाहन से 
» थ्राजित होना पड़ा। इन सब बातों से यही प्रगट होता हकि विशेष प्रसंग के लिये 
कहे गये उक्त अपवाद मुख्य या प्रमाण नहीं माने जा सकते। हमारे शाखत्रकारों का 
« अ्रतिम और तास्विक सिद्धान्त वही है जो महादेव ने पार्वती से कहा हैं:-- 


आक्षहेतो: परार्थे वा न्महास्याश्रयात्तथा | 
ने मृषा न वदन्तीह ते नराः स्वरगंगामिनः ॥ 


- « ज्ञो लोग, इस जगत्‌ में स्वार्थ के लिये, पराथ के लिये या ठह्ठे में भी, कभी भूठ 
नहीं बोलते, उन्हीं को स्वर्ग की प्राप्ति होती है ”” ( मभा. अनु. १४४. १६ )। 


अपनी प्रतिज्ञा या वचन को पूरा करना सत्य ही में शामिल है। भगवान्‌ 

- श्रीकृष्ण ओर भीष्म पितामह कहते हैं “ चाहे हिमालय पवत अपने स्थान से हट 
जाय, अ्रथवा अप्नि शीतल हो जाय, परन्तु हमारा वचन टल नहीं सकता” ( मभा« 

* आरा. ८०३ तथा उ.८१-४८) भर्तृहरी ने भी सत्पुरुषों का वर्णन इस प्रकार किया है-- 

तेजस्विन | सुखमसूनपि संत्यजन्ति सत्यत्रतब्यसनिनों न पुनः प्रतिज्ञाम्‌ ॥ 

- ४ तेजस्वी पुरुष आनन्द से अश्रपनी जान भी दे देंगे, परन्तु वे अ्रपनी प्रतिज्ञा 
: का त्याग कभी नहीं करेंगे ” ( नीतिश. ११० )। इसी तरह श्रीरामचंद्रजी के 
ह एक-पत्नीब्त के साथ उनका, एक बाण ओर एक वचन का, ब्त भी प्रसिद्ध है, 
हलक सुभाषित में कहा है “द्विशरं नामिसंधत्ते रामो निनांभिभाषते ” | 
| मऊ 2 कक औ 2 में दिये हुए बचन को सत्य (करने के लिये डोम की नीच 
इसके उलटा, वेद में यह वर्णन है कि इंद्रादि देवताओं ने वृत्रासुर 


श्द गीतारह ध्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
ध्क 

के साथ जो प्रतिज्ञाएँ की थी उन्हें मेट दिया और उसको मार डाला। ऐसी ही कथा 
पुराणों में हिरएण्यकशिपु की है। व्यवहार में भी कुछ कोल-कुरार ऐसे होते हैं कि 
जो न्यायालय में बे-कायदा समझे जाते हैं या जिनके अनुसार चलना अनुचित माना 
जाता है । अज्जुन के विषय में ऐसी एक कथा महाभारत ( कर्ण. ६६) में है । 
अज्जैन ने प्रतिज्ञा की थी कि जो कोई मुझ से कहेगा कि “तू अपना गांडीब 
धनुष किसी दूसरे को दे दे ” उसका शिर में तुरन्त ही काट डालूंगा । इसके बाद 
युद्ध में जब युर्धिष्ठिर कर्ण से पराजित हुआ तब उसने निराश हो कर अर्जुन से 
फहा “ तेरा गांडीव हमारे क्रिस काम का है? तू इसे छोड दे ! ”” यह सुन कर 
अर्जुन हाथ में तलवार ले युधिष्टिर को मारने दौड़ा ! उस समय भगवान्‌ श्रीकृष्ण 
वहीं थे। उन्हों ने तत्त्वज्ञान की दृष्टि से सत्यधर्म का मार्मिक विवेचन करके अजुन को 
यह उपदेश किया कि “ तू मूढ है, तुझे अब तक सूक्ष्म-धर्म मालूम नहीं हुआ है, 
नुझे वृद्ध जनों से इस विषय की शिक्षा ग्रहण करनी चाहिये, “ न बृद्धा: सेविता- 
स्वया '--तू ने वृद्ध जनों की सेवा नहीं की है--य्रदि तू प्रतिज्ञा की रक्षा करना ही 
चाहता है तो त्‌ युधिष्टिर की निर्भ॑व्संना कर, क्योंकि सभ्यजनों की निमर््सना झृत्यु 
ही के समान है। ”' इस प्रकार बोध करके इन्हों ने अज्जुन को जेष्श्रातृवध के पाप 
से वचाया। इस समय भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने जो सत्यानृत-विवेक अजुंन को बताया 
है, इसी को आगे चल कर शान्तिपव के सत्यानृत नामक अध्याय में भीष्म ने युधिष्टिर 
से कहा है ( शां. १०६ )। यह उपदेश व्यवहार में लोगों के ध्यान में रहना चाहिये। 
इसमें संदेह नहीं कि इन सूक्ष्म प्रसंगों को जानना बहुत कठिन काम है । देखिये, 
इस स्थान में सत्य की अपेक्षा आतृधर्म ही श्रेष्ठ माना गया है; और गाता में वह 
निश्चित किया गया है कि बंधुप्रेम की अपेक्षा ज्ञात्रथर्म प्रबल है। 

जब अहिंसा ओर सत्य के विषय में इतना वाद-विवाद है तब श्राश्चर्य की बाल 
नहीं कि, यही हाल नीतिधर्म के तीसरे तत्त्व अर्थात्‌ अस्तेय का भी हो । यह बात 
निर्विवाद सिद्ध है कि, न्‍्यायपूर्वक प्राप्त हुई किसी की संपत्ति को चुरा ले जाने 
या लूट लेने की स्वतंत्रता दूसरों को मिल जाय तो द्रव्य का संचय करना बंद हो 
जायगा, समाज की रचना बिगड़ जायगी, चारों तरफ श्रनवस्था हो जायगी और 
सभी की हानि होगी। परन्तु इस नियम के भी अपवाद हैं, जब, दुर्भिक्त के 
समग्र, मोल लेने, मजदूरी करने या भिक्षा मांगने से भी अनाज नहीं मिलता; तब, - 
ऐसी आर्पात्ति में, यदि कोई मनुष्य चोरी करके श्रात्मरक्षा करे, तो क्या वह पापी 
सममा जायगा ? महाभारत (शां. १४१ ) में यह कथा है कि किसी समय 
बारह वर्ष तक दुर्मिक्त रहा ओर विश्वामित्र पर बहुत बड़ी आपत्ति आई । तब 
इन्हों ने किसी श्रपच ( चाण्डाल ) के घर से कुत्ते का मांस चुराया और वे इस 
अभच्य भोजन से अपनी रक्षा करने के लिये प्रवृत्त हुए । उस समय श्वपे नेः 


कर्मजिशासा । ३६ 


विश्वामित्र को “ पद्म पञ्चनखा भक्याः” ( मनु. €. $८ ) # इत्यादि शाखार्थ बतला 
कर अ्रभच्य-भत्तण-और वह भी चोरी से-न करने के विषय में बहुत उपदेश 
किया । परन्तु विश्वामित्र ने उसको डॉट कर यह उत्तर दिया;-- 

पिनन्स्येत्रोदक गांवों मंडुकेषु रुवस्त्वपि | 

न ते5धिकारों धर्मेंडस्ति मा भूरात्मप्रशंसकः ॥ 
« श्ररे ! यद्यपि मेंढक टर॑ टरे किया करते हैं तो भी गोएँ पानी पीना बंद 
नहीं करतीं; चुप रह ! मुझको धर्मेज्ञान बताने का तेरा अधिकार नहीं है। ब्यथ 
श्रपनी अशंसा मत कर। ” उसी समय विश्वामित्र ने यह भी कहा है कि “ जीवितं 
मररास्श्रेयो जीवन्धमंसवाप्नुयात्‌ ”-श्रथांत्‌ यदि जिंदा रहेंगे तो धर्म का 
आचरण कर सकेंगे; इसलिये धर्म की दृष्टि से मरने की अपेक्षा जीवित रहना 
अधिक श्रेयस्कर है। मनुजी ने अजीगते, वामदेव आदि अन्यान्य ऋषियों के 
उदाहरण दिये हैं जिन्हों ने, ऐसे संकट के समय, इसी प्रकार अ्चरण किया हे 
(मनु. १०. १०१-१०८ ) हाव्स नामक अंग्रेज स्ंथकार लिखता है “ किसी कर्ठान 
अकाल के समय जब, अनाज मोल न मिले या दान भी न मिले तत्र यदि पेट भरने 
के लिये कोई चोरी या साहस कर्म करे तो उसका यह अपराध माफ समा जाता 
है। । और, मिल ने तो यहाँ तक लिखा है कि ऐसे समय चोरी करके अपना 
जीवन बचाना मनुष्य का कत्तव्य है ! 

“ मरने से जिंदा रहना श्रेयस्क्र है '-क््या विश्वामित्र का यह तत्त्व स्वथा 





+ मनु ओर वाज्ञवल्क्य ने कह हक कुत्ता, बन्द्र आदि जिन जानवरो के पाँच पांच 
नख द्वोते है उन्हों में से खुरगोश, कछुआ, गोद आदि पाँच प्रकार के जानवरों का मांस 
भक्ष्य हे, ( मनु. ५- १८; याज्ष, १-१७७ )। इन पाँच जनावरों के अतिरिक्त मनुजी ने 
“ खह्द ” अथीत्‌ गेंड को भी भक्ष्य माना द्वे । परन्तु टोकाकार का कथन दे कि इन विषय 
में विकल्प है । इस विकल्प को छोड़ देने पर शेष पांच ही जनावर रहते हे और उन्हीं 
का मांस भक्ष्य समझा गय। है। “ पन्न पन्ननखा भक्ष्या: ” का यही अर्थ है; तथापि मीमा- 
सकी के मतानुसार इस व्यवस्था का भावार्थ यही दे कि, जिन लोगों को मांस न खाने की 
सम्मती दी गई ह वे उक्त पत्चनखो पाँच जानवरों के सिवा, ओर किसी जानवर का 
मांस न खोँय | इसका भावार्थ यह नहीं दे कि, इन जानवरों का मांस खाना ही चाहिये। 
इस पारिभाषिक अर्थ को वे लोग “ परिसंख्या? कहते हैं । ' पश्व पन्ननख। भक्ष्या: ” इसी 
परिसंख्या का मुख्य उदाहरण है।जब कि मांस खाना द्वी निषिद्ध माना गया है तब इन 
पाँच जानवरों का मांस खाना भी निषिद्ध ही समझा जाना चाहिये । 

नई ॥६000९३,.. /.६संदधब8, रिज्वा। 9, टा०छ, 5५, 9, 39 
( त्र0]०५5 एगाएशा७व। (फिवाज़ ५वतघंणा ), जे3 एध।।ांदापंडा (90 ५ 
९. ए, 95. (50॥ 24. ) “एकपड, ६० 89४९ थे |6, व गाए ॥00 ०) ए ७७ 
0०५७५७७॥९ ७६ & १0 5४९०) ९६०. ? है हु 


४० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


अषवाद-रहित कहा जा सकता है? नहीं । इस जगत्‌ में सिर्फ जिंदा रहना ही 
कुछ पुरुषाथ नहीं है। काए भी काक.बलि खा कर कई वर्ष तक जीते रहते हैं ! 
यही सोच कर वीरपत्नी विदुल्ा अपने पुत्र से कहती है कि, बिछोने पर पढ़े पड़े 
सइ जाने या घर में सो वर्ष की आयु को ब्यर्थ व्यतीत कर देने की अपेक्षा, यदि 
तू एक क्षण भी अपने पराक्रम की ज्योति प्रगट करके मर जायगा तो श्रच्छा होंगा- 
“/ मुहूर्त ज्वलित श्रेयो नच धुमायितं चिरं ” ( मभा. उ, १३२. १५ ) । यदि 
यह बाच सच है कि थआराज नहीं तो कल, अत में सा वर्ष के वाद मरना जरूर है 
( भाग, १०,१३८; गी. २.२७ ); तो फिर उसके लिये रोने या डरने से क्या लाभ 
है! अ्रध्यात्मशास््र की द्टिसे तो श्रात्मा नित्य ओर अ्रमर है; इसलिये रत्यु का 
विचार करते समय, सिर्फ इस शरीर का ही विचार करना बाकी रह जाता है। अच्छा 
यह तो सब जानते हैं कि यह शरीर नाशवान्‌ है; परन्तु आत्मा के कल्याण के लिये 
इस जगत्‌ में जो कुछ करना है उसका एक मात्र साधन यही नाशवान्‌ मनुष्यदेह 
है। इसी लिये मनु ने कहा है “ आ्ात्मानं सततं रक्षेत्‌ दारैरपि धनैरपि”-- 
भरथांत्‌ ख्री ओर सम्पत्ति की श्रपेक्ता हमको पहले स्वयं अ्रपनी ही रक्षा करनी 
चाहिये ( मनु. ७. २५३ )। यद्यपि मनुष्य-देह दुलंभ ओर नाशवान्‌ भी है तथापि, 
जब उसका नाश करके उससे भी श्रधिक किसी शाश्वत वस्तु की प्राप्ति कर लेनी 
होती है, ( जैसे देश, धर्म और सत्य के लिये; अपनी प्रतिज्ञा, व्रत ओर विरद्‌ की 
रक्षा के लिये; एवं इज्जत कीर्ति श्रार सर्वभूताहित के लिये ) तब, ऐसे समय पर, 
अनेक महात्माओं ने इस तीव्र कर््त॑व्याप्रि में आनन्द से आपने प्राणों की भी आहुति 
दे दी है ! जब राजा दिलीप श्रपने गुरु वसेष्ट की गाय की रक्षा करन के लिये सिंह 
को अ्पने शरीर का बलिदान देने को तेयार हो गया, तब वह सिंह से बोला कि 
हमारे समान पुरुषों की “ इस पाश्चभातिक शरीर के विपय में श्रनास्था रहती है, 
अतएव तू मेरे इस जड़ शरीर के बदले मेरे यशस्वरूपी शरीर की और ध्यान दे ” 


( रघु. २.९७ )। कथासरित्सागर और नागानन्द नाटक में यह वर्णन है कि वर्षो 
की रक्षा करने के लिये जीमृूतवाहन ने गरुड़ को स्वयं अपना शरीर अ्रपंण कर 


दिया। रूच्छुकटिक नाटक ( १०-२७ ) में चारुदत्त कहता हैः-- 

न भीतो मरणादर्मि केवल दूषित यशः। 

विश्ुद्धस्य हि मे मृत्यु: पृत्रजन्मसम: किल ॥ 
“मैं रूत्यु से नहीं डरता; मुझे यही दुःख है कि मेरी कीर्ति कलंकित हो गईं। यदि 
कीति शुद्ध रहे और रूत्यु भी आरा जाय, तो में उसको पुत्र के उत्सव के समान मानूंगा”” 
इसी तत्त्व के आधार पर महाभारत ( वन. १०० तद्या १३१; शा. ३४२ ) में राजा 
शिबि और दधीचि ऋषि की कथाओं का वर्णन किया है। जब ध्म-(यम) राज 
श्येन पक्ती का रूप धारण करके, कपोत के पीछे उड़े ओर जब वह कपोत अपनी 
रक्षा के लिये राजा शिबि की शरण में गया तब राजा ने स्वयं अपने शरीर का मांस 
काट कर उस श्येन पक्षी को दे दिया और शरणागत कपोत की रक्षा की ! वृत्रासुर 


कर्मजिज्ञासा। डर 


जाम का देवताओं का एक शत्रु था। उसको मारने के लिये दधीचि ऋषि की हृष्डियोँ 
<के बच्र की आवश्यकता हुईइ। तब सब देवता मिल्ञ कर उक्त ऋषि के पास गये ओर 
“बोले “ शरीरत्यागं लोकट्ठितार्थ भवान्‌ कतुमहंति ”--हे महाराज ! लोगों के 
कल्याण के लिये आप देह त्याग कीजिये । बिनती सुन दधीची ऋषि ने 
>्थढ़े आनन्द से श्रपना शरीर त्याग दिया और अ्रपनी हड्डियाँ देवताओं को दे दीं ! 
“एक सयम की बात है कि इन्द्र, आह्यण का रूप घारण करके, दानशूर कर्ण के पास 
. कवच भ्रौर कुंडल माँगने श्राया। कर्ण इन कवच-कुण्डलों को पहने हुए ही जन्मा भा। 
जब सूर्य ने जाना कि हन्द्र कबच-कुण्ड्ल माँगने जा रहा है तब उसने पहले ही से करण 
-को सूचना दे दी था कि तुम अपने कवच-कुण्डल किसी को दान मत देना। यह सूचना 
देते समय सूर्य ने कर्ण से कहा “ इसमें संदेह नहीं कि तू बड़ा दानी हैं, परन्तु 
थदि तू अपने कवच-कुणडल दान में देगा तो तेरे जीवन ही की हानि हो जायगी, 
इसलिये तू इन्हें किसी को न देना । मर जाने पर कीर्ति का क्‍या उपयोग है - 
- झतस्य कीत्यों कि क्रार्यम्‌ ” | यह सुन कर कर्ण ने स्पष्ट उत्तर दिया कि “ जीवि- 
<सैनापि मे रच्या कीर्तिस्तद्विद्धि मे व्रतम्‌ ”--श्रथांत्‌ जान चली जाय तो भी कुछ 
* थरवा नहीं, परन्तु अपनी कीते की रक्षा करना ही मेरा ब्रत है ( मभा. वन. २६३ 
३८ )। सारांश यह है कि “ यदि मर जायगा तो स्वगे की प्राप्ति होगी ओर जीत 
- जायगा तो पृथ्वी का राज्य मिलेगा ” इत्यादि ज्ञात्र धर्म ( गी. २. ३७) ओर “ स्वर्मे 
निधन श्रेयः ” (मी. ३.३५) यह सिद्धांत उक्त तत्त्व पर ही अवलबित है। इसी 
- क्त्त के अनुसार श्रीसमर्थ रामदास स्वामी कहते हैं “' कीति की श्रोर देखने से सुख 
नहीं है श्रार सुख की ओर देखने से कीर्ति नहीं मिलती ”” (दास. १२. १०. १६; १८० 
१०. २५); आर वे उपदेश भी करते हैं कि “हे सअन मन ! ऐसा काम करो जिससे 
-मरन पर कीति बनी रहे ।” यहाँ प्रश्न हो सकता है कि यद्यपि परोपकार से 
: कीति होती है तथापि रूृत्यु के बाद कीते का क्‍या उपयोग है ? अथवा 
किसी सभ्य मनुष्य को अपकी्ति की अ्रपेज्ञा मर जाना (गी. २.३४), या 
जिंदा रहने से परोपकार करना, श्रधिक प्रिय क्यों मालूम होना चाहिये ? इस प्रश्न 
: का उचित उत्तर देने के लिये आत्स-अनात्म-विचार में प्रवेश करना होगा। और इसी 
* के साथ कर्म-अकर्मशासत्र का भी विचार करके यह जान लेना होगा कि किस मौके पर 
- जान देने के लिये तेयार होना उचित या अनुचित है । यदि इस बात का विचार 
-जहीं किया जायगा तो जान देने से यश की प्राप्ति तो दूर ही रही, परन्तु 
- भूखता से आत्महत्या करने का पाप माथे चढ़ जायगा। 
माता, पिता गुरु आदि वन्दनीय ओर पूजनीय पुरुषों की पूजा तथा शुश्षुघा 
करना भी सवंमान्य धर्मों में से, एक प्रधान धर्म समझा जाता है। यदि ऐसा न 
+ हो तो कुटुंब, गुरुकुल ओर सारे समाज की व्यवस्था ठीक ठीक कभी रह न सकेगी ॥ 
्यहदी कारण है कि सिर्फ स्मृति-अन्धों ही में नहीं किन्तु उपनिषदों में भी “ सर्व्य 
्यद, धर्म चर ”” कहा गया है। ओर जब शिष्य का अध्ययन पूरा हो जाता और 


डर गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशासत्र । 


बह अपने घर जाने लगता तब प्रत्येक गुरु का यही उपदेश होता था कि “ मातृ- - 

देवों भव पितृदेवो भव। आचार्यदेवों भव”! (ते. १.११.३ और ९ ) | महाभारत के 
श्राह्मण-व्याध आख्यान का तात्पय भी यही हू (वन. अ्र.२१३)। परन्तु इस धर्म में भी 
क्रभी कभी अकल्पित बाधा खड़ी हो जाती है। देखिये, मनुजी कहते हैं (२.१४९ ):- 

उपाध्यायान्दशाचार्य: आचायोणो शत पिता | 

सहझ्ले तु पितृन्माता गोरेणातिरिच्यते | 
४ दस उपाध्यायों से आचार्य, ओर सो आचार्यों से पिता, एवं हजार पिताओं 
से माता, का गौरव अधिक है ” | इतना होने पर भी यह कथा प्रसिद्ध है 
( वन.११६.१४ ) कि परशुराम की माता ने कुछ अपराध किया था, इसालिय उसने 
अपने पिता की आज्ञा से अपनी माता को मार डाला। शान्तिपर्व (२६५) के चिरका- 
रिकोपाख्यान में अनेक साधक-बाधक प्रमाण! सहित इस बात का विस्तृत विवेचन 
किया गया है कि पिता की अ्राज्ञा से माता का वध करना अ्रयस्कर & या पिता 
की आज्ञा का भंग करना अ्रयस्कर हैं। इससे स्पष्ट जाना जाता है कि महा- 
भारत के समय ऐश सूद प्रसंगों की, नीविशासत्र की दृष्टि से, चचो करने की 
पद्धति जाश थी। यह बात छोट। स ले कर बड़ों तक सब लोगें/ को मालूम दे कि पिता 
की प्रतिज्ञा को सत्य करने के लिये, पिता की आज्ञा से, रामर्चद्र ने चोदृह वर्ष 
वनवास ॥कैया परन्तु माता के संबंध # जो। न्याय ऊपर कहा गा है वही पिता 
के संबंध भे भी उपयुक्त होने का समय कभी कभी आ सकता है। जैसे मान लीजिये, 
कोई लड़का अ्रपने पराक्रप्त से राजा हे गया और उसका पिता अपराधी हो कर 
इन्साफ के लिय उसके सामने लाया गया; इस अ्रवस्था में वह लड़का क्या करें (-- 
राजा के नाते से अपने अपराध विता को दंड दे या उसको अपना पिता समझ कर 
छोड दे ! मनुजी कहते हैं:-- 

पिताचा4: छुह्नूमाता भायो पृत्रः पृरोहित॥ 

नादण्ड्यो नाम राज्ञी5त्त यः सं न तिप्ठति ॥ 
6 बिता, आचार्य, मित्र, माता, स्त्री, पुत्र और पुशाहित--इनमें से कोई भी 
यदि अपने धर्म के अनुसार न चले तो वह राजा के लिये अदण्ठ्य नहीं हे! सकता 
श्रथात्‌ राजा उसको उचित दुणइड द॑ ” (मनु. ८.३३९; मभा. शां. १२१. ६० )+ 
इस जगह पुत्रधमम की योग्यता स्व राजधर्म की योग्यता अधिक है । इत्त बात 
का उदाहरण ( मभा. व. ३०७; रामा. १.इ३८ में ) यह है कि सूर्थतंश के महापरा- - 
क्रमी सगर राजा ने अपमंजल नामक अ्रपने लड़के को देश से निकाल दिया था; 
क्योंकि वह दुराचरणी था ओर प्रजा को दुःख दिया करता था । मनुस्मति में भी 
यह कथा है कि आंगेरस नामक एक ऋषि को छोटी अवस्था ही में बहुत ज्ञान 
हो गया था इसलिये उसके काका-मामा श्रादि बड़े बृढ़े नातेदार उसके पास 
अध्ययन करने लग गये थे । एक दिन पाठ पढ़ाते पढ़ाते आंगिरस ने कहा “ पुत्रकः 


कि 
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इति होवाच ज्ञानेन परिगृह्य तान्‌ | बस, यह सुन कर सब दृद्दजन क्रोध से लाल 
हो गये ओर कहने लगे कि यह लड़का मस्त हो गया है! उसको डाचित द्यढ 
दिलाने के लिये उन लोगों ने देवताओं से शिकायत की। देवताओं ने दोनों ओर 
का कहना सुन लिया और यह निर्णय किया कि ४ आंगिरस ने जो कुछ तुझे कहा 
वही न्याय्य है” । इसका कारण यह हैः 
न तेन बृद्धों भवतियेनास्थ पलितं शिरः। 
यो वे युवाप्यधीयानस्त देवा: स्थविरं विदुः ॥ 
“ सिर के वाल सफेद हो जाने से ही कोई मनुष्य बृद्ध नहीं कहा जा सकता; 
देवगण उसी को बृद्ध कहते हैं जो तरुण होने पर भी ज्ञानवान्‌ हो ” ( मनु 
२.१५६ ओर मभा. वन. १३३-११; शल्य. २१.४७. ) | यह तत्त्व मचुजी ओर 
ब्यासजी ही को नहीं, किंतु बुद्ध को भी, मान्य था । क्योंकि मनुस्म्गति के उस 
छ्लोक का पहला चरण “ धम्मपद !* नाम के प्रसिद्ध नीतिविषयक पाली भाषा 
के बोद्ध अंथ में अक्तरशः आया है ( धम्मपद. २६० )। और, उसके आगे यह भी 
कहा है कि जो सिफे अवस्था ही से कृद्ध हो गया है उसका जीना व्यथ है; यथार्थ 
में धर्मिष्ट और वृद्ध होने के लिये सत्य, अहिंसा आदि की अवश्यकता है। “ चुल्न- 
वग्ग ? नामक दूसरे अंथ ( ६.१३.१ ) में स्वयं बुद्ध की यह आज्ञा है कि यद्यपि 
धमे का निरूपण करनेवाला भिन्षु नया हो तथापि वह ऊँच आसनपर बढ ओर 
उन वयोवृद्ध भिच्चुओं को भी उपदेश करें जिन्हों ने उसके पहले दीक्षा पाई हो | 
यह कथा सब लोग जानते हैं कि प्रल्हाद ने अपने पिता हिरण्यकशिपु की अवज्ञा 
करके भगवत्पराप्ति केस कर ली थी। इससे यह जान पड़ता है कि जब, कभी कभी 
पिता-चुत्र के सर्वमान्य नाते से भी कोई दूसरा अधिक बड़ा संबंध उप्यित होता 
है, तब उतने समय के लिये निरुपाय हो कर पिता-पुत्र का नाता भूल जाना पड़ता 
है। परन्तु ऐसे अवसर के न होते हुए भी, यदि कोई मुँहजोर लड़का, उक्त नीति 
का अवलंब करके, अपने पिता को गालियों देने लगे, तो वह केवल पशु के समान 
समझा जायगा। पितामह भीष्म ने युधिष्टिर से कहा है “ गुरुग॑रयान्‌ पितृतो मातृ- 
तश्रेति मे मति:” ( शां. १०८5-५७ )--अथांत्‌ गुरु, माता-पिता से भी श्रेष्ठ है। परन्तु 


महाभारत ही में यह भी लिखा है कि, एक समय मरुत्त राजा के गुरु ने लोभवश 
हो कर स्वार्थ के लिये उसका त्याग किया तब मरुत्त ने कहाः-- 











दे + ' धम्मपद्‌! ग्रंथ का अंग्रेजी अनुवाद ' प्राच्यधर्म-पुस्तकमाछा ' (5द८#टर्द 
किक रण यह ०. 20. ) में किया गया है और चुडबग्ग का अनुवाद 
| उस माला के ५०). 0 ७]] और >ए४ मे प्रकाशित हुआ है । घम्म१ रद 
न अंक हुआ है । धम्मपद का पाली 
सा परिपक्ो वयो तस्स मोघजिण्णों ति वुच्चाति || 
शब्द ३४ के 
भर शब्द बुद्ध मिक्षुओं के लिये प्रयुक्त हुआ है।यह संस्कृत 'स्थविर' का अप्रंश हैं 
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गुरोप्यवल्प्तिस्प कार्याकार्यमजानत: | 
उत्पथप्रतिपन्नस्य न्याय्यं भवति शासनम्‌ ॥ 
: £ यदि कोई गुरु इस बात का विचार न करे कि क्‍या करना चाहिये ओर क्या 
अहीं करना चाहिये, ओर यदि वह अपने ही घमंड में रह कर टेढ़े रास्ते से 
- श्वले, तो उसका शासन करना उचित है ”। उक्त छोक महाभारत में चार स्थानों 
: औ पाया जाता है (आरा. १४२. १२, १३; उ. १०६,२४; शा. ६७.७; १ ४०.४८)। 
इनमें से पहले स्थान में वही पाठ है जो ऊपर दिया गया है; अन्य स्थानों में चोथे 
श्वरण के “ दरण्डो भवति शाश्वतः ”” अ्रथवा “ परित्यागी विधीयते ”” यह पाठां- 
मर भी है। परन्तु वाल्मीकिरामायण (२, २१, ५३) में जहाँ यह छोक है 
श्रह्दाँ ऐसा ही पाठ है जसा ऊपर दिया गया है, इसलियग्र हमने इस प्रंथ में उसी 
क्रो स्वीकार किया है । इस शछछोक में जिस तत्त्व का वर्णन किया गया है उसी के 
झाधार पर भीष्म पितामह ने परशुराम से आर अर्जुन ने द्ोणाचार्य से युद्ध किया, 
ओर जब प्रल्हाद ने देखा कि अपने गुरु, जिन्हें हिरएयकशिपु ने नियत किया है, 
अगवस्म्राप्ति के विरुद्ध उपदेश कर रहे हैं; तब उसने इसी तत्त्व के अनु खार उनका निषेध 
(किया है । शांतिपवे में स्व 4॑ भीष्म पितामह श्रीकृष्ण से कहते हैं कि यद्यपि गुरु लोग 
- श्ूजनीय हैं तथापि उनको भी नीति की मयांदा का अवलंब करना चाहिये; नहीं तो- 
समयत्यागिनों ढुब्धान्‌ गुरूनपि क्ष कशव | 
निहन्ति समरे पापन्‌ क्षत्रियः स हि धर्मवित्‌ 
# है केशव ! जो गुप्त मर्यादा, नीति श्रथया शिष्टाचार का भंग करते हैं ओर 
जो लोभी या पापी हैं उन्हें लड़ाई में मारनेवाला ज्ञत्रिय ही धर्मज् कहलाता है ” 
. (शां, ९५.१६ )। इसी तरह तत्तिरीयोपनिषदू में भी प्रथम “ आचायंदेवो भव ” 
- कह फर उसी के श्राग कहा है कि हमारे जो कर्म श्रच्छे हों उन्हीं का 
श्रनुकरण करो, ओरें का नहीं,--“ यान्यस्मकं सुचरितानि। तानि त्वयोपास्यानि, 
नो इतराणि ”-(त. ३.१३.२)। इससे उपनिषदों का वह सिद्धान्त प्रगट 
होता है कि यद्यपि पिता श्रार आचाये को देवता के समान मानना चाहिये, 
तथापि यदि वे शराब पीते हों तो पुत्र ओर छु/त्र को अपने पिता या आचार्य का 
अ्रनुकरण नहीं करना चाहिये; क्योंकि नीति, मयांदा आर धर्म का श्रधि कार मा-बाप 
था गुरु से अधिक वलवान्‌ होता है । मनुजी की निम्न श्राज्ञा का भी यहा रहस्य 
4-“ धर्म की रक्षा करो; यद्दि कोई धर्म का नाश करेगा, अथौत्‌ धर्म की आज्ञा 
के अनुसार श्राचरण नहीं करेगा, तो वह उस मनुष्य का नाश किये बिना नहीं 
रहेगा ” ( मनु. ८.१४७-१६ )। राजा तो गुरु से भी अधिक श्रेष्ट एक देवता है 
. € मजु. ७.८ और मभा. शां. ६८-४० ) | परंतु वह भी इस धर्म से मुक्त नहीं हो 
अकता; यदि वह इस धर्म का त्याग कर देगा तो उसका नाश हो जायगा; यह 
> आात मनुस्मुति में कही गई है ओर महाभारत में वही भाव, वेन तया खनीनेल्ल 
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राजाओं की कथा में, व्यक्त किया गया है ( मनु. ७. ४७३ और मं. १२८; मभा 
. <६. ६९-१०० तथा अश्व. ४ )। 
हि है सत्य और अस्तेय के साथ इस्द्रिय-निम्रह की भी गणना सामान्य 
धर्म में की जाती है ( मनु. १०.६३ ) । काम, क्रोध, लोभ आदि मनुष्य के शत्रु 
है, इसलिये जब तक मनुष्य इनको जीत नहीं लेगा _ तब तक समाज का कल्याण 
नहीं होगा । यह उपदेश सब शास्त्रों में किया गया है। विदुरनीति ओर भगव- 
द्वीता में भी कहा हैः-- 
त्रिविधं नरकस्येदं द्वारं नाशनमात्मन:। 
कामः क्रोधस्तथा लोभस्तस्मादेतत्‌ न्रय॑ त्यजेत्‌ ॥ 
४ काम, क्रोध और लोभ ये तीनों नरक के द्वार हैं, इनसे हमारा नाश होता है,- 
इसलिय इनका त्याग करना चाहिये ” (गीता. १६. २१; मभा. उ. ३२.७० )- 
परन्तु गीता ही में भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने अपने स्वरूप का यह वर्णन किया है “ घधमौ- 
विरुद्धों भूतेपु कामो5स्मि भरत्षंभ ”-हे श्रज्जुन ! प्राणिमान्न में जो “काम ! धर्म 
के अनुकूल है वही मैं हूँ. ( गीता. ७. १५ ) इससे यह बात सिद्ध होती है कि- 
जो “ काम ! धर्म के विरुद्ध है वही नरक का द्वार है, इसके अतिरिक्त जो दूसरे 
प्रकार का * काम ! है श्रथांत्‌ जो धर्म के अनुकूल है, वह ईश्वर को मान्य है | 
मजु ने भी यही कहा है “ परित्यजेदर्थकामौ यो स्थात धर्मवर्जितो ”--जो श्रथ 
और काम, धर्म के विरुद्ध हों, उनका त्याग कर देना चाहिये ( मनु. ७. १७६ )+ 
यदि सब प्राणी कल से “ काम ” का त्याग कर दें और रझत्युपर्यत बरह्मचरयंत्रत से 
रहने का निश्चय कर लें तो सौ-पचास वर्ष ही में सारी सजीव सृष्टि का लय हो 
जायगा। श्रोर जिस सृष्टि की रक्षा के लिये भगवान्‌ बार बार अवतार धारण करते 
हैं उसका अल्पकाल ही में उच्छेद हो जायगा । यह बात सच है कि काम और 
क्रोध मनुष्य के शत्रु हैं; परन्तु कब ? जब वे अपनी अनिवार्य हो जायेँ तब | 
यह बात मनु आदि शाख्त्रकारों को सम्मत है कि सृष्टि का क्रम जारी रखने के लिये, 
डचित मर्यादा के भीतर, काम और क्रोध की श्रत्यंत आवश्यकता है ( मनु 
*. २६ ) | इन प्रबल मनोवृत्तियों का उचित रीति से निग्रह करना ही सक 
सुधारों का प्रधान उद्देश है। उनका नाश करना कोई सुधार नहीं कहा जा 
सकता; क्योंकि भागवत ( ११. २. ११ ) में कहा है:- 
छोके व्यवायामिषद्सेवा नित्यास्ति जन्तोनहि तत्र चोदना । 
व्यवस्थितिस्तेषु विवाहयज्ञमुराप्रहैरामु निद्त्तिरिष्टा || 
४ इश्न दुनिया में किसी से यह कहना नहीं पढ़ता कि तुम मैथुन, मांस और _ 
मदिरा का सेवन करो; ये बाते मजुष्य को स्वभाव ही से पसन्द हैं। इन त्रैनों की 
ऊँछु व्यवस्था कर देने के लिये अर्थात्‌, इनके उपयोग को कुछ मयांदित करके: 
व्यवस्थित कर देने के लिये ( शास्त्रकारों ने ) अजुक्रम से विब्राह, सोमयाग और: 
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सोत्रामणी यज्ञ की योजना की है । परन्तु, तिस पर भी निद्ृत्ति अथांत्‌ निष्काम 
आचरण इष्ट है”! | यहाँ यह बात ध्यान में रखने योग्य है कि जब  निवृत्ति 
शब्द का संबंध पदत्चम्पन्त पद के साथ होता है तब उसका अर्थ “ अमुक वस्तु से 
उनिवृत्ति श्रधांत्‌ अमुक कर्म का सर्वथा त्याग ” हुआ करता है; तो भी कर्म- 
योग में “ निवृत्ति ” विशेषण कर्म ही के लिये उपयुक्त हुआ है, इसलिय “ निद्नत्ति 
कर्म! का अर्थ 'निष्काम बुद्धि से किया जानेवाला कर्म होता है। यही अर्थ मनुस्झति 
और भागवतपुराण में स्पष्ट रीति से पाया जाता है (मनु.१२.८६; भाग ११.१०१ श्रर 
७.१९.४७ )। क्रोध के विषय में किरातकाव्य में ( १.३३) भारवि का कथन हैः-- 
अमर्षशून्पेन जनस्य जन्तुना न जात्तहार्देन न विद्विषादरः 
/ जिस मजुप्य को, श्रपमानित होने पर भी क्रोध नहीं आता उसकी मित्रता और 
द्वेष दोनों बराबर हैं! । क्षात्रधर्म के श्रनुसार देखा जाय तो घिदुला ने यहा कहा है ।- 
एताबानेब पुरुषों यदमर्षी यदक्षमी। 
क्षमावान्रिस्मपैश्व नेव स्त्री न पुनः पुमान्‌ ॥ 

# जिस मलुप्य को (अन्याय पर ) क्रोध आता है जो (अपमान को ) 
सह नहीं लकता वही पुरुष कहलाता है । जिस मनुष्य में क्रोध या चिढ़ नहीं 
है वह नपुंसक है| के समान है” ( मभा. उ. १३२. ३३ ) । इस बात का उल्लेख 
ऊपर किग्रा जा चुका है कि इस जगत्‌ के व्यवहार के लिये न तो सदा तेज या क्रोध 
ही उपयोगी है ओर न क्षमा । यही बात लोभ के विपय में भी कहो जा सकती है 
क्योंकि संन्‍्यासी को भी मोक्ष की इच्छा होती ही है ! 

व्यासजी ने महाभारत में अनेक स्थानों पर भिन्न भिन्न कथाओं के द्वारा यह प्रति 
पादन किया है कि शूरता, चये, दया, शील, प्रित्रता, समता आदि सब सद्‌गुण, अपने 
अपने विरुद्ध गुणों के अतिरिक्त देश-काल आदि से सर्यादित हैं । यह नहीं समझना 
खाहिये कि कोई एक ही सदगुण सभी समय शोभा देता है। भर्तृहरि का कथन है।- 

विपदि पैयेमथाम्युदय क्षमा सदसि वाक्‍्यटुता युवरि विक्रम: | 

# संकट के समय्र चर्य, अभ्युदय के समय (अथांत्‌ जब शासन करने का 
सामथ्ये हो तब ) क्षमा, सभा में वक्‍तृता ओर युद्ध में शूरता शोभा देती हा 
(नीति. ६३ ) | शांति के समय “उत्तर” के समान बक वक करनेवाले पुरुष कुछ 
कम नहीं हैं। घर बठे बेठे अपनी ख्री की नथनी में से तीर चलनिवाल कर्मवीर 
बहुतेरे होंगे; उनमें से रणभूमि पर धनुधंर कहल्ञानेवाला एक-आधघ ही देख 
पड़ता है। चैये आ्रादि सदगुण ऊपर लिखे समय्र पर ही, शोभा देते हैं । इतना ही 
नहीं; किंठु ऐसे मौके के बिना उनकी सच्ची परीक्षा भी नहीं होती । सुख के साथी 
तो बहुतेरे हुआ करते हैं; परन्तु ““निकपग्मावा तु तेपां विपत्‌ ””--विपत्ति ही उन 
क्री परीक्षा की सच्ची कसौटी है। “ प्रसंग ” शब्द ही में देश-हाल के अतिरिक्त पात्र 
श्रादि बातों का भी समावेश हो जाता है । समता से बढ़ कर कोई भी गुण श्रेष्ठ 
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: नहीं है। भगवद्गीता में स्पष्ट रीति से लिखा है “ समः सर्वेषु भूतेपु ” यही सिद्ध 
शुरुपों का लक्षण है। परन्तु समता कहते किसे हैं ? यादि कोई मजुष्य योग्यता- 
अयोग्यता का विचार न करके सव लोगों का समान दान करने लग तो क्या हम 
उसे श्रच्छा कहेंगे ? इस प्रश्न का निणय भगवद्दीता ही में इस प्रकार किया ह--'देशे 
काले च पात्रे च तद्ानं सात्तिक विदु:”--देश, काल आर पात्रका कां विचार कर जो 
दान किया जाता है वही सात्विक कहलाहा है ( गोता. १७.२० )। काल की 
मर्यादा सिफ वर्तमान काल ही के लिये नहों होती । ज्यों ज्या समय बदलता जाता 
है दो त्यों व्यावहारिक-धर्म में भा परिवर्तन होता जाता है, इसलिये जब प्रार्चीन 
समय की किसी बात की योग्यता या श्रयोग्यता का निर्णय करना हो तब उस 
समय के धमं-अधर्म-संबंधी विश्वास का भी अवश्य विचार करना पड़ता है । 
देखिये मनु ( १.८९ ) आर व्यास ( मभा. शां. २.६६.८ ) कहते:--- 
हा अन्य कृतयुगे धमात्नतायां द्वापरेठपर । 

५ | 7 अन्‍्ये कलयुग ठृणां युगहासानुरूपतः ॥ 

99 युगमान के अनुसार कृत, त्रेता, द्वाप ओर काले के धम भी भिन्न भिन्न 

“ होते हैं” महाभारत (आ. १२२; ओर ७६) में यह कथा है कि प्राचीन काल में 
स्त्रियों के लिये विवाह की मयांदा नहों थी, वे इस विषय में स्वतन्त्र आर अनाबृत्त 
थीं; परन्तु जब इस आचरण का छुरा परिणाम देख पड़ा तब श्वतकेतु ने विवाह की 
मयोदा स्थापित कर दी ओर, मदिरापान का निषेध भी पहले पहल शुक्राचा्य ही 
ने किया । तात्पर्य यह है कि जिस समय ये नियम जारी नहीं थे उस समय के घर्म- 
अधमं का ओर उसके बाद के धर्म-अ्धर्म का विवेचन सी भिन्न रीति से किया जाना 
चाहिये । इसी तरह यदि वर्तमान समय का प्रचलित धर्म आगे बदल जाय तो 
डसके साथ भविष्य काल के धसं-भ्रधर्म का विवेचन भी भिन्न रीति से किया जायगा। 
कालप्रान के अजुसार देशाचार, कुल्माचार, ओर जातिधर्म का भी विचार करना 
पड़ता है, क्योंकि आचार ही सब धर्मो की जड़ है। तथापि आचारों में भी बहुत' 

'मभिन्नता हुआ करती है । पितामह भीष्म कहते हैं:-- 


न हि सर्वहितः कश्रिदाचारः संप्रतरतते । 

तेनैव न्य: प्रभवति सो57रं बधते पुनः | 
' « ऐसा श्राचार नहीं मिलसा जो हमेशा सब लोगों को समान हितकारक 
दो । यदि किस्ती एक भ्राचार का स्वीकार किया जाय तो दूसरा उससे बढ़ कर 
: प्रिलता है, यदि इस दूसरे आचार का स्वीकार किया जाय तो वह किसी तीसरे 
“शाचार का विरोध करता है?” (शां,. ९९६. १७ १८ ) + जब आचारों में ऐसी 


+भिन्नता हो तब, भीष्म पितामह के कथन के अनुसार तारतस्य अथवा सार-अ्सार 
*इष्टि से विचार करना चाहिये । 








डेप गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र । 


कर्म-अकम या धर्म-अधम के विषय में सब संदेहों का यदि निर्णय करने लर्मेः 
हो दूसरा महाभारत ही लिखना पड़ेगा ! उक्त विवेचन से पाठकों के ध्यान में यह 
धात आजायगी, कि गीता के श्रारंभ में, त्ञात्रधर्म ओर बंधुप्रेम के बीच झगड़ा: 
उत्पन्न हो जाने से, अर्जुन पर कठिनाई आई वह कुछ लोग-विलक्षण नहीं है; इस 
संसार में ऐसी काठिनाइयाँ कार्यकर्ताओं और बड़े आदमियों पर अनेक बार श्राया 
ही करती हैं; और, जब ऐसी कठिनाइयाँ आती हैं तब, कभी अहिंसा और 
झास्मरक्ता के बीच, कभी सत्य और सर्वभृतहित में, कभी शरीर-रक्षा ओर कीति- 
में और कभी भिन्न भिन्न नातों से उपस्थित होनेवाले कत्तंदयों मे, कगडा होने 
क्षगता है, शासतरोक्त सामान्य तथा सर्वेमान्य नीति-नियर्मों से काम नहीं चलता 
और उनके लिये अनेक अपवाद उत्पन्न हो जाते हैं; ऐसे विकट समय पर साधारण 
मनुष्यों से ले कर बड़े बड़े पंडितों की भी, यह जानने की स्वाभाविक इच्छा होती 
है, कि, कार्य-झकार्य की व्यवस्था--अथथात्‌ कत्तेब्य-अकत्तैब्य धर्म का निर्णय-करने 
के लिये कोई चिरस्थायी नियम श्रथवा युक्ति है या नहीं । यह बात सच है कि शा्तरी 
में, दुर्भिक्ष जैसे संकट के समय ' आपडम ' कह कर कुछ सुविधाएँ दी गई हैं | 
डदाहरणाथ स्छतिकारों ने कहा है कि यदि आपत्काल में ब्राह्मण किसी का भी 
अन्न ग्रहण कर ले तो वह दोषी नहीं होता, ओर उषस्तिचाक्रायण के इसी तरह 
बर्ताव करने की कथा भी, छांदोग्योपनिपद (याज्ञ. ३.४१; छां. १.१०.) में है। परन्तु 
इसमें और उक्त कठिनाइयों में बहुत भेद है। दुभक्त जैसे आपत्काल में शाख्रधम 
और भूख, प्यास आदि इन्द्रियवृत्तियों के बैच में ही झगड़ा हुआ करता है। 
उस समय हमको इन्द्रियाँ एक ओर खींचा करती है और शाखधर्म दूसरी और 
ख्रींचा करता है। परन्तु जिन कठिनाइयों का वर्णन ऊपर किया गया है उनमें से 
बहुतेरी ऐसी हैं कि उस समय इन्द्रिय दृत्तियों का और शास्त्र का कुछ भी विरोध 
नहीं होता, किन्तु ऐसे दो धर्मों में परस्पर विरोध उत्पन्न हो जाता ह जिन्हें शा्तरीं! 
ही ने विहित कहा है। और, फिर, उस समय सूद्म विचार करना पढ़ता ह्ेकि 
किस बात का स्वीकार किया जावे । यद्यपि कोई मनुष्य अपनी बुद्धि के अनुसार, 
इनमें से कुछ वातों का निर्णय, प्राचीन सत्पुरुषों के ऐसे ही समय पर किये हुए 
बर्ताव से, कर सकता है, तथापि अनेक मौके हैं कि जब बढ़े बड़े बुद्धिमानों 
का भी मन चक्कर में पड़ जाता है। कारण यह है कि जितना जितना श्रधिक 
विचार किया जाता है उतनी ही अधिक उपपात्तियाँ ओर तऊ उत्पन्न होते हैं श्रार 
अंतिम निर्णय असंभव सा हो जाता है। जब उचित निरंय होने नहीं पाता 
तब अधमे या अपराध हो जाने की भी संभावना होती है! इस दृष्टि से विचार 
करने पर मालूम होता है कि धर्म-अधर्म या कर्म-अरकम का विवेचन एक : 
खतंत्र शाख ही है जो न्याय तथा व्याकरण से भी अ्रधिक गहन है। प्राचीन 
संस्कृत ग्ंथों में “ नीतिशासत्र ” शब्द का उपयोग प्रायः राजनीतिशासत्र ही के विषय 
में किया गया है; और कर््तंव्य-अकत्तंव्य के विवेचन को “ध्मशाख्तर ' कहते ही 
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परन्तु आज कल “नीति” शब्द ही मे कर्तव्य अथवा सदाचरण का भी 052९ 
किया जाता हे, इसलिये हमने वर्मा पढ़लि के धार, इस मय मे धर्म र् 
या कर्म-अकर्म के विवेचन ही को “ नीतिशाख्र ” कहा है । नीति, कर्म-अकर्म 
या धमे-श्रधर्म के विवेचन का चह शास्त्र बढ़ा गहन हैं; यह भाव अकट 
करने ही के लिये “ सूचरमा गतिर्हि धर्मस्प -अर्थात्‌ धर्म या व्यावहारिक नीति: 
धर्म का स्वरूर सूदम है--यह चचन महाभारत में कई जगह उपयुक्त हुआा है 
पाँच पाण्डवों ने मिल कर अकेली द्वापदी के साथ विवाह केसे किग्रा ? दपदी के 
बखहरण के समय भीष्म-द्रोण आदि सत्पुरुष शुल्यहदय हो कर चुपाचाप क्यों बढे 
रहे ? दुष्ट दुर्योधन की ओर से युद्ध करते समय्र भीष्म ओर दोणाचा्य ने, अपने 
पक्त का समर्थन करने के लिये, जो यह सिद्धान्त बतलाया कि _ अर्थस्थ पुरुषों 
दासः दासस्व्वथों न कस्प्राचित्‌ --पुरुष अथ ( सम्पत्ति ) का दाल है, अथ किसी 
का दास नहीं हो सकता--( मभा. भी. ४३.३९ ), वह सच है या भूठ ? यदि 
सेवाधर्म कुत्ते की दत्ति के समान निनन्‍्दरनाय माना है, जले “ सेवा श्रव्ृत्तिरा- 
ख्याता ” (मनु. ४०६), तो अर्थ के दास हो जाने के बदले भीष्म आदिको ने दुर्योधन 
की सेवा ही का त्याग कयों। नहीं कर दिया ? इनके समान और भी अनेक प्रश्न होते 
हैं जिनका निणंय करना बहुत कठिन है; क्योंकि इनके विपय्र सें, प्रसंग के अनुधार , 
भिन्न भिन्न मनुष्यों के भिन्न भिन्न अनुमान या निर्णय हुआ करते हैं। यही नहीं 
समभना चाहिय्रे कि धर्म के तत्व श्षिफ सूचम ही हैं--.८ सूच्मा गतिहि 
धर्मस्य --( ममा. १०. ७० ); किन्तु महाभारत ( वन. २०८. २) में यह भी 
कहा है कि “बहुशाखा ह्ानंतिका ?--अ्रर्थात्‌ उसकी शाखाएँ भी अनेक हैं ओर 
उससे निकलनेवाले अनुमान भी भिन्न भिन्न हैं। तुलाधार और जाजलि के संवाद 
में, धर्म का विवेचन करते समय, तुलाधार भी यही कहता है कि “ 
विज्ञातु शक्यत बहुनिह्वः'-अर्थात्‌ धर्म बहुत सूच्म आर चक्कर में 
होता है इसलिये वह समझ से नहीं आता ( शां. २६१. ३३७ 
व्याप्तजी इन सूक्म प्रसंगें। को अच्छी तरह जानते थे; इसलिये उन्हें 
देने के उद्देश ही से अपने अंथ से अनेक भिन्न भिन्न कथाओं 
कि प्राचीन समय के सत्पुरुषों ने ऐसे कठिन मौका पर कैसा 
परन्तु शाख्र-पद्धति से सब विपयों का विवेचन करके उसका 
भारत सरीखे ध्मग्रंथ में, कहीं बतला देना आवश्यक था। इस रहस्थ या मर्म 
का प्रतिपादन, अर्जुन की कत्तंब्य-मूढ़ता को दूर करने के लिये भगवान्‌ श्रोकृष्ण 
ने पहले जो उपदेश दिया था उसी के आधार पर, व्यासजी ने भगवद्गीता में किया 
है। इससे “ गीता ? महाभारत का रहस्पोपनिषद्‌ ओर शिरोभूषण हो गई है। 
ओर महाभारत गीता के अतिपादित मूलभूत कमैतत्तवों का उदाहरण सहित 

विस्तृत व्याख्यान हो गया है। उस बात की ओर उन लोगों को अवश्य ध्यान देना 
चाहिये, जे यह कहा करते हैं कि महाभारत अंथ में “गीता? पीछे से 

मो, र. ४ 


सूच्मत््वान्नस 
डालनेवाला 
)2। महाभारतकार 
नहोंने यह समझा 
का संग्रह किया है 
बतांव किया था। 
सामान्य रहस्य महा 


झ्‌० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र । 


शुसेड़ दी गईं है । हम तो यही समभते हैं कि यदि गीता की कोई श्रपूर्वता या 
विशेषता है तो वह यही है कि जिसका उल्लेख ऊपर किया गया है। कारण यह 
2 न |. च ५... करनेवाले 

है कि यद्यपि केवल मोक्षशाखर श्रधांत्‌ वेदान्त का प्रतिपादन ले उपनिषद्‌ 
आदि, तथा अहिंसा आदि सदाचार के सिफ.ँ नियम बतानेवाले स्म्त श्रादि, 
अनेक ग्रंथ हैं; तथापि वेदान्त के गहन तत्त्वज्ञान के आधार पर “ कार्यौकायेव्यव- 
स्थिति ” करनेवाला, गीता के समन, कोई दूसरा प्राचीन अंथ संस्क्ृत साहित्य सें 
देख नहीं पड़ता । गीताभक्तों को यह बतल्ाने की आवश्यकता नहीं कि “ कायो- 
कार्यब्यवस्थिति ” शप्द गीता ह्टी (१६. २४ ) में प्रयुक्त हुआ है---यह शब्द हमारी 
मनगदंत नहीं है । भगवद्गीता ही के समान योगवाध्तिष्ट में भी वसिष्ठ मुनि ने 
औरामचंद्रजी को ज्ञान-मूज्ञक प्रवृत्ति मार्ग ही का उपदेश किया है। परन्तु यह 
दे के 2 हर 

अंथ गीता के बाद बना है ओर उसमें गीता ही का अनुकरण किया गया है; अतएव 
5 8 ८ विशेषता 52. पु ८०5 

ऐसे अंथों से गीता की उस अपूर्वता सा विशेषता में, जो ऊपर कही गई है, कोई 
बाधा नहीं होती । 


तीसरा प्रकरण। 


कमयोग शास्त्र । 


तस्माद्ोगाय युज्यस्त्र योग: कर्मस कौशलम्‌ | # 
गीता २-६० । 





दि किसी मनुष्य को किसी शास्र के जानने की इच्छा पहले हीसेन हो 

तो वह उस शास्त्र के ज्ञान को पाने का अधिकारी नहों हो सकता। ऐस 
अधिकार-र हित मजुष्य को उस शास्त्र की शिज्षा देना माना चलनो में दूध दुहना हो 
है। शिष्प्र को तो इस शिक्षा से कुछ लाभ होता हो नहीं; परन्तु गुरु को भी निर- 
थैक श्रम करके समय नष्ट करना पढ़ता है। जमिनि आर बादरायण के सूत्रा के 
आरंभ में, इसी कारण से “अथातो धर्मजिज्ञासा ”” आर “ अथातो ब्रह्मजिज्ञासा ” 
कहा हुआ है। जैसे ब्रह्मोपदेश मुझ्ुछओं को आर ध्मापदेश धर्मेच्चुओं को देना 
चाहिये, वेसे ही कर्मशाख्रोपदेश डसी मनुष्थ को देना चाहिये जिस यह जानने की 
इच्छा या जिज्ञासा हो कि संसार में कर्म केसे करना चाहिये। इसी लिये हमने 
पहले प्रकरण में,  अ्थातो ” कह कर, दूसरे प्रकरण में ' कमाजेज्ञासा? का स्वरूप 
और कर्मयो गशाख्त्र का महत्त्व वतलाया है। जब तक पहले हो से इस बात का अनु- 
भव न कर लिया जाय कि श्रमुक काम में अ्रमुक रुकावट है, तव तक उस अड़चन 
से छुटकारा पाने की शिक्षा देनेवाले शास्त्र का महत्त्व ध्यान में नहों आता; आर 
महत्त्व को न जानने से, केवल रटा हुआ शास्त्र समय पर ध्यान में रहता भी नहों 
है। यही कारण है कि जो सद्गुरु हैं वे पहले यह देखते है कि शिप्प के मन से 
जिज्ञासा है या नहीं, ओर यदि जिज्ञासा न हो तो वे पहले उसी को जाग्रत करने 
का प्रयत्न किया करते हैं। गीता में कर्मयोगशास्त्र का विवेचन इसी एद्धती से किया 
गया है। जब अजुब के मन में यह शंका आई कि जिस लड्डाई में मेरे हाथ से 
पितृवध और गुरुवध होगा तथा जिसमें अपने सब वंधुओं का नाश हो जायगा उसमे 
शामिल होना उचित है या अनुचित; 
संन्यास लेने को तैयार हुआ; 
उसके मन का समाधान नहीं 
करना सूखता और दुर्बलता का 
उली दच्चोति टी दुष्कीर्ति अवश्य रग 


ओर जब वह युद्ध से पराइमुख हो कर 
ओर जब भगवान्‌ के इस सामान्य युक्तिवाद से नी 
हुआ कि “ समय पर किये जानेवाल कर्म का स्थाग 
7 सूचक है, इससे तुमको स्वर्ग तो मिलेगा ही नहीं, 
होगी; ! तब श्रीभगवान्‌ ने पहले “ अशोच्यानन्वशोच्स्ई 








तुराई या कुशलता 
। इसके सबंध में 


। 


# ८ इसलिये तू योग का आश्रय ले ! के करने की जो रो 
हैं उसे यो रि वि 

हैं उस्े योग कहते हैं |? सह “योग ? शब्द की व्याख्या अथात्‌ छः 
अधिक विचार इसी प्रकरण में आगे चल कर किया है । 


ति, 
क्षण 


ढप2 


श्र गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


प्रज्ञावादांश्व भापसे अर्थात्‌ जिस बात का शोक नहीं करना चाहिये उसी का तो 
तू शोक कर रहा है आर साथ साथ ब्रह्मज्ञान की भी बढ़ी बड़ी बातें डाँट रहा 
है-.कऋह कर अजुन का कुछ थोड़ा सा उपहास किया ओर फिर उसको कम के ज्ञानः 
का उपदेश दिया। अर्जुन की शंका कुछ निराधार नहीं थी। गत प्रकरण में. 
हमने यह दिखलाया ह कि अच्छे श्रच्छे पंडितों को भी कभी कभो “क्या करना 
चाहिये और क्या नहीं करना चाहिये?” यह प्रश्न चक्कर में डाल देता है। परन्तु 
कर्म-अकर्म की चिन्ता में अनेक अड़चनें आती हैं इसलिये कर्म को छोड़ देना 
उचित नहीं है; विचारवान्‌ पुरुषें! को ऐसी युक्ति अर्थात्‌ ' योग ! का स्वीकार करना 
चाहिये जिससे सांसारिक कमें। का लोप तो होने न पावे ओर कर्माचरण करनेवाला 
किसी पाप या बंधन में भी न फैसे;--यह कह कर श्रीप्कृ ने अर्जुन को पहले यही: 
उपदेश दिया है “ तस्माद्योगाय युज्यस्व ” अर्थात्‌ तू भी इसी युक्ति का स्वीकार 
कर | यही “योग ! कर्मयोगशास्र है । और, जबकि यह बात ग्रगट है कि अर्जुन 
पर आया हुआ संकट कुछ लोक-विलक्षण या अनोखा नहीं था--ऐशथे अनेक छोदे 
बढ़े संकट संसार में सभी लोगों पर आया करते हैं--तब तो यह बात आवश्यक 
है क्वि इस कर्मयोगशास्त्र का जो विवेचन भगवद्गीता में किया गया है उसे हर एक 
मनुष्य सीखे । किसी शास्त्र के प्रातिपादन में कुछ मुख्य सुख्य और गृढ़ अर्थ को 
प्रगट करनेवाले शब्दों का प्रयोग किया जाता है; अतएबं उनके सरल अर्थ को 
पहले जान लेना चाहिये और यह भी देख लेना चाहिय कि उस शाख्र के ग्रति- 
पादन की मूल शैली कसी है, नहीं तो फ्विर उसके समभने में कई प्रकार की आप- 
त्तियों और बाधाएँ होती हें । इसलिये कर्मग्रोगशास्त्र के कुछ मुख्य शब्दों के अर्थ 
की परीक्षा यहाँ पर की जाती हैं। 

सब से पहला शब्द कर्म ? है। “कर्म” शब्द “ क्ृ ” घातु से बना है, उसका 
अ्रथ् “ करना, व्यापार, हलचल ' होता है, और इसी सामान्य अर्थ में गीता: 
में उसका उपयोग हुआ है, अर्थात्‌ यही अर्थ गीता में विवज्षित है। ऐसा कहने 
का कारण यही है कि मौमांसाशाखर में और अन्य स्थानों पर भी, इस शब्द 
के जो संकुचित अथे दिये गग्रे ं उनके कारण पाठकों के मन में, कुछ भ्रम 
उत्पन्न न होने पावे । किसी भी धर्म को क्लीजिये, उसमें ईश्वर-प्राप्ति के लिये 
कुछ न कुछ कमे करने को बतलाया ही रहता है । आचीन वैदिक धर्म के अ्रनु- 
सार देखा जाय तो यज्ञन्याग ही वह कर्म है जिससे ईश्वर की प्राति होती है । 
चैदिक ग्रंथों में यज्ञ, याग की विधि बताई गई है; परन्ठु इसके विषय में कहीं कहीं 
परस्पर-विरोधी वचन भी पाये जाते हैं; अ्रतएवं उनकी एकता ओर मेल दिखलाने 
के ही लिये जैमिनि के पूर्व मीमांसाशास्त्र का प्रचार होने लगा। जैमिनि के मता- 
जुसार बेदिक और श्रोत यज्ञ-्याग करना ही प्रधान और प्राचीन धर्म है। मलुष्य- 
कुछ करता है वह सब यज्ञ के लिये करता है। यदि उसे धन कमाना है तो यज्ञ 
के लिंये और धान्य संग्रह करना है तो यज्ञ ही के लिये ( मभा. शां. २६ २९ ) ६ 


कर्योगशार्त्र । ४३ 


जबकि यज्ञ करने की थआ्राज्ञा वेदों ही ने दी है, तब यज्ञ के लिये मनुष्य कुछ भी 
कम करे वह उसको बंधक नहीं होगा | वह कर्म यज्ञ का एक साधन है--वह 
स्वतंत्र रीति से साध्य वस्तु नहीं ह। इसालिये, यज्ञ से जो फल मिलनेवाला हैं 
उसी में उस कर्म का भी समावेश हो जाता ह--उस कर्म का कोई अलग फल नहीं 
होता । परन्तु यज्ञ के लिये किये गये ये कम यद्यपि स्वतंत्र फल के देनेवाले नहीं 
हैं, तथापि स्वयं यज्ञ से स्वमंग्राप्ति (अर्थात्‌ मीमांसको के मतानुसार एक प्रकार 
की सुखग्राएप्त ) होतो है आर इस स्वर्गप्राप्ति के लिये ही यज्ञकता मनुष्य बढ़े 
आाव से यज्ञ करता है| इसी से स्त्रय॑ यज्ञकर्म “ पुरुषार्थ ' कहलाता है; क्योंकि 
जिस वस्तु पर किसी मनुष्य की प्रीति होती है ओर जिसे पाने की उसके मन मे 
इच्छा होती है उसे ' पुरुषार्थ ' कहते हैं (जे. सू. ४७. १. ५ ओर २ ) । यज्ञ का 
पर्यायवाची एक दूसरा ' ऋतु ' शब्द है, इसलिये “ यज्ञाथ ” के बदले * ऋत्वथ ! 
भी कहा करते हैं । इस प्रकार सब कर्मा के दो वर्ग हो गये; -एक यज्ञाय ; 
(कत्वर्थ ) कर्म, अर्थात्‌ जो स्वतंत्र रीति से फल नहीं देते, अतएवं अ्रवंधक हैं 
ओर दूसरे “ पुरुषार्थ ! कर्म, अर्थात्‌ जो पुरुष को लाभकारी होने के कारण बंधक हैं; 
संहिता और ब्राह्मण ग्रन्थों में यज्ञ-याग आदि का ही वर्णन है। यद्यपि ऋग्वेद- 
संहिता में इन्द्र आदि देवाताओं के स्तुति-संबंधी सूक्त हैं, तथापि मोमांसक गण 
कहते हैं कि सब श्रुति अन्ध यज्ञ आदि कर्मों के ही प्रतिपादक हैं क्ष्योंकि उनका 
विनियोग यज्ञ के समय में ही किया जाता है । इन कमंठ, याज्ञिक, या केवल 
कर्मवादियों का कहना है कि वेदोक्त यज्ञन्याण आदि कर्म करने से ही स्व॒र- 
'आप्ति होती है, नहीं तो नहीं होतो; चाहे ये यज्ञ-याग अ्रज्ञानता से किये जाय 
या ब्रह्मज्ञान से । यरापि उपानिषदों में ये यज्ञ ग्राद्म माने गये हैं, तथापि इनकी 
योग्यता ब्रह्मज्ञान से कम ठहराई गई है, इसलिये निश्चय किया गया है कि यज्ञ-याग 
से स्वगग्राप्ति भले ही हो जाय, परन्तु इनके द्वारा मोक्त नहीं मिल सकता; मोक्ष- 
प्राप्ति के लिये ब्रह्मज्ञान ही की नितान्त आवश्यकता है । भगवद्गीता के दूसरे 
अध्याय में ज़िन यज्ञ-याग आदि काम्य कर्मों का वर्णन किया गया है--“ वेदवाद- 
रताः पार्थ, ्यागदस्त दस्तीति वादिनः ”” (गी. २. ४२ )--चे ब्रह्मज्ञान के बिना किये 
जानेवाले उपयुक्त यज्ञ-्याग श्रादि कर्म ही हैं। इसी तरह यह भी मीसांसका ही 
के मत का अनुकरण है कि “ यज्ञाथात्कर्मणोन्यत्र लोको3्यं कर्मबंधनः ” ( गी. 
३. ६ ) अर्थात्‌ यज्ञार्थ किये गये कर्म बंधन नहीं हैं; शेप सत्र कर्म बंधन हैं। इन 
“यज्ञ-याग आदि वैदिक कर्मों के अतिरिक्त, अथांत्‌ श्रोत कमों के अतिरिक्त ओर भी 
चातुवेण्य के भेदानुसार दूसरे आवश्यक कर्म मनुस्मति आदि धर्मग्रन्धों में चर्शित 
हैं; जैसे ज्ञात्रेय के लिये युद्ध ओर वेश्य के लिये वाणिज्य । पहले पहल इन 
वशाश्रम-कर्मों का अ्तिपादन स्ृतित्ग्रन्थों में किया गया था इसलिये इन्हें 

स्मार्त कर्म ! या “ स्मातं यज्ञ ” भी कहते हैं। इन श्रात ओर स्मात॑ कर्सो के सिवा 
और भी धार्मिक कर्म हैं जैसे बरत, उपवास आदि । इनका विस्दृत प्रतिपादन पहले 


श्छ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


पहल सिफ धुराणों में किया गया है इसलिये इन्हें 'पाराणिक-कर्म ! कह सकेंगे । 
इन सब कर्म के ओर भी तीन--नित्य, नेमित्तिक ओर काम्य--भेद किये गये हैं।' 
जान, सध्या श्रांदि जो हमेशा किये जानेवाले कर्म हैं उन्हें नित्यकम कहते हैं 
इलके करने सर कुछ विशेष फल अथवा अर्थ की सिद्धि नहीं होती, परन्तु न करने 
से दीप अवश्य लगता है। नमित्तिक कर्म उन्हें कहते हैं जिन्हें पहले किसी 
कारण के उपस्थित हो जाने से, करना पड़ता है; जसे अनिष्ट ग्रहों की शान्ति, 
आयोश्रत्त आद । जिसके लिये हम शान्ति ओर प्रायश्रित्त करते हैं वह निमित्त 
फारण याद पहले न है। गया हो तो हमें नेमित्तिक कर्म करने की कोई आवश्यकता 
नहा । जब हम कुछ विशेष इच्छा रख कर उसकी सफलता के लिये शाखा- 
डुसार काई कम करते हैं तब उसे काम्य-कर्म कहते हैं; जैसे वर्षो होने के लिये 
था उन्रग्राप्ति क लथ यज्ञ करना । नित्य, नमितक्तिक ओर कास्य्र कर्मों के सिवा 
भी कर्म हैं, जल मदिरापान इत्या। शास्त्र; ने त्याज्य कहा है; इसलिये ये 
नत्य कम कान कान हैं, नेमित्तिक कान हैं आर काम्य 
तथा नापद्ध कमें कोन कोन हँ--ये सब बातें धर्मशास्तरों में निश्चित कर दी गई 
। याद का कैसी धमशार्ख से पूछे कि अम्ुक कर्म पुस्यप्रद्‌ है या पापकारक, 
ता वह सब पहले इस बात का विचार करवा कि शास्त्रों की आज्ञा के श्रनुसार 
कम यथाथ है या पुरुपाथ, नित्य है या नमित्तिक अथवा काम्य है या निपिद् 
आर इन बाते पर ।बचार करके क्विर वह अपना निर्णय करेगा। परन्त भगवद्दीता 
की दृष्टि उससे भरी व्यापक श्रौर विस्तीर्ण है। मान लीजिग्रे कि अमुक एक कर्म 
शा्खरों भें निषिद्ध नहीं माना गया थबा बह विहित कर्म ही कहा गया है, 
जैसे युद्ध के समय क्षात्रधर्म ही श्रर्जुन के लिय्र विहित कर्म था; तो इतने ही से 
यह सिद्ध नहीं होता कि हमें वह कर्म हमेशा करते ही रहना चाहिये, अथवा 
उस कम का करना हमेशा श्रयस्कर ही होगा । यह बात पिछले प्रकरण मे कही 
संई है कि कहीं कहीं तो शाख की आज्ञा भी परस्पर-विरुद्ध होती है । ऐसे समय 
में मनुष्य को किस मांगे का स्वंकार करना चाहिये ? इस बात का निर्णय करने 
लिये कोई युक्ति ह. या नहीं ? थ तो वह कान सी ? बस, यही गीता 
का मुख्य विपय है । छस विषय में कम के उपयुक्त अनेक भेदें। पर ध्यान देने की 
कोई आवश्यकता नहीं । यज्ञ-याग आदि वेदिक कर्मो तथा चातुर्वेण्य के कर्मों के 
विषय में मीमांसकों ने जो सिद्धान्त किये हैं वे गीता में प्रतिपादन कर्मयोग से 
कहाँ तक मिलते हैं यह दिखाने के लिये प्रसंगानुसार गीता में मीमांसकों के कथन 


का भी कुछ ।वेचार किया गया हैं; ओर अंतिम अध्याय ( गी. १८.६ ) में हस पर 
भी विचार किया हू के ज्ञानी पुरुष को यज्ञ-याग आदि कर्म करना चाहिये या 


नहीं । परन्तु गीता के मुख्य प्र/तिपाद्य विपय का क्षेत्र इससे भी व्यापक है, इसलिये 
गीता में “कर्म ” शब्द का “केवल श्रोत अथवा स्मार्त कर्म ' इतना ही संकुचित 


श्र्थ नहा ।लया जाना चाहय, कतु उसस आधक व्यापक रूप म लगना चाहिये ॥ 











कर्मयोगशास्त्र । श्र 


सारांश, मलुष्य जो कुछ करता है--जैसे खाना, पीना, खेलना, रहना, उठना, 
बैठना, श्रासोच्छास करना, हँसना, रोना, सूवना, देखना, बोलना, सुनना, लता 
देना-लेना, सोना, जागना, मारना, लड़ना, मनन ओर ध्यान करना, आज्ञा और 
निषेध करना; दान देना, यज्ञ-्याग करना खेती ओर व्यापार-धंधा करना, इच्छा 
करना, निश्चय करना, चुप रहना इत्यादि इत्यादि---बह सब भगवद्गीता के श्रचुसार 
“कर्म ' ही हैं; चाहे वह कर्म कायिक हो, वाचिक हो अथवा मानसिक हो 
( गीता. ९.८६ ) | और तो क्‍या, जीना-मरना भी कर्म ही है, मौका आने 
पर, यह मी विचार करना पड़ता है कि “जीना या मरना ? इन दो कर्मा में से 
किसका स्वीकार किया जावे ? इस विचार के उपस्थित होने पर कर्म शब्द का अर्थ 
+ कत्तेब्य कम ” अथवा “ विद्वित कम ” हो जाता है (गी. ४७. १६ ) । मनुष्य के 
कर्म के विषय में यहाँ! तक विचार हो चुका । अब इसके आगे बढ़ कर 
सब चर-अचर सृष्टि के भी--अचेतन वस्तु के भी--ब्यापार में “कर्म! 
शब्द ही का उपश्रोग होता है । इस विपय विचार झागे कर्म-विपाक 
प्रक्रिया में किया जायगा । 
कर्म शब्द से भी अधिक अम-कारक शब्द 'योग” है। आज कल इस शब्द 
का झूढ़ार्थ “ प्राणायाम आदिक साधनें से चित्तवृत्तियों या इन्द्रियों का विरोध 
करना, ” अथवा “ पातंजल सूत्रोक्त समाधि या ध्यानयोग ” है । उपनिषदों में 
भी इसी अथे से इस शब्द का प्रग्रेग हुआ है (कठ. ६.११ )। परन्तु ध्यान 
में रखना चाहिये कि यह संकुचित अर्थ भगवद्गीता में विवक्तित नहीं है। “योग * 
शब्द 'युज ” धातु से बना है जिसका अथ “ जोड़, मेल, मिलाप, एकता, एकत्र“ 
अवस्थिति ” इत्यादि होता है और ऐसी स्थिति की प्राप्ति के “उपाय, साधन, 
युक्ति या कम ”” को भी योग कहते हैं । यही सब अथ अमसरकोप (३.३.२२) में 
इस तरह से थे दिये हु हैं “योगः संहननोपायध्यानसंगतियुक्तिपु ” | फलित 
ज्योतिष में कोई ग्रह यदि इष्ट अथवा अनिष्ट हों तो उन गहें का “योग ' इष्ट या 
अनिष्ट कहलाता है; ओर “योगल्षेम ' पद में * योग ' शब्द का अथे “अप्राप्त बस्छु 
को प्राप्त करना ” लिया गया है (गी. ६.२२)। भारतीय युद्ध के समय द्रोणाचार्य को 
अज्ञेय देख कर श्रीकृष्ण ले कहा ह कि “ एको हि योगोउस्प भवेद्वधाय ”? ( मभा. 
द्बोः भ्प 4.३१ ) अ्रथांत्‌ द्ोणाचाये को जीतने का एक ही “योग ! ( साधन या 
युक्ति है ओर आगे चल कर उन्होंने यह भी कहा है कि हमने पूर्वकाल में धर्म 
की रक्षा के लिये जरासंघ आदि राजाओं को “योग ' ही से कैसे मारा था। 
उद्योगपरव (अ. १७२ ) सें कहा गया है कि जब भीष्म ने अम्बा, अम्बिका ओर 
अम्बालिका को हरण किया तब अन्य राजा लोग “ योग योग ? कह कर उनका पीछा 
४ है 25383 गा ही का प्रयोग इसी अर्थ में अनेक स्थानों 
॥ अथवा योग शब्द से बने हुए सामा- 
सिक शब्द लगभग अस्सी वार आये हैं; परन्तु चार पाँच स्थानें। के सिवा ( देखो 


५ गीतारहस्यथ अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


शी.६.१२ ओर २३) योग शब्द से ' पातंजल योग ? अर्थ कहीं भी अ्रभिप्रेत नहीं 
है। सीफ “ युक्ति, साधन, कुशलता, उपाय, जोड़, मेल '” यही अर्थ कुछ हेर फेर 
से सारी गीता में पाये जाते हैं । अतएव कह सकते हैं कि गीताशाखत्र के व्यापक 
शब्दों सें * योग” भी एक शब्द है। परन्तु योग शब्द के उक्त सामान्य श्रथों से ही 
जैसे साधन, कुशलता, उाक्ते आदि से ही--काम नहों चल सकता, क्योंकि वक्ता 
की इच्छा के अनुसार यह साधन संन्यास का हो सकता है, कर्म ओर चित-विरोध 
का हो सकता है, श्रार मोक्ष का अथवा ओर भी किसी का हो सकता है। उदाह- 
रणार्थ, कहीं कहीं गीता में, अनेक प्रकार की व्यक्त सृष्टि निर्माण करने की ईश्वरी 
कुशलता ओर अदभुत सामर्थ्य को “योग ' कहा गया है ( गी. ७.२१; ६.९; १०.७; 
49.८ ); ओर इसी अर्थ में भगवान्‌ को ' योगेश्वर ” कहा है (गी. $८. ७१ )। 
परन्तु यह कुछ गीता के * योग ” शब्द का मुख्य अर्थ नहों है । इसलिये, यह बात 
स्पष्ट रीति से प्रगट कर देने के लिये, कि ' योग ” शब्द से किस विशेष प्रकार की 
कुशलता, साधन, युक्ति अथवा उपाय को गीता में विवक्षित समभना चाहिये, 
डस ग्रन्थ ही में योग शब्द की यह निश्चित व्याख्या की गई ह--“योगः कर्मसु 
कोशलम्‌ ” ( गीता २.४० ) अर्थात्‌ कर्म करने की किसो विशेष प्रकार की कुश- 
लता, युक्ति, चतुराई अथवा शली को योग कहते हैं | शांकर भाष्य में भी 
“ कर्मसु काशलम्‌ ”” का यही अर्थ लिया गया ह--८ कर्म में स्वभावसिद्ध रहने- 
वाले बंधन को तोड़ने की युक्ति ”। यदि सामान्यतः देखा जाय तो एक ही कर्म 
को करने के लिये अनेक * योग ' और “ उपाय ' होते हैं । परन्तु उनमें से जो उपाय 
या साधन उत्तम हो उसी को “योग ' कहते हैं । जैसे द्रव्य उपाजेन करना एक कर्म 
है; इसके अनेक उपाय या साधन हैं--जैसे चोरी करना, जालसाजी करना, भीख 
माँगना, सेवा करना, ऋण लेना, मेहनत करना आदि, यद्यपि धातु के श्रथानुसार 
इनमें से हर एक को “योग ? कह सकते हैं तथापि यथार्थ में ' द्वव्य-प्राप्ति-योग ? 
उसी उपाय को कहते हैं जिससे हम अपनी “ स्वतंत्रता रख कर, मेहनत करते, 
हुए, धर्म प्राप्त कर सके।”? 


जब स्वयं भगवान्‌ ने ' योग” शब्द की निश्चित आर ख्वंत्र व्याख्या कर 
दी है (योग्:-छर्ब पु कोशलम:-अर्थात्‌ कर्म करने की एक प्रकार की विशेष युक्ति को 
योग कहते हैं ); तब सच पूछी तो इस शब्द के मुख्य अर्थ के विषय में कुछ भी 
शंका नहीं रहनी चाहिये । परन्तु स्वयं भगवान्‌ का बतलाई हुई इस व्याख्या पर 
ध्यान नदे कर, गाता का मथितार्थ भी मनमाना निकला है, अतएव इस भ्रम को दूर 
करने के लिये 'योग ” शब्द का कुछ और भी स्पष्टीकरण होना चाहिये। यह शब्द 
पहले पहल गाता के दूसरे श्रध्याय में आया है और वहीं इसका स्पष्ट अथ भी 
बतला दिया गया है । पहले सांख्यशाख के अनुसार भगवान्‌ ने अरजुन को यह 
समझा दिया कि युद्ध क्यों करना चाहिये; इसके बाद उन्हों ने कहा कि “अब हम 
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सुझे याग के अनुसार उपपात्ति बतलात ह! (गो. २. ३६ )। आर फिर इसका वणन 
किया ह * कि जा लोग हमेशा यज्ञ यागादि कास्य कमो हो मे निमझ रहते ह उनको 
बुद्धि फलाशा से कसो ब्यग्र हो जातो ह (गो. २. ४७३१-४६) । इसके पश्चात्‌ उन्होंन 
यह उपदेश दिया ह कि दाद्धि का अव्यप्र सस्थर या शान्त रख कर “ आसाक्ते को छोड़ 
दे, परन्तु कर्मों को छाड़ देन के आग्रह से न एड ” आर “ योगस्थ हा कर 
कमों का आचरण कर ” ( गो. २.४८) | यहीं पर ' योग ” शब्द का यह स्पष्ट अर्थ 
भो कह दिया ह कि “ सद्धि, आर आसाद्ध दोनोम समव॒द्धि रखन का योग कहते 
ह”। इसके बाद यह कह कर, कक ““ फल को आशा स कम करन का अपक्ता समवाद्ध 
का यह याग ही श्रेष् ह”” (गो-२.४६) आर “ वाद्धि को समता हो जाने पर, कम करने- 
बाले का, कमंसंबंधी पाप-पुणय को वाधा नहीं हातो; इसलिय तू इस “योग ' का 
प्राप्त कर ” त्रंत ही योग का यह ज्कक्षण फिर भा बतलाया है कि “योगः कर्मसु 
काशलम्‌ ” ( गी. २.४० ) | इसस सिद्ध होता ह कि पाप-पुएय से अलिप्त रह 
कर कर्म करने की जो समत्वबाद्धरूप विशेष युक्ति पहले बतलाई गई है वही 
«४ काशल ! ह आर इसो कुशलता अथात युक्ति से कर्म करने को गाता में “ योग ! 
कहा है। इसी अथ को अजुन ने आग चल कर “ योड्य॑ योगस्त्वया प्रोक्तः साम्येन 
मधुसूदन” ( गो. ६. ३३ ) इस हछाक म॑ स्पष्ट कर दिया है। इसके संबंध में 
कि, ज्ञानी मन॒ुप्य का इस संसार में केस चलना चाहिये, श्रोशंकराचार्य के पूर्व ही 
प्रचालत हुए बंदिक धमं के अनुसार, दो मांगे ह। एक मार्ग यह ह कि ज्ञान 
को भ्राप्ति हो जाने पर सब कमा का संन्यास अर्थात्‌ त्याग कर दें; और दूसरा 
यह कि ज्ञान की प्राप्ति हा जाने पर भो, कमा का न छोड़े--डसको जन्म भर ऐसी 
युक्ति के साथ करता रहे कि उनके पाप-पुण्य का वाघा न होने पावे | इन्हों दो 
मागा का गाता सें संन्यास आर कमंय्रोग कहा है ( गो. २.६ )। संन्यास कहते 
है त्याग को आर याग कहते हे मलका अथात कम के त्याग आर कम के मेल 
हो क उक्त दो भिन्न भिन्न सागे है। इन्हों दो भिन्न मागों का लच्य करके आगे 
( गो. ९.४ ) “ सांख्ययोगी ” ( सांख्य आर योग ) ये संक्षिप्त नाम भी दिये गये 
हैं। बुद्धि को स्थिर करने के लिये पातंजलयोग-शास्त्र के आसना का वणन छुठव 
अध्याय सम ह सहा; परन्तु वह किसके लिये हे? तपस्वी के लिये नहीं; किन्तु वह 
कमयागो श्रथांत्‌ युक्त पूर्वक कर्म करनेवाले मनुप्फ-को; “खमता ' की युक्ति 
सिद्ध क! लन के लिये, बतलाया गया है। नहों ता फिर “ तपास्विभ्यो5- 
धिको योगी ” इस वाक्य का कुछ श्रथ ही नहों हा सकता । इसी तरह 
इस श्रध्याय के अन्त ( ६. ४६ ) में अर्जुन का जो उपदेश दिया गया है कि 


+ तस्माथोगों भवाजुन ” उसका अर्थ ऐसा नहों हो सकता कि हे अजुन ! 
पातजल योग का अभ्यास करनेवाला बन जा। इसलिये उक्त उपदेश का अर्थ 


<ढ। 
योगस्थ कुरु कमाणि ?” ( २. ४८ ), “तस्माद्योगाय, युज्यस्व योगः कर्मसु कौश- 
लग” (गी. २.५० ), “ योगमातिष्ोत्तिष्ट भारत ? (४.४२ ) इत्यादि बचनों के 
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श्रथ के समान ही होना चाहिये; अर्थात्‌ उसका यही अर्थ लेना उचित है कि 
« हे अजजैन ! तू युक्ति से कम करनेवाल योगी अथोत्‌ कमैयोगी हो।” क्योंकि 
यह कहना ही सम्भव नहीं कि “ तू पातञ्जल योग का आ्राश्रथ ले कर युद्ध के लिये 
तैयार रह । ”” इसके पहले ही साफ साफ कुह/ गया है कि “ कमग्रेगेण योगि- 
नाम ” ( गी. ३. ३ ) अर्थात्‌ योगी पुढुष के करनेवाले होते हैं। भारत के 
€ मा. शां. ३४८- ९६ ) नारायणीय अथवा भागवतधघर्भ के विवेचन में भी कहा 
गया है कि इस धम के लोग अपने कर्मो कः त्याग किये बिना ही युक्तिपू्वक कमे 
करके ( सम्रयुक्तेन कमैणा। ) परमेश्वर को प्राप्ति कर लेते हैं । इससे यह स्पष्ट हो 
जाता है कि “ योगी ” और “ कर्मथोगी, ? दोनें। शब्द गत में समानाथंक हैं और 
इनका अर्थ “ युक्ते से कर्म करनेवाला ” होता है। तथा बड़े भारी “ कमयोग ! 
शब्द का प्रयोग करने के बदले, गीता ओर मह/भारत में, छोटे से * योग ” शब्द 
का ही अधिक उपयोग किया गया है। “ मैंने तुके जो यह योग बतलाया है इसी 
को पू्वेकाल में विवस्वान्‌ खे कहा था (गा. ४. $ ); और विवस्वान्‌ ने मनु को 
बतलाया था; परन्तु उस योग के नष्ट हो जाने पर कि वी योग आज तुझसे कहना 
पड़ा !--इस श्रवतरण भें भगवान्‌ ने जो। * थाग ? शब्द का तीन बार उच्चारण 
किया है उसमें पातंजल योग का 'विवज्ञित होना नहीं पाया जाता; किन्तु “ कर्म 
करने की किसी प्रकार की विशेष युक्ति, साधन या मांगे ? अर्थ ही लिया जासकता 
है। इसी तरह जब संजय कृष्ण-अज्जैन-संबाद को गीता में ' योग ' कहता है ( गी. 
१८. ७३) तब भी यही अर्थ पाया जाता हे। श्रीरोकराचार्थ स्वर्थ संस्प्रास-मागेवाले 
थे; ते। भी उन्होंने अबने गीता-भाष्य के आरम्भ भी बद्िक घम के दो भेवद-अ्रश्नत्ति 
आर निश्चत्ति--बतल।ये हैं और “ योग ' शब्द का अर्थ श्रीभगवान्‌ की की हुई 
व्याख्या के अनुसार कभी “४ सम्यग्दर्शनोपायक्रमोनु&ानम्‌ ” ( गी. ४. ४७२ ) और 
कभी “ योगः युक्तिः ” (रग0. 4०७) किया ह। इसी तरह महाभारत में भी योग! 
ओर “ ज्ञान ? देनें। शठद के वियश्र भे स्वष्ट लिख। है कि “ प्रवृत्तिलतणों 
योगः ज्ञार्न संन्तराललक्षणस्‌ ! ( मभा. झब. ४३. २४ ) अर्थात्‌ योग का अर्थ 
प्व्त्तिमागे और ज्ञान का अर्थ संन्त्रास या निग्मत्तिमार्ग हैं। शान्तियर्व के अन्त 
में, नारायणीयोपाख्यान में  सांड्य ' आर “ योग ! शब्द तो इसे अथ में ग्रनेक 
बार आये हैँ ओर इसका भी वर्णन क्रिया गया है कि थे दोनें। मार्ग सृष्टि के 
आरन्भ में कयें। ओर कैसे निर्माण किय्रे गये ( सभा. शां २४० ओर ३४८) । 
पहले प्रकरण में महाभारत से जो बचन उदधृत किग्रे गये €ं उनसे यह स्पष्ट तया 
मालूम हो गया है कि यही नारायणीय अथवा भागवतथर्म भगवद्गीता का गति- 
पाद्य तथा प्रधान विषय है । इसलिये कहना पड़ता है कि “ सांह्य ' आर * योग 

शब्दों का जो प्रार्चीन ओर पारिभाषिक अर्थ (सांब्य-निम्भत्ति; योग-प्रद्ात्ति ) 
नारायणीय धर्म में दिया गया है वही अर्थ गाता में भी विवक्षित 
है। यदि इसमें किसी को शंका हा तो गीता में दी हुई इस व्याख्या से--+ 
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८ समत्व॑ योग उच्यते ” या “ योग: कंस कौशलम्‌ “तथा उपयुक्त “ कर्म 
योगेण योगिनाम्‌” इत्यादि गीता के बचनों से उस शंका का समाधान 
हो सकता है। इसलिये, श्रब यह निर्विवाद सिद्ध है, कि गीता में पे योग ४ 
शब्द प्रवृत्तिमाग अर्थात्‌ 'कर्मयोग ' के अर्थ ही में प्रयुक्त हुआ है। बदिक धर्म- 
अथों की कौन: कहे; यह ' योग ” शब्द, पाली ओर संस्कृत भाषाओं के बोद्धधर्म- 
प्रथा में भी, इसी अर्थ में प्रयुक्त है । उदाहरणार्थ, संवत्‌ ३३५ के लगभग लिख गये 
मिलैंदप्रश्ष नामक पाली-प्रन्थ में “ पुब्बयोगों ” ( पूर्ववोग ) शब्द आया है और 
वहीं उसका अर्थ ' पुब्बकम्म ” ( पूर्वकर्म ) किया गया है ( मि. प्र. ५. ४७ ) | इसी 
तरह श्रश्थघोष कविकृत--जों शालिवाहन शक के आरम्भ में हो गया है-- 
? बुछूर्चारेत नामक संस्कृत काव्य के पहले सर्ग के पचासवें छोक में यह वर्णन हैः 
आचार्यक योगविधी द्विजानामप्राप्तमन्थेजेनकों जगाम। 

अथांत्‌ “ ब्राह्मणों को योग-विधि की शिक्षा देने में राजा जनक आचाये ( उपदेश 9) 
हो गये, इनके पहले यह आचाय॑त्व किसी को भी प्राप्त नही हुआ था” । यहाँ पर 
“ श्रोगे-विधि ' का अर्थ निष्कास कर्मबोग की विधि ही। समझना चाहिये; क्योंकि गाता 
आदि अनेक ग्रन्थ मुक्त कंठ से कह रहे हैं कि जनकजी के बर्ताव का यही रहस्य है 
ओर श्रश्घोष ने अपने चुद्धचारित (६. १६ ओर २० ) में यह दिखलाने ही के लिये 
कि “ गृहस्था भ्रम में रह कर भी मोक्ष की प्राप्ति केसे की जा सकती है” जनक का 
डदाहरण दिया है । जनक के दिखलाये हुए मागे का नाम “ योग ' ओर यह बात 
बाद्धधर्म-प्रस्थो से भी सिद्ध होता है, इसलिये गीता के “ योग ” शब्द का भी यही 
अथ लगाना चाहिये; क्योंकि गीता के कथनानुसार (गी ३. २० ) जनक का ही 
मागे उसमें प्रतिपादित किया गया है । सांख्य और योगमार्ग के विपय में श्राधिक 
विचार थआ्रागे किया जायगा । प्रस्तुत प्रश्न यही है कि गीता में "योग ” शब्द का 
उपयोग किस श्रथ में किया गया है । 

जब एक बार यह सिद्ध हो गया कि गीता में योग ! का प्रधान अर्थ कर्म 
योग ओर “ योगी ” का प्रधान अर्थ कर्मयोगी है, तो फिर यह कहने की आवश्य- 
कता नहीं कि भगवद्गीता का प्रतिपाद्य विषय क्या है। स्वयं भगवान्‌ अपने उपदेश 
को * योग ” कहते हैं ( गी. ४७. १-३ ); बल्कि छठवे ( ६. ६३ ) अध्याय में अर्जुन 
ने और गीता के आन्तिम उपसंहार ( $८. ७९ ) में संजय ने भी गीता के उपदेश 
को योग! ही कहा है। इसी तरह गीता के अत्येक अध्याय के श्रन्त में... 
जो भ्रध्याय-समास्धि-दुर्शक संकल्प हैं उनमें भी साफ साफ कह दिया है कि गीता 
का मुख्य प्रतिपाथ विषय “ योगशास्तर ' है। परन्तु जान पड़ता है कि उक्त संकल्प 
के शब्दों के अर्थ पर भी टीकाकार ने ध्यान नहीं दिया। आरम्भ के दो पदों 
“ श्रीमद्भगवद्वीतासु उपनिषत्सु ”” के बाद इस संकल्प में दो शब्द “ बह्मविद्यायां 
योगशास्रे ” ओर भी जोड़े गये हैं। पहले दो शब्दों का अये है---“भगवान्‌ से 
गाये गये उपनिषद में ”; और पिछले दो शब्दों का श्र्थ “ अह्मविद्या का योगशासखः 





कण गीतारहरुय अथवा कमंयोगशार्त्र । 


अर्थात्‌ कर्मयोग शास्त्र ” है, जो कि इस गोता का विषय है । बह्मविद्या ओर अह्यम- 
-ज्ञान एक ही बात है; ओर इसके प्राप्त हो जाने पर ज्ञानी पुरुष के लिये दो निष्टाएँ 
थ्या मांग खुले हुए हैं (री. ३. ३)। एक सांस्य अथवा संन्यास माग--अर्थात्‌ यह 
मागे जिसमें, ज्ञान होन पर, कर्म करना छोड़ कर विरक्त रहना पड़ता है; ओर 
दूसरा योग अथवा कर्ममार्ग--अथांत वह मार्ग जिसमें, कर्मों का त्याग न करके, 
ओसी युक्ति से नित्य कर्म करते रहना चाहिये कि जिससे मोक्ष-प्राप्ति मं कुछ भी 
बाधा न हो । पहले मार्ग का दूसरा नाम “ज्ञाननिष्ठा” भी है जिसका, विवेचन 
उपनिपदों में अनेक ऋषियों ने ओर अन्य ग्ंथकारो ने भी किया है। परन्तु ब्रह्म 
विद्या के अन्तगंत कर्मयोग का या योगशास्त्र का ताक्त्कि विवेचन भगवर्द्गीता के 
प्सिवा अन्य ग्रन्थों में नहीं है । इस बात का उल्लेख पहले किया जा चुका है कि 
अध्याय-समाप्ति-दर्शक संकल्प गीता की सब प्रतियों में पाया जाता है और इससे 
प्रगट होता है कि गीता की सब टीकाओं के रच जाने के पहले ही उसकी 
रचना हुईं होगी । इस संकल्प के रचग्रिता ने इस संकल्प में “ ब्ह्मविद्यायां योग- 
शास्त्र ” इन दो पदों को व्यर्थ ही नहीं जोड़ दिया है; किन्तु उसने गीताशाख्र के 
प्रतिपाद्य विषय की अप्वता दिखाने ही के लिये उक्त पदों को उस संकल्प में आधार 
और हेतु सहित स्थान दिया &ू। अतः इस वात का भी सहज निर्णय हो सकता 
है कि, गीता पर अनेक सांप्रदायिक टीकाओं के होने के पहले, गीता का तात्पये 
क्रेस और क्या समझा जाता था। यह हमारे साभाग्य की बात है, कि इस कर्मयोग 
का प्रातिपादन स्वयं भगवान्‌ श्रीकृष्ण ही ने किया है, जो इस योगमार्ग के प्रवर्तक 
श्रौर सब योगो के साज्षात्‌ ईश्वर (योगेश्वरन्योग+ईश्वर ) हैं; ओर लोकहित के 
लिये उन्होंने अजुन को उसको वतलाया है। गीता के “योग” ओर “ योग- 
शास्त्र” शब्दों से हमारे 'कर्मयोग” ओर कर्मयोगशास्त्र ' शब्द कुछ बढ़े हैं 
सही; परन्तु अब हमने कर्मय्रोगशाख सरीखा बढ़ा नाम ही इस अन्थ और 
अकरण को देना इसलिये पसंद किया है कि जिसमें गीता के प्रतिपाद्य विषय के 
अ्नन्‍्वन्ध में कुछ भी संदेह न रह जाबे । 

एक ही कर्म को करने के जो अनेक योग, साधन या मार्ग हैं उनमें 
के सर्वोत्तम ओर शुद्ध मांगे कोन है; उसके अनुसार नित्य आचरण 
किया जा सकता है या नहीं; नहीं किय्रा जा सकता, तो कौन कान अपवाद 
उत्पन्न होते हैं और वे क्यों उत्पन्न होते हैं; जिस मार्ग को हमने उत्तम मान लिया 
कै वह उत्तम क्‍यों है; जिस सागे को हम बुरा समझते हैं वह बुरा क्‍यों हु यह 
श्रच्छापन या बुरापन किसके द्वारा या किस आधार पर ठहराया जा सकता है; 
श्रथवा इस अच्छेपन या बुरेपन का रहस्य क्या है--इत्यादि बातें जिस शास्त्र के 
आधार से निश्चित की जाती हैं उसको “कर्मयोगशास्र ” या गीता के संक्षिप्त रूपानु- 
सार “योगशात्र ” कहते हैं। “श्रच्छा' ओर “बुरा” दोनों साधारण शब्द हैं; इन्हीं 
ओ समान अर्थ में कभी कभी शुभ-अशुभ, हितकर-अहितकर, श्रेयस्कर-अ्श्नेयस्कर, 
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पाप-पुरुय, धर्म-अधर्म इत्यादि शब्दों का उपयोग हुआ करता है। कार्य-अकार्य, 
करत्तव्य-अकर्त्तव्य, न्‍्याय्य-अन्याय्य इत्यादि शब्दों का भी अथ वैसा ही होता है + 
तथापि इन शब्दों का उपयोग करनेवालों का सृष्टिरचना विषयक मत भिन्न मिक्न 
होने के कारण ““कर्मयोग ” शास्त्र के निरूपण के पंथ भी भिन्न भिन्न हो गये हैं। 
किसी भी शास्त्र को लीजिये, उसके विषयों की चर्चा साधारणतः तीन अकार से की 
जाती है। (१) इस जड़ सृष्टि के पदार्थ ठीक वेसे ही है जैसे कि वे हमारी इन्द्रियों 
को गोचर होते हैं; इसके परे उनमें ओर कुछ नहीं है; इस दृष्टि से उनके विषय 
में विचार करने की एक पद्धति है जिसे आधिभोतिक विवेचन कहते हैं। उदाहरणार्थ 
सूर्य को देवता न मान कर केवल पाश्चमातिक जड़ पदार्थां का एक गोला 
मानें; ओर उप्णता, अकाश, यजन, दूरी ओर आकरपंण इत्यादि उसके केवल गुण- 
धर्मों ही की परीक्षा करें; तो उसे सूर्य का आधिभोतिक विवेचन कहेंगे + 
दूसरा उदाहरण पेड़ का लीजिये । उसका विचार न करके, कि पेड़ के पत्ते 
निकलकी, फूलना, फलना आदि क्रिया किस अंतर्गत शक्ति के द्वारा होती हैं. 
ज़ब केवल: बाहरी दृष्टि से विचार किया जाता है कि जमीन में बाज बोने 
से श्रंकुर फूटते हैं, फिर वे बढ़ते हैं ओर उसी के पत्ते, शाखा, फूल इत्यादि 
दृश्य विकार प्रगट होते हैं, तव उसे पेड़ का आधिभोतिक विवेचन कहते हैं + 
रसायनशाख्त्र, पदार्थविज्ञानशासत्र, विद्यतशास््र, इत्यादि आधुनिक शास्त्रों का 
विवेचन इसी ढंग का होता है। और तो क्यो, आधिभोतिक पंडित यह भी माना 
करते हैं कि उक्त रीति से किसी वस्तु के दृश्य गुणों का विचार कर लेने पर 
उनका काम पूरा हो जाता है--सृष्टि के पदार्थों का इससे श्रधिक विचार करना 
निष्फल है। ( २) जब उक्त दृष्टि को छोड़ कर इस बात का बिचार किया जाता 
है कि, जड़ सृष्टि के पदार्थों के मूल में क्‍या है; क्या इन पदार्था का व्यवहार केवल 
उनके गुण-धर्मोी ही से होता है या उनके लिये किसी तत्व का आधार भी है; तब 
केवल आधिभैतिक विवेचन से ही अपना काम नहीं चलता, हमको कुछ 
शरागे पैर बढाना पडता है। उदाहरणार्थ, जब हम यह मानते हैं कि, यह पाज्ञ- 
भोतिक सूर्य नामक एक देव का अधिष्ठान है और इसी के द्वारा इस अ्रचेतन 
गोले ( सूरं्र ) के सब व्यापार या व्यवहार होते रहते हैं; तब उसको उस विषय 
का आधिदेबिक विवेचन कहते हैं । इस मत के श्रनुसार यह माना जाता है 
कि पेड में, पानी में, हवा में, अथांत्‌ सब पदार्थों में, अनेक देव हैं जो उन 
जड़ तथा अचेतन पदार्थों से भिन्न तो हैं, किन्तु उनके व्यवहारों को वही चलाते 
हैं। (३) परन्त जब यह माना जाता है कि जड़ सृष्टि के हजारों जड़ पदार्थों 
में हजारों ख्तंत्र देवता नहीं हैं; किन्तु बाहरी सृष्टि के सब व्यवहारों को 
» मजुष्य के शरीर में आत्मस्वरूप से रहनेवाली, और मनुष्य को 

सारी सृष्टि का ज्ञान आप्त करा देनेवाली एक ही चित्‌ शाक्ति है जो कि इंद्वेयातीत 
और जिसके द्वारा ही इस जगत्‌ का सारा ज्यवहार चल रहा है; तब उसा 
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विचार--पद्धति को आध्यात्मिक विबेचन कहते हैं । उदाहरणार्थ, अध्यात्मवादियों 
का मत है कि सूर्य-चन्द्र आदि का व्यवहार, यहाँ तक कि बृक्तों के पत्तों 
का हिलना भी, इसी अचिन्त्य शक्ति की प्रेरणा से हुआ करता है; सूय-चन्द्र 
आदि में या अन्य स्थानों में भिन्न भिन्न तथा स्वतंत्र देवता नहीं हैं। प्राचीन 
काल से किसी भी विषय का विवेचन करने के लिये ये तीन मार्ग श्रचलित हैं 
और इनका उपयोग उपनिपद्‌-ग्रन्थों में भी किया गया है । उदाहरणार्थ, ज्ञाने- 
निद्रयाँ श्रेष्ट हैं या प्राण श्रेष्ठ हे इस बात का विचार करते समय बृहदारण्यक 
आदि उपानिषदों में एक बार उक्त इन्द्रियों के अभि आदि देवताओं को 
और दूसरी बार उनके सूच्रम रूपों ( श्राध्यात्म ) को ले कर उनके वलाबल का 
बिचार किया गया है (वृ. १ € २३ ओर २२; छां १.२ ओर ३३ कोपी- 
२. ८ )। और, गीता के सातवें अध्याय के अन्त में तथा आठवे के आरंभ में 
ईश्वर के स्वरूप का जो बिचार बतलाया गया है, वह भी इसी दृष्टि से किया 
गया है । “ अ्रध्यात्मविद्या विद्यानाम्‌ ( गी. १० ३२ ) इस वाक्य के अनुसार 
हमारे शास्त्रकारों ने उक्त तीन मार्गों में से, आध्यात्मिक विवरण को ही 
अधिक महत्त्व दिया है। परन्तु आज कल उपर्युक्त तीन शब्दों ( आधिभोतिक, 
अधिदेविक और आध्यात्मिक ) के अर्थ को थोडा सा बदल कर प्रसिद्दय आधि- 
भौतिक क्रेश्च पंडित कोट * ने आधिभोतिक विवेचन को ही अधिक महत््व- 
दिया है । उसका कहना है कि, स्टष्टि के मूलतत्व को खोजते रहने से कुछ लाभ 
नहीं; यह तत्व अगम्य है अथात्‌ इसको समझ लेना कभी भी संभव नहीं 
इसलिये इसकी काल्पित नीव पर किसी शास्त्र की इमारत को खड़ा कर देना न 
तो संभव है ओर न उचित । भ्रसभ्य ओर जंगली मनुष्यों ने पहले पहले जब पेड़ 
बादल और ज्यालामुखी पर्वत आदि को देखा, तब उन लोगों ने अपने 
भोलेपन से इन सब पदाथों को देवतः ही मान लिया । यह कोंट के मतानु- 





ही त्याग दिया; वे समझने लगे कि इन सब्र पदार्थों में कुछ न कुछ आत्मतत्व 


# ऋ/न्स देश में गागस्ट कोट (23 ध.४७७।९ (७८) नामक एक बडा पंडित 
गत शताब्दी में हा चुका दं। इसन समाजशाक्षपर एछ बहुत बड। प्रन्य लख कर बतलाया 
६ कि समाजरचन। का शाल्लीय राति स किस प्रकार विवेचन करना चाहिये । अनक 
शास्रो की आलोचना करके इसने यह निश्चित किया हू कि, किसी भा शास्र के ला 
डसका विवेचन पहल पहल ९00०० पद्धाति से किया जाता हूं । फिर ९05 
950०७ पद्धति से द्वाता ह; और अन्त में उसका एए्जा।४० स्वरूप मिलता है । 
उन्दीं तीन पद्धतियों के, हमने इस झन्य में आधिंदेवरू, आध्यात्मिक आर आध- 
भौतिक, यान प्रायीन नान दिये दे।ये पद्धातिय! कुछ काट का निकाला | ६; 

सब परानी ही ६। तथापि उसने उनका ऐतिह|सिक-क्रम नई रति से बांधा दे ओर उनमें 
ओऔधिभीतिक ( ??0-0४० ) पद्धाति को ही श्रष्ठ बतलाया है; वस इतना हो काट का 
जया शोध हूं । कोंट के अनेक यन्यों का अंग्रेज में भापान्तर दवा गया ६ । 
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अवश्य भरा हुआ है । कांट के सतानुसार मानवी ज्ञान का उद्नति की यह दुसरी 
सीढी है| इसे वह “ अध्यात्मिक ” कहता ह । परन्तु जब इस रीतिसे स्थाष्टका 
विचार करने पर भी प्रत्यक्ष उपयागी ज्ञास्राय ज्ञान को कुछ इढद्धि नहीं हो सकी, 
तब अंत में मनुष्य सरष्टि के पदार्थों के दृश्य गुण-धर्मों ही का श्रार अधिक विचार 
करने लगा, जिसस वह रल शआ्रार तार सरांखे उपयोगां थ्राविकारों को हूँढ कर बाह्य 
सृष्टि पर अपना श्रधिक प्रभाव जमाने लग गया ह। इस मार्ग को कोंट ने * आधि- 
भातिक ” नाम दिया है । उसने निश्चित किया ह कि किसो भी शास्त्र या विषय 
का विवेचन करने के लिय, अन्य मागां को श्रपेत्षा, यही श्राधिभातिक मार्ग 
अधिक श्रेष्ठ ओर लाभकारी है । कांट के मतानुसार, समाजशास्त्र या कमेग्रागशास्त् 
का तात्विक विचार करने के लिये, इसो आधिभातिक माग का अवलम्ब करना 
चाहिये । इस मार्ग का अवलस्ब करके इस पाडित ने इतिहास की आलोचना की 
ओर सब व्यवहारशासत्रो का यहा मधितार्थ निकला है कि, इस संसार में प्रत्येक 
मनुष्य का परम धसम यहो ह कि वह समस्त मानव-जातिपर प्रेम रख कर सब 
लोगों के कल्याण के लिये संदव प्रयत्न करता रहे । मिल आ्रार स्पन्सर आदि 
श्रंश्रेज पंडित उसा मत के पुरस्कता कहे जा सकते हैं । इसके उलटा कोन्‍्ट, हेगेल, 
शोपेनहर आदि जमेन तत्तज्ञानो पुरुषों ने, नोतिशास्त्र के विवेचन के लिये, इस 
आधिभातिक पद्धति को अ्रपूण माना ह; हमारे वेदान्तियां की नाई अध्यात्मदृष्टि 
से ही नीति के समथन करने के सागे को, आज कल उन्हेने यूरोप में फिर भी 
स्थापित किया है । इसके विषय मं आर अ्रधिक लिखा जायगा । 

एक ही अथ चिवज्षित होने पर भी “अच्छा ओर बुरा ” के पयोयवाची भिन्न 
भिन्न शब्दों का, जसे “ कार्य-अ्रकार्य ” और “ धर्म-अधर्म ” का, उपयोग क्‍यों 
होने लगा ? इसका करणा यहा है कि विषय-ग्रातिपादन का मार्ग या दृष्टि प्रत्येक 
की भिन्न भिन्न होती है। अजुन के सामने यह प्रश्न था, कि जिस युद्ध में भीष्य 
द्रोण आदि का बध करना पड़ेगा उसमें शासिल होना उचित है या नहीं (गी 
२.७ ) यदि इसी प्रश्न के उत्तर देने का माका किसी आधिभातिक पंडित पर 
आता, तो वह पहले इस वात का चिचार करता कि भारतिय युद्ध से स्वर्थ अर्जुन 
को दृश्य हानि-लाभ कितना होगा ओर कुल समाज पर उसका कया परिणाम 
होगा । यह विचार करके तब उसने निश्चय किया होता कि युद्ध करना “ न्‍्याय्य ?? 
है या “ अन्याय्य ?”! । इसका कारण यह ह्कै कि किसी कर्म के अच्छेपन या बुरेपन 
का निणेय करते समय ये आधिभातिक परणिडत यही सोचा करते हैं कि इस संसार 
भे उस कम का आधिभातिक परिणाम अथात्‌ प्रत्यक्ष बाह्य परिणाम क्‍या हुआ 
या होगा--ये लोग इस आधिभातिक कसौटी के सिवा ओर किसी साधन या 
कसाटी को नहीं मानते । परन्तु ऐसे उत्तर से अज्ुन का समाधान होना संभव 
नहीं था । उसकी इष्टि उसस भी अधिक व्यापक थी | उसे केवल अपने सांसारिक 
हित का विचार नहीं। करना था, किन्तु उसे पारलाकिक दृष्टि से यह भी विचार कर 


६8 गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


ज्लेना था कि इस युद्ध का परिणाम मेरे आत्मा पर श्रेयस्कर होगा या नहीं। उसे 
ऐसी बातें। पर कुछ भी शंका नहीं थी कि युद्ध में मीष्म-द्ोण आदिकों का बध होने 
पर तथा राज्य मिलने पर मुझे ऐहिक सुख मिलेगा वा नहीं; ओर मेरा अधिकार 
ज्ञोगों को दुर्योधन से अधिक सुखदायक होगा या नहीं । उसे यही देखना था कि 
मैं जो कर रहा हूँ वह “धर्म” है या “अधर्म ” अथवा “ पुण्य ! है या ' पाप 5 
और गीता का विवेचन भी इसी दृष्टि से किया गया है । केवल गीता में भी नहीं, 
किन्तु कई स्थानें। पर महाभारत में भी कर्म-अकर्म का जो विवेचन है वह पार. 
ल्लोकिक अथात्‌ अध्यात्म दृष्टि से ही किया गया है; और वहाँ किसी भी कर्म का 
अ्च्छापन या बुरापन दिखलाने के लिग्रे प्रायः सर्वत्र “धर्म” और “अधर्म दो ही 
शब्दों का उपयोग किया गया है। परन्तु ' धर्म ”' ओर उसका प्रतियोग “अधम्म ' ये 
दोनों शब्द, अपने व्यापक अथ के कारण, कभी कभी भ्रम उत्पन्न कर दिया करते 
हैं; इसलिये यहाँ। पर इस वात की कुछ अधिक मीमांसा करना आवश्यक है कि 
कर्मयोगशाख्तर में इन शब्दों का उपयोग मुख्यतः किस अर्थ में किया जाता है। 
नित्य व्यवहार में “ धर्म” शब्द का उपयोग केवल “पारलेोकिक सुख का 
मार्ग ” इसी अर्थ में किया जाता है। जब हम किसी से प्रश्न करते हैं कि “ तेरा 
कौन सा धर्म है?” तब उससे हमारे पूछने का यही हेतु होता है कि तू अपने 
पारलौकिक कल्याण के लिये किस मार्ग--वैदिक, बौद्ध, जैन, इंसाई, मुहम्मदी, या 
पारसी--से चलता हैं; और वह हमारे प्रश्न के अनुसार ही उत्तर देता है। इसी 
तरह स्वर्ग-प्राप्ति के लिये साधनभूत यज्ञ-याग आदि वेदिक विषयों की मीमांसा 
करते समय “अथातों धर्मजिज्ञासा ” आदि धघर्मसूत्रों में भी धर्म शब्द का यही 
अर्थ लिया गया है। परन्तु “धर्म ” शब्द का इतना ही संकुचित अर्थ नहीं है। इसके 
सिवा राजधघर्म, प्रजाधर्म, देशधर्म, जातिधम, कुलधर्म, मित्रधर्म इत्यादि सांसारिक 
नीति-बंधनों को भी “घर्म' कहते हैं । धर्म शब्द के इन दो अर्थों को यदि प्रथरू करके 
दिखलाना हो तो पारलोकिक धर्म को “मोज्षधर्म ! श्रथवा ।र्फ ' मोक्त” और 
व्यावहारिक धर्म अथवा केवल नीति को केवल “धर्म ” कहा करते हैं । उदाहरणार्थ, 
ब्तुर्विध पुरुषार्थो की गणना करते समय हम लोग “ धर्म, अर्थ, काम, मोक्ष ” 
कहा करते हैं। इसके पहले शब्द धर्म में ही यदि मोक्त का समावेश हो जाता तो 
अन्त में मोक्त को प्रथक्‌ पुरुषार्थ बतलाने की आवश्यकता न रहती; अर्थात्‌ यह 
कहना पड़ता दै कि “ धर्म ' पद से इस स्थान पर संसार के सैकड़ें। नीतिधर्म ही शास्त्र 
कार्रो को अभिग्रेत हैं । उन्हीं को हम लोग श्राज कल कत्त॑व्यकर्म, नीति, नीतिधर्म 
अथवा सदांचरण कहते हैं। परन्तु आरचीन संस्कृत अंन्‍्थों में * नीति” अथवा 
८ नीतिशाख ' शब्दों का उपयोग विशेष करके राजनीति ही के लिये किया जाता है, 
इसलिये पुराने जूमाने में कत्तेव्यकर्म अथवा सदाचार के सामान्य विवेचन को: 
“ नीतिप्रवचन ” न कह कर “ ध्ंप्रवचन ” कहा करते थे । परन्तु “ नीति ” और 
धर्म? दो शब्दों का यह पारिभाषिक भेद सभी संस्क्ृत-प्रन्थों में नहीं माना गया द्वै 
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इंसलिये हमने भी इस ग्रन्ध में “ नीति, ! “ कर्तव्य ? श्रौर | धर्म ! ि ० 
उपयोग एक ही श्रथ में किया है; ओर मोक्ष का विचार जिस स्थान पर करना है 
उस भ्रकरण के “ श्रध्यात्म ” और ' भक्तिमार्ग ! ये स्वतंत्र नाम रखे ह। महाभारत 
में धर्म शब्द अ्रनेक स्थानों पर आया है; और, जिस कक 604 सै कि 
“किसी को कोई काम करना घर्म-संगत है” उस स्थान में धर्म शब्द से कतेव्यशासखर 
अथवा तत्कालीन समाज-व्यवस्थाशासत्र ही का अर्थ पाया जाता है; तथा ।जिस स्थान 
में पारलोकिक कल्याण के सागे बतलाने का प्रसंग आया है उस स्थान पर 
श्र्थात्‌ शान्तिपव के उत्तरार्ध में “ मोक्षघर्म ” इस विशिष्ट शब्द की योजना 
की गई है । इसी तरह भन्वादि स्छति-प्रन्थों से माह्मण, क्षत्रिय, वेश्य 
और शुद्ध के विशिष्ट कर्मो अथांत्‌ चारों वर्णा के कमों का वर्णन करते समय 
केवल धर शब्द का ही अनेक स्थानें। पर कई बार उपयोग किया गया है। श्रार 
भगवद्गीता में भी जब भगवान्‌ अर्जुन से यह कह कर लड़ने के लिये कहते हैं कि 
/ स्वधर्ममपि चाउवेद्य ” ( गीी. २. ३१ ) तब, और इसके बाद “' स्वधम निधन 
श्ेयः परधर्मो भयावहः” ( गी. ३. ३५ ) इस स्थान पर भी, “ धर्म ? शब्द 
“इस लोक के चातुर्वेण्य के धर्म ” अर्थ में ही प्रयुक्त हुआ है । पुराने जमाने 
के ऋषियों ने श्रम-विभागरूप चातुर्वैरण्य संस्था इसलिये चलाईं थी कि समाज के 
सब व्यवहार सरलता से होते जावें, किसी एक विश्निष्ट व्यक्ति या वर्ग पर ही सारा 
शोक न पड़ने पावे और समाज का सभी दिशाओं से संरक्षण ओर पोषण भली 
भाँति होता रहे । यह बात भिन्न है कि कुछ समय के बाद चारों वर्णों के लोग 
केवल जातिमात्रोपजीबी हो गये; अ्रथोत्‌ सच्चे स्वकर्म को भूलकर वे केवल नामधारी 
ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैश्य अथवा शुद्ध हो गये । इसमें संदेह नहीं कि आरम्भ में यह 
व्यवस्था समाज-घारणार्थ ही की गई थी; और यदि चारों वर्णों में से कोई भी एक 
बर्ण अपना धर्म अ्रथोत्‌ कक्तेज्य छोढ़ दे अ्रथवा यदि कोई वर्ण समूल नष्ट हो जाय 
ओर उसकी स्थानपूर्ति दूसरे लोगों से न की जाय तो कुल समाज उतना ही पंगु 
हो कर धांरे धीरे नष्ट भी होने लग जाता है श्रथवा वह निकृष्ट अवस्था में तो अवश्य 
ही पहुँच जाता है। यद्यपि यह बात सच है कि यूरोप में ऐसे श्रनेक समाज हैं 
जिनका अभ्युदय चातुर्व्॑य व्यवस्था के बिना ही हुआ है; तथापि स्मरण रहे कि 
उन देशों में चातुवेण्य॑-ब्यवस्था चाहे न हो, परन्तु चारों वर्णो के सब धर्म जाति 
रूप से नहीं तो गुण-विभागरूप ही से जागृत अवश्य रहते है । सारांश, जब 
हम धर्म शब्द का उपयोग ब्यावहारिक दृष्टि से करते हैं तब हम यही देखा करते 
हैं, कि सब समाज का धारण और पोषण कैसे होता है । मनु ने कहा है-..“असु- 
खोदक॑ ” भ्रथांत्‌ जिसका परिणाम दुःखकारक होता है उस धर्म को छोड़ देना चाहिये 
( मनु. ७. १७६ ) और शाा्तिपव के सत्यानृताध्याय (शां. १०६. १२ ) में धर्म-झधघर्म 
का विवेचन करते हुए भीष्म और उसके पूर्व कर्णपर्व में श्रीकृष्ण कहते हैं-. 
गौ.र, ५ 
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धारणाद्व मैमित्याहु: धर्मों धासयते प्रजा: | 

यत्प्याद्वारणसंयुक्तं स धर्म इति निश्चयः ॥ 
“ धर्म शब्द घृ ( >धारण करना ) धातु से बना है । धर्म से ही सब प्रजा 
बंधी हुईं है । यह निश्चय किया गया है कि जिससे ( सब श्र॒जा का ) धारण 
होता है वही धर्म है” ( मभा. करण. ६६. €६ ) यदि यह धर्म छुट जाय तो 
समभ लेना चाहिये कि समाज के सारे बंधन भी टूट गये; ओर यदि समाज के 
बंधन हूटे, तो आकपंणशक्ति के बिना श्राकाश में सूर्यादि ऋहमालाओं की जो दशा 
हो जाती है अथवा समुद्र में मज्नाहके बिना नाव की जो दशा होती है, ठीक 
वही दशा समाज की भी हो जाती है । इसलिये उक्त शोचनीय अवस्था में पड़कर 
समाज को नाश से बचाने के लिये व्यासजी ने कई स्थानों पर कहा है कि, यदि 
अर्थ या हठब्य पाने की इच्छा हो तो “ धर्म के द्वारा ” अथौत्‌ समाज की रचना को 
न बिगाइते हुए प्राप्त करो, आर यदि काम आ्रादि वासनाओं को तृप्त करना हो तो 
वह भी “ धर्म से ही ” करो । महाभारत के श्रन्त में यही कहा है किः-- 

ऊध्वैबाहुविरीम्पेष: न च कश्रिच्छृणोति माम्‌ | 

धमीदर्थश्व॒ कामश्व स धमः कि न सेव्यते ॥ 
« श्ररे ! भुजा उठा कर मैं चिल्ला रहा हूँ ( परन्तु ) कोई भी नही सुनता! 
शर्म से ही अथे और काम की प्राप्ति होती है ( इसलिये इस प्रकार के धर्म का 
आचरण तुम क्यों नहीं करते हो ? ” अ्रब इससे पाठकों के ध्यान में यह बात 
अच्छी तरह जम जायगी कि महाभारत को जिस धर्म-दृष्टि से पाँचवाँ वेद श्रथवा 
« धर्मसंहिता ” मानते हैं, उस, “ धर्मसंहिता ” शब्द के “ धर्म ” शब्द का मुख्य अर्थ 
क्या है। यही कारण है कि पूर्वमीमांसा ओर उत्तरमीमांसा दोनों पारलाकिक श्र के 
अतिपादक ग्रन्थों के साथ ही, धर्मग्रन्थ के नाते से, “नारायण नमस्क्ृत्य”” इन प्रतीक 
शब्दों के द्वारा, महाभारत का भी समावेश ब्रह्ययज्ञ के नित्यपाठ में कर दिया गया है। 

धर्म-अधमम के उपयुक्त निरूपण को सुन कर कोई यह अश्न करे कि यदि तुम्हे 

४ समाज-धारण, ” और दुसरे प्रकरण के सत्यानृतविवेक में कथित “सर्वभूतहित, ! 
ये दोनों तत्त्व मान्य है तो तुम्हारी दृष्टि में ओर आधिभोतिक दृष्टि में भेद ही क्याहे? 
क्योंकि ये दोनों तत्व वाह्यतः प्रत्यक्ष दिखनेवाले ओर आ्राधिभातिक ही हैं । इस 
प्रक्ष का विस्तृत विचार अगले प्रकरणों में किया गया है। यहाँ हतना ही 
कहनां बस है कि, यद्यपि हमको यह तत्व मान्य है कि समाज-घारण 
ही धर्म का मुख्य बाह्य उपयोग है, तथापि हमारे मत की विशेषता यह है 
कि वैदिक अथवा श्रन्य सब धर्मों का जो परम उद्देश आत्म-कल्याण या मोक्ष है, 
उस पर भी हमारी दृष्टि बनी है । समाज-धारण को लीजिये चाहे सर्वेभृतहित 
ही को; यदि ये बाह्योपयोगी तत्व हमारे आत्म-कल्याण के मार्ग में बाधा डालें तो 
हमें इनकी जरूरत नहीं । हमारे आयुर्वेद-प्रन्य यदि यह प्रतिपादन करते हैं 


कर्मयोगशाख्तर । ६७ 


+कि वेद्यकशासत्र भी शरीररक्षा के द्वारा मोक्षप्राप्ति का साधन होने के कारण संग्र- 
इणीय है; तो यह कदापि संभव नहीं कि, जिस शास्त्र में इस महत्व के विषय्र 
का विचार किया गया है कि सासारीक व्यवहार किस प्रकार करना चाहिये, ड्स 
कर्मयोगशासत्र को हमारे शाखत्रकार श्राध्यात्मिक मोक्षज्ञान से श्रलग बतलावें । 
इसलिये हम समभते हैं कि जो कम, हमारे मोक्त अथवा हमारी आध्यात्मिक 
उन्नति के अनुकूल हो, वहीं पुण्य है, वही धरम ओर वही शुभकर्म है; और जो 
कम उसके प्रतिकूल वही पाप, अधम अथवा अशुभ है । यही कारण है कि हम 
४ कत्तेब्य-अकत्तंव्य, ” “ कार्ये-अ्रकाये ” शब्दें। के बदले “ घर्म ' ओर " अधर्म ! 
शब्दों का ही ( यद्यपि वे दो अथ के, श्रतएव कुछ संदिग्ध हों। तो भी ) अधिक 
उपयोग करते हैं। यद्यपि बाह्य सृष्टि के व्यावहारिक कर्मों अ्रथवा ब्यापारों का 
विचार करना ही प्रधान विषय हो, तो भी उक्त कर्मों के वाह्य परिणाम के विचार 
के साथ ही साथ यह विचार भी हम लोग हमेशा किया करते हैं कि ये व्यापार 
हमारे श्रात्मा के कल्याण के अनुकूल हैं या प्रतिकूल । यदि आधिमभातिक-वादी से 
कोई यह प्रज्न करे कि “ मैं अपना हित छोड़ कर लोगों का हित क्‍यों करूं ? ? तो 
वह हसके सिवा औ्रर क्या समाधानकारक उत्तर दे सकता है कि “ यह तो समान्यतः 
मजुष्य-स्वभाव ही है। ” हमारे शाख्रकारें की दृष्टि इसके परे पहुँची हुई है; और 
उस ब्यापक श्राध्यास्मेक दृष्टि ही से महाभारत में कमंयोगशासत्र का विचार किया 
गया है; एवं श्रीमद्भगवद्वीता में वेदान्त का निरूपण भी इतने ही के लिये किया गया 
है । प्राचीन यूनानी पांडतों की भी यही राय है कि : श्रत्यन्त हित * अ्रथदा 
* सदगुण की पराकाष्टा ” के समान मनुष्य का कुछ न कुछ परम उद्देश कल्पित करके 
फिर उसी दृष्टि से कर्म-अकर्म का विवेचन करना चाहिये; ओर श्ररिस्टाटल ने अपने 
“ नीतिशासत्र के अम्ध (१. ७. ८ ) में कहा हैं कि आत्मा के हित में ही इन सब 
बाता का समावेश हो जाता है। तथापि इस विपय में आत्मा के हित के लिये 
जितनी प्रधानता देनी चाहिये थी उतनी अरिस्टाटल ने दी नहों है। हमारे शास्त्र- 
कारों में यह बात नहीं है। उन्होंने निश्चित किया है कि, आत्मा का कल्याण 
अथवा आध्यात्मिक पूणोवस्था ही प्रत्येक सनुष्प का पहला और परम उद्ेश हद 
अन्य प्रकार के हितों की अपेक्षा उसी को प्रधान जानना चाहिये आर उसी के अनु- 
“सार करम-अकम का विचार करना चाहिये; श्रध्यात्मविद्या को छोड़ कर कसे-अकर्म 
का विचार करना ठीक नहीं है । जान पढ़ता है कि वतमान समय सें पश्चिमी देशों 
के कुछ पंडितों ने भी कर्म-अकम के विवेचन की इसी पद्धति को स्वीकार किया है 
उदाहरणाथ, जमैन तत्वज्ञानी कान्‍्ट ने पहले “ शुद्ध ( व्यवसायात्सिक ) बुद्धि की 
मीमांसा ” नामक आध्यात्मिक ग्रन्थ को लिख कर फिर उसकी पूत्ति के लिये 
:* व्यावहारिक ( वासनात्मक ) बुद्धि की मीमांसा ” नाम का नीतिशासखत्र विषयक 
अन्ध लिखा है;# और इंग्लड़ में भी ग्रीन ने अपने “ न और इंग्लेड में भीग्रीन ने अपने “ नीतिशासतर के डपोद्धात के उपोद्धात ” 


# कान्ट एक जमेन तत्वज्ञानो था। इसे अवीचान तत्वशानशात्र का जनक सम- 
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का, सृष्टि के मूलभूत आत्मतत्व से ही, आरम्भ किया है परन्तु इन अन्‍्थों के- 
बदले केवल आआ्राधिभातिक पांडितों के ही नीतिग्रन्थ आज कल हमारे यहाँ अंग्रेजी 
शालाओं में पढ़ाये जाते हैं; जिसका परिणाम यह देख पढ़ता हैं कि गीता में” 
घतलाये गये कर्मयोगशाखत्र के मूलतत्वों का, हम लोगों में श्रेश्रेजी साखें हुए बहुतेरे 
विद्वानों को भी, स्पष्ट बोध नहीं होता । 

उक्त विवेचन से ज्ञात हो जायगा कि व्यावहारिक नीतिबंधनों के लिये अथवा 
समाज-धारणा की व्यवस्था के लिये हम “ धमे ” शब्द का उपयोग क्यों करते 
हैं। महाभारत, भगवद्गीता आदि संस्क्ृत-अन्थों में, तथा भाषा-अन्थों में भी, 
व्यावहारिक कतेब्य अथवा नियम के अर्थ में धम शब्द का हमेशा उपयोग किया 
ज्ञाता है । कुलधर्म और कुलाचार, दोनो शब्द समानार्थक समके जाते हैं। भार- 
तीय युद्ध में एक समय, कर्ण के रथ का पहिया पृथ्वी ने निगल लिया था; उसका 
उठा कर ऊपर लाने के लिये जब कर अपने रथ से नीचे उतरा; तब अजुन उसका 
बघ करने के लिये उद्यत हुआ। यह देख कर कर्ण ने कहा “निःशख्र श॒त्र को मारना 
धर्मयुद्ध नहीं है। ” इसे सुन कर श्रीकृण ने करे को कई पिछली वातें का स्मरणः 
दिलाया, जैसे की द्वापदी का वद्चहरण कर लिया गया था, सब लोगों ने मिल कर 
श्रकेले अभिमन्यु का वध कर डाला था इत्यादि; ओर भ्रत्येक प्रसंग में यह प्रश्न 
किया है कि हे कर्ण ! उस समय तेरा धर्म कहाँ गया था? इन सब बातों का वर्णनः 
महाराप्ट्‌ कीव मोरोपत ने किया है। और महाभारत में भी, इस प्रसंग पर “ क्वते 
धर्मस्तदा गतः ” प्रश्न में, ' धर्म ” शब्द ह। प्रयोग किया गया है तथा अत में: 
कहा गया है कि जो इस प्रकार अधर्म करे उसके साथ उसी तरह का बतोव करना 
ही उसको डचित दण्ड देना है। सारांश, क्या संस्कृत ओर क्या भाषा, सभी 
भ्रन्थें में “ धर्म ” शब्द का प्रयोग उन सब नीति-नियममों के बारे में किया 
गया हैं, जो समाज-घारणा के लिये, शिष्टजनों के द्वारा, अध्यात्म-दृष्टि से बनायेः 
गये हैं, इसालिये उसी शब्द का उपयोग हमने भी इस मंथ में किया है। इस दृष्टि: 
से बिचार करने पर नीति के उन नियमों अथवा “ शिष्टाचार ! को धर्म की बुनि- 
याद कह सकते हैं जो समाज-धारणा के लिये, शिष्टजनो के द्वारा, प्रचलित किये: 
गये हों और जो सर्वमान्य हो चुके हो । ओर, इसलिये, महाभारत (अनु. १०४० 
42७ ) में एवं स्थ्वति अंथों ये “ आचरभभावो धर्म: ” अ्रथवा “ आ्राचारः परमोधमः ”? 
( मलु. १. १०८) अथवा धर्म का मूल बतलाते समय “ बेदः स्म्ति सदाचारः स्वस्थ च- 
प्रियमात्मनः ” (मनु. २. १२) इत्यादि वचन कहे हैं। परन्तु कमयोगशाख्र में इतने ह्ठी 
से काम नहीं चल सकता; इस बात का भी पूरा और मार्भिक विचार करना पडता है की. 
उक्त श्राचार की प्रवृति ही क्यों हुईइ--इस आचार की प्रवृति ही का कारण क्या है। 





ते हैं। इसके (#7/4४८ रण २४१८ :एंटव5०4 ( ध॒ुद्र बुद्धि की मीमांसा ) 
और (ताक ०/ /?2/४८४४८०४ /0८०5०४ ( वासनात्मक बुद्ध की मीमांसा 3 
ये दो प्रन्‍्य प्रसिद्व दै। ग्रीन के प्रन्‍्य का नाम ८7०0/29०ह6॥ ० 806०5 है। 
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“धर्म ? शब्द की दूसरी एक और व्याख्या प्राचीन ग्रन्थों से दी गई है; उसका भी 
यहाँ थोड़ा विचार करना चाहिये। यह व्याख्या मीमांसका की है “चोदना लक्ष- 
“शोड्र्थों धर्म: ” (जसू. १. १. २ )। किसी अधिकारी पुरुष क/ यह कहना अथवा 
आज्ञा करना कि “तू अमुक कर ” श्रथवा “मत कर ” “ चोदना ! यानी 
: अरणा है । जब तक इस प्रकार कोई प्रबंध नहों कर दिया जाता तब तक कोई भी 
- काम किसी को भी करने की स्वतंत्रता होती है । इसका आशय यही है कि पहले 
“पहल, निर्वेध या प्रबंध के कारण, धर्म निर्माण हुआ । धर्म की यह व्याख्या, कुछ 

अंश में, प्रसिद्ध अंग्रेज अन्थकार हॉब्स के मत से, सिलती है। असभ्य तथा जंगली 
अवस्था में प्रत्येक मनुष्य का आचरण , समय समय पर उत्पन्न होनेवाली मनोबृत्तियों 
की प्रवलसा के अनुसार हुआ करता है। परन्तु धीरे धीरे कुछ समय के बाद यह 
मालूम होने लगता है कि इस प्रकार का मनमाना बताौव श्रेयस्कर नहों है; ओर यह 
विश्वास होने लगता है कि इंद्वियों के स्वाभाविक व्यापारों की कुछ मयादा निश्चित 
- करके उसके अनुसार बतांव करने ही में सब लोगों का कल्याण है; तब प्रत्येक 
मनुष्य ऐसी मयादाओं का पालन, कायदे के तार पर, करने लगता है; जो शिष्टाचार 
से, अन्य रीति से, सुरढ़ हो जाया करती हैं। जब इस प्रकार की मर्यादाओं की संख्या 
“ बहुत बढ़ जाती है तब उन्हीं का एक शाख बन जाता है। पूर्व समय में विवाह- 
व्यवस्था का प्रचार नहीं था। पहले पहल उसे श्वेतकेतु ने चलाया। आर, पिछले 
“प्रकरण में बतलाया गया है कि शुक्राचार्य ने मदिराएान को निपिद्ध ठहराया । यह 
न देख कर, कि इन मयादाओं को नियुक्त करने में ब्रेतकेतु अथवा शुक्राचार्य का क्या 
ड्रेतु धा, केबल किसी एक बातपर ध्यान दे कर कि इन मयांदाओं के निश्चित करने 
का काम या कर्तेब्य इन लोगो को करना पढ़ा, धर्म शब्द की “ चोदना लक्षणो3र्थों 
धमः ” व्यास्या बनाई गई है। धर्म भी हुआ तो पहले उसका महत्त्व किसी 
व्याक्ति के ध्यान में आता है ओर तभी उसको प्रवत्ति होती है । ' खाओ-पिझो 
औैन करो ' ये बाते किसी को सिखलानी नहीं पड़ती; क्योंकि ये इन्द्रियों के स्वाभा- 
बिक धमम ही हैं । मनुजी ने जो कहा है कि “ न मांसभत्तणो दोपो न मथे न थ 
अधुने ”! ( मनु. ५. ४६ )---अर्थात्‌ मांस भक्षण करना अथवा मद्यपान और मैथुन 
करना कोई सृष्टिकम-विरुद्ध दोष नहीं ह--उसका तात्पर्य भी यही है। ये सब बातें 
अलुप्य ही के लिये नहीं; किन्तु प्राणिमात्र के लिये स्व्राभाविक हैं--« प्रकृत्ति- 
रेपा भूतानाम्‌। ” समाज-घारणा के लिये अर्थात्‌ सद लोगों के सुख के लिये इस 
“स्वाभाविक आचरण का उचित प्रतिबंध करना ही धमे है। महाभारत ( शां- 
२६४, २६ ) में भी कहा है:--- 


भाहारानिद्राभयमैथुन च सामान्यमेतत्यशुभिनराणाम्‌ | 
धर्मो हि तेषामाधिको विशेषों धर्में हीना: पश्ुमि: समानाः ॥ 
“अथात्‌ “ आहार, निद्धा, भय और मैथुन, मजुष्यों ओर पशुओंके लिये, एक ही 
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समान स्वाभाविक हैं । मनुष्यों आर पशुओं में कुछ भेद है तो केवल धर्म का 
( अ्थात्‌ इन स्वाभाविक कृत्तियों को मयोदित करने का ) | जिस मनुष्य में यह धर्म 
नहीं है वह पशु के समान ही है ! ” आहारादि स्वाभाविक वृत्तियों को मयांदित 
करने के विषय में भागवत का शछोक पिछले प्रकरण में दिया गया है । इसी प्रकार 
भगवद्दीता में भी जब अजुन से भगवान्‌ कहते हैं ( गी. ३. ३४ )-- 

इंद्रियस्थेंद्रियस्यार्थ रागद्रपां व्यवार तो ॥ 

तयोन बशमागच्छेत तो ह्यस्य परिपधिनों ॥ 
& प्रत्येक इंद्िय में, अपने अ्रपने उपभोग्य अथवा त्याज्य पदोथ के विषय में, जो 
प्रीति अथवा द्वेष होता है वह स्वभावसिद्ध है। इनके वश में हमें नहीं होना 
चाहिये; क्योंकि राग ओर द्वेष दोनों हमारे शत्रु हँ; ” तब भगवान्‌ भी धमं का 
वही लक्षण स्वीकार करते हैं जो स्वाभाविक मनोवृत्तियों को प्रयादित करने के 
विपय में ऊपर दिया गया है । मनुष्य की इन्द्रियाँ उसे पशु के समान आचरण 
करने के लिथ कहा करती हैं आर उसकी बुद्धि उसके विरुद्ध दिशा में खींचा करती 
है। इस कलहीमे में, जो लोग अपने शरीर में संचार करनेवाले पशुत्तत का यज्ञ 
करके कृतकृत्य ( सफल ) होते हंं, उन्हें ही सच्चा याज्ञिक कहाना चाहिये 
ओर यही धन्य भी हैं! 

धर्म को “ आचार-प्रभाव ” कहिये, “ धारणात्‌ ” धर्म मानिये अ्रथवा 
« चोदनालक्षण ” धर्म समभिये; धर्म की, यानी व्यावहारिक नीतिबंधनों की, 
कोई भी व्याख्या लीजिये, परन्तु जब धर्म-अथर्म का संशय उत्पन्न होता है तब 
उसका निर्णय करने के लिये उपयुक्त तीनों लक्षणें। का कुछ उपयोग नहीं होता । 
पहली व्याख्या से सिर्फ यह मालूम होता है कि धर्म का मूल स्वरूप क्या है; 
उसका बाद्य उपयोग दूसरी व्याख्या से मालूम होता है, और तीसरी व्याख्या से यही 
बोध होता है कि पहले पहल किसी ने घर्म की मयांदा निश्चित कर दी है। परन्तु 
श्रनेक ग्राचारों में भेद पाया जाता है; एक ही कम के अनेक परिणाम होते हैं; 
ओर अनेक ऋषियों की आज्ञा अथांत्‌ “चोदना ” भी भिन्न भिन्न हे । इन कारणों 
से संशय के समय धर्म-निर्णयकरे लिये किसी दूसरे मार्ग को ढूंढने की आवश्यकता 
होती है यह मार्ग कान सा है ? यही प्रश्न यक्ष ने युध्रष्टि से किया था। उस परः 
यधिष्टिर ने उत्तर दिया है कि-- 

तकाप्रतिष्टः श्रुतयो विभिन्ना: नेको ऋषियस्य वचः प्रमाणम्‌। 
घमस्य तत्त नाहत गुहायां महष्जनोी यन गत: स पंथा:॥ 

« य्रदि तक को देखें तो वह चंचल है श्रर्थात्‌ जिसकी बुद्धि जसी तात्र होती है 
पैसे ही अनेक प्रकार के श्रनेक अनुमान तर्क से निष्पन्न हो जाते हैं; श्रति श्रर्थात्‌ 
वेदाज्ञा देखी जाय तो वह भी भिन्न भिन्न है; श्रार यदि स्छतिशास्त्र को देखें तो 
ऐसा एक भी ऋषि नहीं है जिसका वचन अन्य ऋषियो की श्रपेत्षा अधिक प्रमाण 
भूत समझा जाये। अच्छा, ( इस व्यावहारिक ) धमं का मूलतत्त देखा जाय 
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तो वह भी अंधकार में छिप गया है श्रथात्‌ वह साधारण मजुष्यों की समझ में 
नहीं थ्रा सकता । इसलिये महा-जन जिस मागग से गये हेों। वही ( धर्म का ) मांगे 
है ” ( मभा वन. ३१२. १३५ ) । ठीक है ! परन्तु महा-जन किस को कहना 
चाहिये ? उसका श्र “ बड़ा अ्रथवा बहुतसा जनसमूह ” नहीं हो सकताः 
क्योंकि, जिन साधारण लोगों के मन में घ्म-प्रधर्म की शंका भी उत्पन्न 
नहीं होती, उनके बतलाये मागे से जाना मानो कठोपनिषद में वर्णित “ अन्घेनेव 
नीयमाना यथान्धाः” वाली नीति ही को चरितार्थ करना है! अ्रव यदि मद्दा-जन 
का श्रर्थ ' बढ़े बड़े सदाचारी पुरुष लिया जाय--श्रार यही अर्थ उक्त श्छोक में 
श्रभिप्रेत है--तो उन महा-जनें। के आचरण में भी, एकता कहँँ। है ? निष्पाप श्रीरा- 
मचन्द्व ने अश्निद्वारा शुद्ध हो जाने पर भी, अपनी पत्नी का त्यगग केवल लोकापवाद 
के ह्वी लिये किया; और सुग्रीव को प्रपने पक्ष में मिलाने के लिये, उससे “ तुल्या 
रिभित्र ”--अथांत्‌ जो तेरा शत्रु वही मेरा शत्रु श्रीर जो तेरा मित्र वही मेरा मित्र 
इस प्रकार संधि करके, बेचारे वालि का बध किया, यद्यपि उसने श्रीरामचन्द्र का 
कुछ भ्रपराध नहीं किया था! परशुराम ने तो पिता की श्राज्ञा से प्रत्यक्ष अपनी माता 
का शिरच्छेद कर डाला ! यदि पाण्डवों का आचरण देखा जाय तो पांचों की एक ही 
ख््री थी ! स्वर्ग के देवताओं को देखें तो कोई श्रहल्या का सतीत्व अष्ट करनेवाला 
और कोई ( बल्या ) स्टगरूप से अपनी ही कन्या की अ्रभिलाप करने के कारण 
रुद्र के बाण से विद्ध हो कर आकाश में पड़ा हुआ है (ऐ. वा. ३. ३३) ! इन्ही 
बातों को मन में ला कर उत्तररामचरित्र नाटक सें भवभूति ने लव के मुख से कह- 
लाया है कि “ ब्रद्धास्ते न विचारणीयचरिताः ?--इन बृद्धों के कृत्यों का बहुत 
विचार नहीं करना चाहिये । अंग्रेजी मे शतान का इतिहास लिखनेवाले एक 
अन्थकार ने लिखा है कि, शतान के साथिपरों ओर देवदूतों के ऋगढों का हाल 
देखने से मालूम होता है कि कई बार देवताओं ने ही देत्यों को कपटजाल 
में फॉस लिया है। इसी प्रकार कोषीतकी आ्राह्मणोपनिषद्‌ ( कौषी. ३. ३ श्र ऐ. 
शा. ७. २८ देखो ) में इन्द्र प्रतर्दन से कहता है कि “ मैंने बृत्र को ( यद्यपि वह 
ब्राह्मण था ) मार डाला । अरुन्मुख संन्यासियों के ठुकड़े टुकड़े करके भेढ़ियों को 
( खाने के लिये ) दिये आर अपनी कई ग्रतिज्ञाओं का भंग करके प्रल्हाद के नाते- 
दारों और गोत्रजें। का तथा पौलोम आर कालखंज नामक देत्यों का बच किया, 
( इससे ) मेरा एक बाल भी बॉका नहीं हुआ-- तस्य में तत्र न लोम च मा 
मीयते! ”” यदि कोई कद्दे कि “ तुम्हें हन महात्माओं के बुर कर्मों की ओर ध्यान देने 
का कुछ भी कारण नहीं है जैसा कि तैतिरीयोपनिषद्‌ (१. ३१. २ ) में बतलाया 
है, उनके जो कर्म अच्छे हों उन्हीं का अनु रण करो, ओर सब छोड़ दो । उदाहर- 
णाथे, परशुराम के समान पिता की आज्ञा का पालन करो, परन्तु माताकी हत्या मत 
करो ” तो वही पहला प्रश्न फिर भी उठता है कि बुरा कर्म और भला कर्म सम 
मने के लिये साधन है क्या ? इसलिये अपनी करनी का उक्त प्रकार से वर्णन कर 
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इन्द्र प्रतर्दन से फिर कहता है कि “ जो पूर्ण आत्मज्ञानी है उसे मातृवध, पितृबथ 
अणहत्त्या अथवा स्तेय ( चोरी ) इत्यादि किसी भी कम का दोष नहीं लगता इस 
बात को तू भली भाँति समभझ ले और फिर यह भी समर ले कि आत्मा किसे कहते 
हैं---ऐसा करने से तेरे सारे संशयें की निव्त्ति हो जायगी । ” इसके वाद इन्द्र ने 
भ्रत्दन को आत्मविद्या का उपदेश दिया । सारांश यह है कि “ महाजनो येन गतः 
स पन्‍्थाः ” यह युक्ति यद्यपि सामान्य लोगों के लिये सरल है तो भी सब बातों में 
इससे निर्वाह नहीं हो सकता; श्रोर श्रन्त में महा-जनों के आचरण का सच्चा 
तत्व कितना भी गूढ़ होतो भी आत्मज्ञान में घुस कर विचारवान्‌ पुरुषों को उसे ढूँढ़ 
निकालना ही पड़ता है। “ न देवचरितं चरेत्‌ देवताओं के केवल बाहरी 
चरित्र के अनुसार आचरण नहीं करना चाहिये ”--इस उपदेश का रहस्य भी यही 
है। इसके सिवा, कर्म-श्रकर्म का निर्णय करने के लिये कुछ लोगों ने एक ओर 
सरल युक्ति बतलाई है। उनका कहना है कि, कोई भी सदगुण हो, उसकी अधि- 
कता न होने देने के लिये हमें हमेशा यत्न करते रहाना चाहिये; क्योंक्रि, इस 
अधिकता से ही अ्रन्त में सदगुण दुर्गुण बन बेठता है । जैसे, देना सचमुच 
सदगुण है; परन्तु “ अ्रति दानाइलियब्रेद्ध--दान की श्रधिकता होने से ही 
राजा बालि फॉँसा गया । पसिद्ध यूनानी पाेडत अरिस्टाटल ने अपने नीतिशाख्र के 
ग्रन्थ में कर्म-अकर्म के निर्णय की यही युक्ते बतलाई है ओर स्पष्टतया दिख- 
लाया है कि भ्रत्येक सदगुण की अ्रधिकता होने पर, दुर्दंशा केसे हो जाती है । 
कालिदास ने भी रघुवंश में वरशन किग्रा है कि केवल शूरता व्याप्र सरीखे श्वापद का 
क्र काम है ओर केवल नीति भी डरपॉकपन है इसलिये, अतिथि राजा तल- 
बार और राजनीति के योग्य मिश्रण से, अपने राज्य का प्रवन्ध करता था ( रघु- 
१७. ४७ ) | भर्तेंहरि ने भी कुछ गुण-दोपों का वर्णन कर कहा है कि ज्यादा 
बोलना वाचालता का लक्षण है ओर कम बोलना घुम्मापन है, यदि ज्यादा खर्च 
करे तो उढ़ाऊ और कम करे तो कंजूस, आगे बढ़े तो दुःसाहसी श्रोर पीछे हटे 
तो ढीला, अतिशय श्राग्रह करे तो जिद्दी ओर न करे तो चंचल, ज्यादा खुशामद 
करे तो नाच ओर ऐंठ दिखलाबे तो घमंडी है; परन्तु इस प्रकार की स्थूल कसोटी से 
अन्त तक निवाह नहीं हो सकता; क्योंकि, “अति” किसे कहते हैं श्रार नियमित” 
फकैसे कहते हैं--इसका भी तो कुछ निर्णय होना चाहिये न; तथा, यह निर्णय 
कौन किस प्रकार करे ? किसी एक को अथवा किसी एक मौके पर जो बात “अति” 
ड्ोगी वही दूसरे को, अथवा दूसरे माके पर कम हो जायगी। हनुमानजी को, 
वैदा होते ही, सूर्य को पकड़नेके लिये उडान मारना कोई कठिन काम नहीं मालूम पडा 
(वा.रामा. ७. ३१); परन्तु यही बात औरों के लिये कठिन क्या, श्रसंभव ही जान पडती 
है। इसलिये जब धर्म-अधर्म के विषय में संदेह उत्पन्न हो तब प्रत्येक मनुष्य को ठीक 
घैसा ही निर्णय करना पडता है जैसा श्येन ने राजा शिवि से कहा हैः-- 
अविरोधात्त यो घम; स धर्म; सत्यविक्रम | 


कर्मयोगशास्त्र ७३ 


विरोधिषु महापाल निश्चित्य गुरुलाघवम्‌ 
न बाधा विदते यत्र तं धर्म समुपाचरेत्‌ ॥ 
“थांत्‌ परस्पर-विरुद्ध धर्मों का तारतम्य अथवा लघुता ओर गुरुता देख कर ही, प्रत्येक 
-मौके पर, भ्पनी बुद्धि के द्वारा, सच्चे धर्म अथवा कमे का निर्णय करना चाहिये 
.( मभा. वन. १३१-११,१२ ओर मनु. ६-२६६ देखो )। परन्तु यह भो नहीं कहा 
-जा सकता कि इतने ही से धमे-अधर्म के सार-अप्तार का विचार करना ही शंका के 
समय, धर्म-निरशंय की एक सच्ची कसाटो है। क्योंकि, व्यवहार में अनेक बार देखा 
जाता है कि, अनेक पंडित लाग अपनी अपनी बुद्धि के श्रनुस्तार सार-असार का 
विचार भी भिन्न भिन्न प्रकार से किया करते हैं ओर एक ही बातकी नीतिमत्ता का 
निशेय भी भिन्न भिन्न रीति से किया करते हैं। यही श्रर्थ उपयुक्त “ तकों5प्रतिष्ठः ”” 
बचन में कहा गया है। इसलिये अब हमें यह जानता चाहिये कि धर्म-अधर्म-संशय 
-के इन अश्नो का अचुक निर्णय करने के लिये अन्य कोई साधन या उपाय हैं या 
नहीं, यदि हैं तो कान से हैं, ओर यदि अनेक उपाय हां तो उनमें श्र.्ट कौन है। 
अस; इस वात का निर्णय कर देना ही शास्त्र का काम है। शाख का यही लक्षण 
भी हैकि “ अनेकसंशयोच्छेदि परोक्षारथस्थ दर्शकम्‌ ” अ्रर्थात्‌ अनेक शंकाओं 
के उत्पन्न होने पर, सब से पहले उन विषयें। के मिश्रण को अलग अ्रलग कर दे जो 
सम में नहीं आ सकते हैं, फिर उसके अर्थ को सुगम आर स्पष्ट कर दे, और जो 
बातें आँखें से देख न पढ़ती हो उनका, अथवा आगे होनवाली बातों का भी, 
यथार्थ ज्ञान करा दे । जब हम इस बात को सोचते हैं के ज्योतिषशास्त्र के सीखने 
से श्रागे हेनेवाले ग्रहणों छा भी सब हाल मालूम हो जाता है, तब उक्त लक्षण 
के “ परोक्षार्थस्प दर्शकस्‌ ” इस दूसरे भाग की सारथकता अ्रच्छी तरह देख पढ़ती 
'है। परन्तु अनेक संशरयों का समाधान करने के लिये पहले यह जानना चाहिये कि 
वे कान सो शंछाएँ हैं । इसोलिये प्राचीन ओर अवाची न ग्रन्थकारों को यह रीति 
'है कि, किसी भी शास्त्र का सिद्धान्तपक्ष बतलाने के पहले, उस विषय में जितने पक्ष 
हो गये हा, उनका विचार करके उनहे दोष ओर उनकी न्यूतताएं दिखलाई जाती है। 
इसी रीति को स्वीकार गीता में, कर्म-अकर्म-नेणेय के लिये प्रातिपादन किया हुआ 
सिद्धान्त-पत्तीय योग श्रथांत्‌ युक्ति बतलाने के पहले, इसी काम के लिये जो अन्य 
युक्तियां पंडित लोग बतलाया करते हैं, उनका भी अ्रव हम विचार करेंगे | यह बात 
सच है कि ये युक्तियां हमारे यहा पहले विशेष प्रचार में न थीं विशेष करके पश्चिमी 
पंदितों ने ही वर्तमान समय में उनका प्रचार किया है; परन्तु इतने ही से यह नहीं 
: कह्दा जा सकता कि उनकी चर्चा इस ग्रन्थ में न की जावे। क्योंकि न केवल तुक्ञना 
डी के लिये, किन्तु गीता के आध्यात्मिक कमंयोग का महत्त्व ध्यान में आने के लिये 
भी इन युक्तियों को-प्ंक्षेप में भी क्यों न हो-जान लेना अत्यन्त आवश्य दै 2 
बी 


चौथा प्रकरण | 


३५...) ३, 


आधिभोतिक सुखवाद । 





5, जः कल 


दुःखादुद्विजते सबेः सर्वेस्य सुखमीप्सतम्‌ | # 
महाभारत शांत्ति, १३६. ६१ । 


मः आदे शास्त्रकारों ने “ अहसा सत्यमस्तेयं ? इत्यादि जो नियम बनाये हैं 

' उनका कारण क्या है, पे नित्य हैं कि अनित्य, उनकी व्याप्ति कितनी है, उनका 
मूलतर्त्व क्या है, यदि, इनमें से कोई दो परस्प(-विरोधी धर्म एक ही समयमें आपके 
तो किश्न मार्ग का स्त्रीकार करना चाहिये, इत्यादि अनश्लें का निर्णय ऐसी सामान्य 
युक्तियो से नहीं हो सकता जो “ महाजनों येन गतःस पंथाः” या “ अति सर्वत्र 
बर्जयेत्‌ ”” आदि बचनों से सूचित होती हैं। इसलिये अब यह देखना चाहिये, कि 
इन प्रश्नों का उचित निर्णय कैसे हो और श्रेयस्कर मार्ग के निश्चित करने के लिये 
निआओन्‍्त युक्ति क्‍या है; अर्थात्‌ यह जानना चाहिये कि परस्पर-विरुद्ध धर्मों की 
लघुता और गुरुता-न्यूनाधिक महत्ता-किस दृष्टि से निश्चित की जावे। भ्रन्य शाखीय 
प्रतिपादनों के अनुसार कम-अकभे-विवेचनसंबंधी प्रश्नों की भी चचो करने के तीन 
माने हैं जसे आधिमेतिक, आधिदेविक और आध्यात्मिक । इनके भेदों का वर्णन 
विद्वुले प्रकरण में करचुके हैं! हमारे शाखकारों के मतानुसार आध्या व्मिक मार्ग ही इन 
सब मार्गों में अष्ट है । परन्तु अध्यात्ममार्ग का महत्त्व पूर्ण रीति से ध्यान में जैचने 
के लिये दूसेर दो मार्गों का भी विचार करना आवश्यक है, इसलिये पहले इस 
प्रकरण में कभे-अकर्म-परीक्षा के श्राधिभीतिक मूलतस्‍्तों की चर्चा की गई है । जिन 
जआधिभौतिक शास्त्ं। की आज कल बहुत उन्नति हुई है उनमें व्यक्त पदार्थों के बाह्य 
और दृश्य गु्णी। ही का विचार विशेषता से किथा जाता है इसलिये जिन लोगों ने 
आधिभेतिक शास्त्रं। के अ्रध्ययन ही में अपनी उम्र बिता दी है ओर जिनको इस 
शास्त्र की विचार पछति का आ्रभिभान दे, उन्हें बाह्य परिणामों के ही विचार करने 
की श्रादत सी पड जाती है | इसका परिणाम यह होता द्वै कि उनकी तत्त्वज्ञानदृष्टि 
थोड़ी बहुत संकुचित हो जाती है और किसी भी बातका विचार करते समय वे 
क्षोग आध्यात्मिक, पारले।किक श्रव्यक्त या अदृश्य कारणों को विशेष महत्त्व नहीं 
देते ! परन्तु, यद्यपि वे लोग उक्त कारण से आध्यात्मिक और पारलोकिक दृष्टि को 
छोड़ दें, तथापि उन्हें यह मानना पड़ेगा कि मनुष्यों के सांसारिक व्यवहारों को 
सरलता पूर्वक चलाने ओर लोकसंग्रद्द करने के लिये नीति-नियमो की अत्यन्त आव- 


श्यकता दे। इसी लिये हम देखते हैं कि उन पाडितों को भी कर्मयोगशास्त्र बहुत 











ल्‍्ु मे ज्य्क्ट्का श्र: शा 
# ८ दुःख से सभी छढकते हू आर सुख को इच्छा सभा करत हूं । 


अआधिभौतिक सखुखवाद | ज्षटः 


महत्व का मालूम होता है कि जो लोग पारलोकिक विषयों पर अनास्था रखते हैं या 
जिन लोगों का अ्रव्यक्त अ्ध्यात्मज्ञान में ( अथोत्‌ परमेश्वर में भी ) विश्वास हीं है। 
ऐसे पांढितों ने, पश्चिमी देशों में, इस बात की बहुत चचो को है--भार वह 
चर्चा अ्रव तक जारी है--कि केवल आ्राधि मातिक शास्त्र की रीति से ( श्रथात्‌ केवल 
सांसारिक दृश्य युक्तिवाद से ही ) कम-अ्रकर्म-श/खर को उपपत्ति दिखलाई जा सकती 
है या नहीं। हस चर्चा से उन लोगों ने यह निश्चय किग्रा है कि, नीतिशाख का 
विवेचन करने में अध्यात्मशासत्र की कुछ भी आवश्यकता नहीं है । किसी कर्म के 
भले या बुरे होने कानिणएंय उस कर्म के वाह्य परिणामों से, जो प्रत्यक्ष देख पडते ह, 
किया जानता चाहिये; और ऐसा ही किया भी जाता है। क्प्रोकि, मनुष्य जो जो कर्म 
करता है वह सब सुख के लिये या दुःख-निवारणार्थ ही किप्रा करता है। ओर तो 
क्या ' सब्य मनुष्यों का सुख ” ही ऐहिक परमोद्देश है; ओर यदि सत्र कर्मा का ग्रतिस 
दृश्य फल इस प्रकार निश्चित है ते नीति-निशेय का सच्चा सारी यही होना चाहिये 
कि, सुख-आप्ति या दुःख-निवारण के तारतम्प अधौत्‌ लघुता गुरुता को देख ऋर 
सब कर्मी की नीतिमत्ता निश्चित की जाबे । जबकि व्यवहार में किसी वस्तु का 
भक्षा-बुरापन केवल बाहरी उपयेग ही से निश्चित किया जाता है, जप्ते जो गाय छोटे 
सींगेवाली श्रोर सीधी हे। कर भी श्रधिक दूब देती है वी अच्चा। समभ्ी जाती है, 
तब इसी प्रकार जिस कम से सुख-प्रास्ति या द्‌ःख-निवारणात्मक वाह्य फल अधिक 
हो उसी को नीति की दष्ट से भी श्रेयस्कर समझाना चाहिये । जब हम लोगों को 
केवल बाह्य ओर दृश्य परिणार्मो की लब॒ुत-गुरुता देख कर नितिमत्ता के निर्श य करने 
की यह सरल आर शाख्र!य कप्ताशे प्राप्त हो गई है, तब उसके लिये आत्म-प्रनात्म 
के गहरे विचार-सागर में चक्तर खाते रहने की कोई आवश्यकता नहीं है । “ झ्े 
चेन्म्घु विन्देत किमर्थ पवे्त बजेत्‌”'*#-पास ही में यदि मधु मिल जाय तो मधुमक्खी 
के छुत्ते की खेज के लिये जंगल में क्यों जाना चाहिये ? किसी भी कर्म के केवल 
बाह्य फल को देख कर नीति ओर अनीति का निशय्र करनेवाले उक्त पक्ष को हमने 
“ आधिभौतिक सुखवाइ ” कहा है। क्योंकि, नीतिमत्त। का निरशय करने के लिये, 
इस मत के अनुसार, जिन सुख-दुःखें। का विचार किया जाता है वे सब प्रत्यक्ष 
दिखलानेवाले श्रौर केवल बाह्य अथीत्‌ बाह्यवदार्थों का इंद्वियों के साथ संयोग होने 
पर उम्तन्न होनेवाले, यानी आधिभोतिक हैं। ओर, यह पंथ भी, सत्र संपार का 
केवल आधिसैतिक दृष्टि खे विचार करनेवाले पंडितों से ही, चलाया गया है + 
इसका विस्तृत वशन इस ग्रन्थ में करना असंभव है--मिन्न भिन्न ग्रन्थकारों के 





* कुछ लोग इस शलोक में ' अर्क ! शब्द से “ आक या मदार के पेड ? का भो अये 
छेते है। परन्तु म्रम्इसूत्र २.४-३ के शांकरभाध्य की टीका में आनन्दागिरि नें अर शब्द का 
अर्थ * समीप ” किया है। इस >छोक का दूसरा चरण यह दैः--सिद्धस्थार्थश्य संप्राप्ती को 
विद्वान्यक्षमाचरेत्‌ । ”” 


/द गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशार्त्र । 


मर्तों का सिफ सारांश देने के लिये ही एक स्वतंत्र ग्रन्थ लिखना पड़ेगा। इसलिये, 
अ्रीमद्धगवद्वीता के कर्मयोगशास्त्र का स्वरूर ओर महत्त्व पूरी तोर से ध्यान में आ 
जाने के लिये, नीतिशाख के इस आधिभोतिक पंथ का जितना स्पष्टीकरण श्रत्या- 
वश्यक है उतना ही संक्षिप्त रीति से इस प्रकरण में एकत्रित किय्रा गया है। इससे 
अधिक बातें जानने के लिये पाठकों को पश्चिप्री डिद्भानों के मूल ग्रन्थ ही पढ़ना 
चाहिये। ऊपर गया है कि, परलोक के विषय में, अधिभातिक-वादी उदासीन रहा 
करते हैं; परन्तु इसका यह मतलब नहीं है कि, इस पंथ के सब विद्वान्‌ लोग स्वार्थ 
- साधक, अपस्वार्थ! अथवा अनीतिमान्‌ हु ब्रा करते हैं। यदि इन लेगें। में पारलोकिक 
दृष्टि नहीं है तो न सही। ये मनुष्य के कर्तव्य के विषय में यही कहते हैं कि प्रत्येक 
.मनुष्य को अपनी ऐहिक दृष्टि ही को, जितनी बन सके उतनी, व्यापक बना कर समूचे 
जगत्‌ के कल्याण के लिये प्रयत्न करना चाहिये। इस तरह अंतःकरण से पूर्ण उत्साह 
के साथ उपदेश करनेवाले कोन्ट, मिल, स्पेन्सर आदि सात्तिक वृत्ति के अनेक पंडित 
इस पन्थ में हैं; और उनके ग्रन्थ अनेक प्रकार के उदात्त श्रौर प्रगल्म विचारों से भरे 
शहने के कारण सब लोगों के पढ़ने योग्य हैं। यद्यवि कर्मय्रोगशासत्र के पन्‍थ भिन्न 
“हैं, तथापि जब तक “संसार का कल्पाण ” यह बाहरी उद्देश छुट नहीं गया हे 
तब तक्र भिन्न रीति से नीतिशास्त्र का प्रतियादन करनेवाले किप्ती मार्ग या पंथ का 
उपहास करना अच्छी बात नहीं है। अस्तु; आधिभोतिक-वा दिये में इस विषय पर 
मतभेद है कि, नेतिक कर्म-अकर्म का निर्णय करने के लिये जिस थ्रधिभौतिक 
थाह्य सुख का विचार काना है वह किसका है? स्वयं अपना है या दूसरे का, एक 
ही व्यक्ति का है, या अनेक व्यक्तियें। का ? अब संक्षेप में इस वात का विचार किया 
जायगा कि नय्रे और पुराने सभी आधिभोतिक-्रादियों के मुख्यतः छितने वर्ग हो 
सकते हैं, ओर उनके ये पंथ कहां तक उचित अथवा निद्दोष हैं। 
इनमें से पहला वर्ग केवल स्वार्थ-सुखवादियों का है।इस पंथ का कद्दना है 
कि परलोक श्रार परोपकार सब मठ हैं, आध्यात्मिक धम्मशासत्रें को चालाक लोगों 
:ने अपना पेट भरने के लिये लिखा है, इस दुनिया में स्त्रार्थ ही सत्य हे आर जिस 
उपाय से स्वार्थ-सिद्धि हो सके अ्रथव। जिसके द्वारा स्वय॑ अपने श्राधिभातिक सुख 
की बृद्धि हो उसी को न्याय्य, प्रशस्त या श्रेयस्कर समझना चाहिये। हमारे हिंदु- 
:स्थान में, बहुत पुराने समय में, चार्वाक ने बड़े उत्साह स इस मत का प्रतिपादन 
किया था; ओर रामायण में जावालि ने अ्रयोध्याकांड के अंत में श्रीरामचंद्रजी को 
जो कुटिल उपदेश दिया है वह, तथा महाभारत में वात कणिक-नीति ( मभा- 
आ. १४२) भी इसी माग की है । चावाक्र का मत है, कि जब्र पन्नमहा भूत एकत्र 
'डोते हैं तब्र उनके मिलाप से आत्मा-नाम का एक गुण हत्पन्न हो जाता है ओर देह के 
जलते पर उसके साथ साथ वह भी जल जाता है; इसलिये विद्वानों का कत्तन्य द्दे 
कि, आत्मविचार के मंमट में न पड़ कर, जब तक यह शरीर जीवित श्रवस्था मे 
-डैं तब तक “ ऋण ले कर भी स्योहार मनावें ऋण कृत्वा घ॒तं पिवेतु--क्योंकि 
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मरने पर कुछ नहीं है। चार्वाक हिन्दुस्थान में पैदा हुआ था इसलिये उसने धूत 
ही से अ्रपनी तृष्णा बुझा ली; नहीं तो उक्त सूत्र का रूपान्तर “ऋण कृत्वा सुरां 
पिबेत्‌ ” हो गया होता ! कहो का धर्म और कहाँ का परोपकार ! इस संसार 
में जितने पदार्थ परमेश्वर ने,--शिव, शिव ! भूल हो गई ! परमेश्वर शआआाया 
कहाँ से !--इस संसार में जितने पदार्थ हैं वे सब मेरे ही उपयोग के लिये हैं । उनका 
दुसरा कोई भी उपयोग नहीं दिखाई पड़ता,--अर्थात्‌ है ही नहीं ! भें मरा कि 
दुनिया डूबी ! इसलिये जब तक में जीता हूँ तव तक आ्राज यह तो कल वह, इस 
प्रकार सब कुछ, अ्रपने आधीन करके अपनी सारी काम-वासनाओं को तृप्त कर लूंगा ॥ 
यदि में तप करूंगा अथवा कुछ दान दूंगा तो वह सब मैं अपने महत्त्व को बढ़ाने 
ही के लिये करूंगा और यदि सै राजसूय या अश्वमेघ यज्ञ करूंगा तो उसे में यही 
प्रगट करने के लिये करूंगा कि मेरी सत्ता या अ्रधिकार सवत्र श्रवाधित है। सारांश, 
इस जगत्‌ का “ मैं ही केन्द्र हूँ और केवल यही सब नीतिशासत्रों का रहस्य 
है; बाकी सब झूठ है। ऐसे ही आसुरी मताभिमानिग्रों का वर्णन गीता के सोल- 
हवें श्रध्याय में किया गया है--ईश्वरो5हमहं भोगी सिद्धो5<ह॑ बलवान सुखी ४ 
( गीता १६. ५४ )--मैं ही ईश्वर, मैं ही भोगनेवाला और में ही सिद्ध, बलवान 
और सुखी हूँ । यदि श्रीकृष्ण के बदले जाबालि के समान इस पन्थवाला कोई 
आदमी अजुंन को उपदेश करने के लिये होता, तो वह पहले अज़ुन के कान मल 
कर यह बतलाता कि “अरे तू मूखे तो नहीं है? लड़ाई में सब को जीत कर 
अनेक प्रकार के राजभोग और विलासों के भोगने का यह बाढ़िया मौका पा कर भी 
तू यह करूं कि वह करूं !! इत्यादि व्यर्थ भ्रम में कुछ का कुछ बक रहा है। यह 
मोका फिर से मिलने का नहीं। कहाँ के आत्मा ओर कहाँ के कुट्म्बियों के लिये 
बैठा है! उठ, तैयार हो, सब लोगें। को ठोक पीट कर साधा कर दे ओर हस्तिनापुर 
के साम्राज्य का सुख से निष्कंटक उपभोग कर !--इसी में तेरा परम कल्याण है। 
ख्यं झपने दृश्य तथा ऐहिक सुख के सिवा इस संसार में और रखा क्‍या है?” 
परन्तु अजुंन ने इस धाशित, स्वार्थ-साधक और आसुरी उपदेश की प्रतीक्षा नहीं: 
की--उसने पहले ही श्रीकृष्ण से कह दिया किः-- दे 3000 
एतान्न हंतुमिच्छामि प्नतोडपि मधुसूदन। 
अपि त्रैलोक्यराज्यस्य हेतो: के नु महौकृते || 
/ शध्वी का ही क्या, परन्तु यदि तीनों लोकों का राज्य ( इतना बड़ा विषय-सुख ) 
भी ( इस युद् के द्वारा ) मुझे मिल जाय, तो भी मैं कौरवों को मारना नहीं 
'चाहता। चाहे वे मेरी गदंन भले ही उड़ा दें !” ( गी. १. ३१ )। अजुन ने पहले 
ही से ज़िस स्वाथेपरायण और आधिभौतिक सुखवाद का इस तरह निषेध किया 
! बस आसुरी सत का केवल उल्लेख करना ही उसका खंडन करना कहा जा 
सकता है। दूसरों के हित-अनहित की कुछ भी परवा न करके सिर्फ अपने खुद के - 
सुख को परम-पुरुषार्थ मान कर, नीतिमत्ता और धम को गिरा देने: 


ख््८ गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास्त्र । 


वाले आधिभौतिक-वादियों की, यह भ्रत्यन्त कनिष्ठ श्रेणी, कर्मयोगशास्र के सब 
अ्रन्थकारों द्वारा ओर सामान्य लोगों के द्वारा भी, बहुत ही अनीति की , त्याज्य और 
गह्ये मानी गई है । अधिक क्‍या कहा जाय, यह पंथ नीतिशासत्र अथवा नीति-विवे 
श्वन के नाम का भी पात्र नहीं है । इसलिये इसके बारे में अधिक विचार न करके 
श्राधिभातिक सुखवादियों के दूसरे वर्ग की ओर ध्यान देना चाहिये । 
खुल्लमखुल्ला या प्रगट स्वार्थ संसार में चल नहीं सकता । क्योंकि, यह प्रत्यक्ष 
अनुभव की बात है कि यद्यपि आधिभोतिक विषय-सुख प्रत्येक को इष्ट होता है 
तथापि जब हमारा सुख अन्य लोगें के सुखोपभोग मे बाधा डालता है तब वे 
लोग बिना विप्न किये नहीं रहते। इसलिये दूसरे कई आधिभातिक पंडित प्रतिपादन 
किया करते हैं कि, यद्यपि स्वयं अपना सुख या स्वार्थ-साधन ही हमेशा उद्देश है, 
तथापि सब लोगों को अपने ही समान रिआ्रायत दिये बिना सुख का मिलना सम्भव 
नहीं है इसलिये अपने सुख के लिये ही दूरदर्शिता के साथ श्रन्य लोगों के सुख की 
ओर भी ध्यान देना चाहिये । इन आधिभातिक-वादियों की गणना हम दूसरे वर्ग 
में करते हैं । बल्कि यह कहना चाहिये कि नीति की आधिभातिक उपपत्ति का 
थथार्थ आरम्भ यहीं से होता है। क्योंकि इस वर्ग के लोग चार्बाक के मतानुसार 
थह नहीं कहते कि समाज-धारणा के लिये नीति के बन्धनां की कुछ आ्रावश्यकता 
ही नहीं है; किंतु इन लोगों ने अपनी विचार-दष्टि से इस बात का कारण बतलाया 
है कि सभी लोगों को नीति का पालन क्यों करना चाहिये । इनका कहना यह है 
कि यदि इस वात का सूच्म विचार किया जाय कि संसार में अ्रहिंसा-धर्म केसे 
निकला और लोग उसका पालन क्यों करते हैं, तो यही मालूम होगा कि, ऐसे 
स्वार्थभूलक भय के सिवा उसका कुछ दूसरा आदिकारण नहीं है, जो इस वाक्य से 
श्रगट होता है--“यदि में लोगों को मारूंगा तो वे मुझे भी मार डालेंगे श्रार 
फिर मुझे अपने सुखों से हाथ धोना पढ़ेगा अहिंसा-धर्म के श्रनुसार ही अन्य 
सब धम भी इसी या ऐसे ही स्वार्थमूलक कारणों से प्रचलित हुए ह हमें दुःख 
छुआ तो हम रोते हैं ओर दूसरों को हुआ तो हमें दया आती हैं। क्‍यों ? इसलिये 
न, कि हमारे मन में यह डर पेंदा होता है कि कहीं भविष्य में हमारी भी ऐसी ही 
खमय अवस्था न हो जाय । परोपकार, उदारता, दया, ममता, कृतज्ञता, नम्नता 
मित्रता इत्यादि जो गुण लोगों के सुख के लिये ग्रावश्यकता मालूम होते हैं वे 
सब--यदि उनका मूलस्वरूप देखा जाय तो--श्रपने ही दुःखनिवारणार्थ 
कोई किसी की सहायता करता है या कोई किसी को दान देता है; क्यों? इसी लिये 
न कि जब हम पर भी श्राबेतेगी तब वे हमारी सहायता करेंगे। हम अ्रन्य लोगों 
पर इसलिये प्यार रखते हैं कि वे भी हम पर प्यार करें । और कुछ नहीं तो हमारे 
मन में श्रच्छा कहलाने का स्वाथेमूलक हेतु अवश्य रहता है । परोपकार ओर परार्थ 
दोनों शब्द केवल आंतिमूलक हैं । यदि कुछ सच्चा है तो स्वार्थ; आर स्वार्थ कहते 
हैँ अपने लिये सुख-प्राप्ति या अपने दुःखानिवारण को । माता बच्चे को दूध पिलाती 
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"है, इसका कारण यह नहीं है कि वह बच्चे पर प्रेम रखती हो; सच्चा कारण तो यही 
है कि उसके स्तनों में दूध के भर जाने से उसे जो दुःख होता है उसे कम करने के 
लिये, श्रथवा भविष्य में यही लड़का मुझे प्यार करके सुख देगा इ्स स्वाथ-सिद्धि 
के लिये ही, वह बच्चे को दूध पिलाती है ! इस बात को दूसरे वर्ग के आधि- 
भोतिक-वादी मानते हैं कि स्वयं अपने ही सुख के लिये भी क्‍यों न हो परन्ठु 
-भविष्य पर दृष्टि रख कर, ऐसे नीतिधर्म का पालन करना चाहिये कि जिससे दूसरों 
को भी सुख हो-बस, यही इस मत में और चावांक के मत में भेद है। 
तथापि चार्वाक-सत के अनुसार इस मत में भी यह माना जाता है कि 
अनुष्य केवल विपषय-सुखरूप स्थार्थ के सौँंचे में ढहला हुआ एक पुलता ह। 
इुग्लंड में हॉब्स ओर फ्रांस में हेल्वेशियस ने इस मत का अ्रतिपादन किया है। 
चरन्तु इस मत के श्रजुयायी अ्रवन तो इंग्लेड में ही आर न कहीं बाहर ही 
अधिक मिलेंगे। हाव्स के नीतिधर्म की इस उपपत्ति के प्रसिद्ध होने पर वटलर 
-सर्राखे विद्वानों ने उसका खण्डन करके सिद्ध किया कि मनुष्य-स्वभाव केवल 
वार्थों नहीं है; स्वार्थ के समान ही उसमें जन्म से ही भूत-दया, प्रेम, कृतज्ञता 
“आदि सदगुण भी कुछ अंश में रहते हं। इसलिये किसी का ब्यवहार या कर्म का 
-नतिक दृष्टि से विचार करते समय केवल स्वार्थ या दूरदर्शो स्वार्थ की ओर ही ध्यान 
-न दे कर, मनुप्य-स्वभाव के दो स्वाभाविक गुणों ( अथांत्‌ स्वार्थ ओर पराथे ) की 
ओर नित्य ध्यान देना चाहिये । जब हम देखते हैं कि ज्याघ्र सरराखे क्रर जनावर भी 
अपने बच्चों की रक्षा के लिये प्राण देने का तयार हो जाते हैं, तब हम यह कभी 
नहीं कह सकते कि मनुष्य के हृदय में प्रेम ओर परोपकार बाद्धि जसे सदगुण केवल 
स्वार्थ ही से उत्पन्न हुए हैं । इससे सिद्ध होता है कि धर्म-अधर्म की परीक्षा केवल 
“वूरदर्शी स्वार्थ से करना शास्त्र की दृष्टि से भी उचित नहीं है। यह बात हमारे 
प्राचीन पंडितों को भी श्रच्छी तरह से मालूम थी कि केवल संसार में लिप्त रहने 
के कारण जिस मनुष्य की बुद्धि शुद्ध नहों रहती है, वह मनुष्य जो कुछ परोपकार 
के नाम से करता है वह बहुधा अपने ही हित के लिये करता है। महाराष्ट्र में 
शुकाराम महाराज एक बड़े भारी भगवद्धक्त हो गये हैं । वे कहते हैं कि “ बहू, 
दिखलाने के लिये तो रोती है सास के हित के लिये, परन्तु हृदय का भाव कुछ 
श्रोर ही रहता है।” बहुत से पंडित तो हेल्वेशियस से भी आगे बढ़ गये हैं 
उदाहरणार्थ, “ मनुष्य की स्वार्थ्रतृत्ति तथा पराथप्रवृत्ति भी दोषमय होती है-- 
प्रवर्तनालक्षणा दोषा: ”” इस गौतम-न्यायसूत्र ( १.३. १८ ) के आधार पर बह्मसूतर 
भाय्य सें श्रीशंकराचायं ने जो कुछ कहा है ( वेसू- शांभा २.२.३ 9 उस पर 


* हॉब्स का मत उसके /,८०४०८/१८४ नामक प्रन्थ में संगहीत हैं तथा वटलर 
का मत उसके $८/#०085 ०0% संप्रक्रवश 2ध/८३८ नामक निबन्ध में द्दै। 


डल्वोशैयस दो पुस्तक का सारांश मोले ने अपने 20/८८7०४ विषयक प्रन्थ (५७०।५ 
2(. 0७०४७. ५. ) में दिया है । 





प्व० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


टीका करते हुए आनंदगिरि लिखते हैं कि “ जब हमारे हृदय मे कारुण्यबृत्ति 
जागृत होती है और हमको उससे दुःख होता है तब उस दुःख को हटाने के लिये 
दम अन्य लोगों पर दया और परोपकार किया करते हैं ।” आनंदगिरि की यही 
युक्ति प्रायः हमारे सब संन्याक्षमार्गीय अन्थों में पाई जाती है, जिससे यह सिद्ध 
करने का प्रयत्न देख पड़ता है कि सब कमे स्वार्थमूलक होने के कारण त्याज्य हैं । 
परन्तु बृहदारण्यकोपनिषद्‌ ( २.४;४.५. ) मे याज्ञवल्क्य और उनकी पत्नामैत्रेयीका 
जो संवाद दो स्थानों पर है, उसमे इसी युक्तिवाद का उपयोग एक दूसरी ही 
अदभुत रीति से किया गया है। मैत्रेयी ने यूछा “ हम श्रमर केसे ?” इसः 
प्रश्न का उत्तर देते समय याज्ञवल्क्य उससे कहते हैं “ हे मैत्रेयी ! स्नी अपने पति: 
को, पति ही के लिये, नहीं चाहती; किन्तु वह अपने श्रात्मा के लिये उसे चाहती 
है । इसी तरह हम अपने पुत्र पर उसके हितार्थ प्रेम नहीं करते; किन्तु हम स्व 
अपने ही लिये उसपर प्रेम करते हैं*। द्वव्य, पशु ओर अन्य वस्तुओं के लिये: 
भी यही न्याय उपयुक्त है । ' श्रात्मनस्तु कामाय सर्व प्रियं भवति अपने आत्मा 
के भ्रीत्यथे ही सब पदार्थ हमें प्रिय लगते हैं । ओर, यदि इस तरह सब प्रेम 
श्रात्म-सूलक है, तो क्या हमको सब से पहले यह जानने का प्रयत्न नहीं करना 
साहिये, कि श्रात्मा (हम ) क्‍या है ? ”” यह कह कर अन्त में याज्षवल्क्य ने 
थही उपदेश दिया है “ आत्मा वा भरे द्ृष्टव्यः श्रोतब्यो मन्तब्यो निदिध्यासि- 
शब्यः--अ्रथोत्‌ सब से पहले यह देखो कि आत्मा कौन है, फिर उसके विषय में: 
झुनो ओऔर उसका मनन तथा ध्यान करो । ” इस उपदेश के अनुसार एक बार 
आत्मा के सच्चे स्वरूप की पहचान होने पर सब जगत्‌ आत्ममय देख पढ़ने 
क्षगता है और स्वाथ तथा पराथ का भेद ही मन मे रहने नहीं पाता। याज्षवत्क्यः 
का यह युक्तिवाद दिखने मे तो हॉव्स के मतानुसार ही है; परन्तु यह बात भी किसी 
से छिपी नहीं है कि इन दोनों से निकासे गये अनुमान एक दूसरे के विरुद्ध हैं । 
ह्वब्स सवा ही को प्रधान मानता है; और सब पदार्थ को दूरदर्शी स्वार्थ काही एकः 
स्वरूप मान कर वह कहता है कि इस संसार में स्वाथ के सिवा और कुछ नहीं 
धाशवल्क्य ' स्वार्थ ' शब्द के ' स्व ” ( अ्रपना ) पद के आधार पर दिखलाते हैं 
कि श्रध्यात्म दृष्टि से अपने एक ही आत्मा में सब प्राणियों का ओर सब प्राणियों 
में ही अपने आत्मा का, श्रविरोध भाव से समावेश कैसे होता है। यह दिखता 
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आधिभोतिक सुखवाद। द१्‌ 


कर उन्होने स्वार्थ और परायथथ में दिखनेवाले द्वेत के कगड़े की जड़ ही को काड 
डाला है। याज्षवल्क्ष्य के उक्त मत और संन्‍्यासमार्गीय मत पर अधिक विचार आगे 
'किया जायगा । यहाँ पर याज्ञवल्क्य आदिकों के मतों का उल्लेख यही दिखलाने 
के लिये किया गया है, कि “ सामान्य मनुष्यों की प्रवृत्ति स्वाथ-विषयक श्रथांत्‌ 
आत्मसुख-विषयक होती है ”--इस एक ही बात को थोड़ा बहुत महत्त्व दे कर, 
श्रथवा इसी एक बात को सववेथा श्रपवाद-रहित मान कर, हमारे प्राचीन ग्रन्थकारों 
ने उसी बात से हॉब्स के विरुद्ध दूसरे अनुमान केसे निकाले हैं । 
जब यह बात सिद्ध हो चुकी कि मनुष्य का स्वभाव केवल स्वाथमूलक 
श्रथांत्‌ तमोगुणी या राक्षसी नहीं है, जैसा कि अंग्रेज ग्रन्थकार हॉब्ल प्रोर फ्रेंच 
पंडित हेल्वेशियस कहते हैं, किन्तु मनुष्य-स्वभाव में स्वाथ के साथ ही परोपकार- 
बुद्धि की सात्विक मनोवृत्ति भी जन्म से पाई जाती है; श्रर्थात्‌ जब यह सिद्ध हो 
चुका कि परोपकार केवल दूरदर्शी स्वाथ नहीं है; तत्र स्वार्थ श्रधांत्‌ स्‍्वसुख श्रार परा थे 
श्रथांत्‌ दूसरों का सुख, इन दोनों तत्त्तों पर समदृष्टि रख कर कार्ये-अकार्य व्यवस्था 
शास्त्र की रचना करने की आवश्यकता प्रतीत हुईं । यही थ्राधिभातिक-वादियों 
का तीसरा वर्ग है । इस पक्ष में भी यह ्राधिभातिक मत मान्य है कि स्वाधे और 
पराथ दोनों सांसारिक सुखवाचक हैं, सांसारिक सुख के परे कुछ भी नहीं है। भेद 
केवल इतना ही है कि, इन पंथ के लोग स्वाथंबुद्धि के समान ही परार्थवुद्धि को 
भी स्वाभाविक मानते हैं इसलिये वे कहते हैं कि नीति का विचार करते समय 
स्वार्थ के समान परार्थ की ओर भी ध्यान देना चाहिये | सामान्यतः स्वाथ और 
परार्थ में विरोध उत्पन्न नहीं होता इसलिये मजुप्य जो कुछ करता है वह सब प्रायः 
समाज के भी हित का होता है । यदि किसी ने धनसंचय किया तो उससे समस्त 
समाज का भी हित होता हैं; क्‍योंकि अनेक व्यक्तियों के समूह को समाज 
कहते है ओर यदि उस समाज का प्रत्येक व्यक्ति दूसरे की हानि न कर, अपना 
अपना लाभ करने लगे तो उससे कुल समाज का हित ही होगा। अतएव 
इस पंथ के लोगें। ने निश्चय किया है कि अपने सुख की ओर दुल॑क्त करके 
यदि कोई मनुष्य लोकह्वित का कुछ काम कर सके तो ऐसा करना उसका कर्तव्य 
डोगा । परन्तु इस पक्ष के लोग परार्थ की श्रेष्ठता को स्वीकार नहीं करते; किन्तु वे 
यही कहते हैं कि हर समय अपनी बुद्धि के अनुसार इस बात का विचार करते 
रहो कि स्वार्थ श्रेष्ठ है या परार्थ । इसका परिणाम यह होता है कि जब स्वार्थ 
और परार्थ में विरोध उत्पन्न होता है तब इस अश्ष का निर्णय करते समय बहुधा 
मनुष्य स्वाथे ही की ओर अधिक झुक जाया करता है कि लोक-सुख के लिये 
अपने कितने सुख का त्याग करना चाहिये । उदाहरणार्थ, यदि स्वार्थ ओर परार्थ 
को एक समान प्रबल मान लें तो सत्य के लिये प्राण देने ओ राज्य खो देने की बात 
तो दूर ही रही, परन्तु इस पंथ के मत से यह भी निरएय नहीं हो सकता कि सत्य 


के लिये द्रव्य की हानि सहना चाहिये या नहीं । यदि कोई उदार मलुप्य परार्थ 
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के लिये प्राण दे दे, तो इस पंथवाले कदाचित्‌ उसकी स्तुति कर देंगे; परन्तु जब 
यह मौका स्वयं अपने ही ऊपर ञआ जायगा तब स्वार्थ परार्थ दोनों ही का 
आश्रय करनेवाले ये लोग स्वार्थ की ओर ही अधिक झुकेंगे। ये लोग, हॉब्स के 
समान परार्थ को एक प्रकार का दूरदर्शी स्वार्थ नहीं मानते; किन्तु ये समभते हैं 
कि हम स्वार्थ ओर परार्थ को तराजू में तोल कर उनके तारतम्य अर्थात्‌ उनका न्यूना- 
घिकता का विचार करके बड़ी चतुराई से अ्रपने स्वार्थ का निर्णय किया करते हैं; 
अतएव ये लोग अपने मागे को “ उदात्त ! या “उच्च ! स्वार्थ ( परन्तु है तो स्वार्थ ही ) 
कह कर उसकी बढ़ाई मारते फिरते हैं £ । परन्तु देखिये, भर्तृहरि ने क्या कहा हैः-- 
एके सत्पुरुषाः परार्थघटकाः स्वार्थान्‌ परित्यज्य ये 
सामान्यास्तु पराथमुद्यममंतः स्वार्था3विरोधेन ये 
तेउमी मानवराक्षसाः परहित स्वार्थाय निप्नन्ति ये। 
ये तु घ्नन्ति निरथके परहितं ते के न जानीमहे ॥ 
८४ जो अपने लाभ को त्याग कर दूप्तरों का हित करते हैं वे ही सच्चे सत्पुरुष हैं । 
स्वार्थ को न छोड़ कर जो लोग लोकहित के लिये प्रयत्न करते हैं वे पुरुष सामान्य 
हैं; और अपने लाभ के लिये जो दूसरों का नुकसान करते हैं वे नीच, मनुष्य नहीं है- 
डनको मनुष्याकृति राक्मस समभना चाहिये ! परन्तु एक प्रकार के मनुष्य ओर भी 
हैं जो लोकहित का निरथ्थक नाश किया करते हैं--मालूम नहीं पढ़ता कि ऐसे 
मनुष्यों को क्‍या नाम दिया जाय” ( भत्ते. नी. श. ७४ ) ! इसी तरह राज- 
धर्म की उत्तम स्थिति का वर्णन करते समय कालिदास ने भी कहा हैः-- 
पद. पी... भी. प ही बृत्तिरेवं | विधेव 
स्वसुखनिराभिलापः विद्यस लोकहेतोः प्रतिदिनम थवा ते वृत्तिरेवंविधेव ॥ 
अर्थात्‌ “ तू अपने सुख की परवा न करके लोकहित के लिये प्रतिदिन कष्ट उठाया 
करता है ! अथवा तेरी वृत्ति (पेशा ) ही यही है” ( शांकु. ९. ७ )। भर्दृहीरि, या 
कालिदास यह जानना नहीं चाहते थे कि कर्मयोगशासत्र में स्वाथ और परार्थ को 
स्वीकार करके उन दोनों तत्तवों के तारतम्य-भाव से धर्म-अधर्म या कर्म-अकर्म का 
निर्णय कैसे करना चाहिये; तथापि परार्थ के लिये स्वार्थ छोड़ देनेवाले पुरुषों को 
उन्होंने जो प्रथम स्थान दिया है, वही नीति की दृष्टि से भी न्याय्य है। इस पर इस 
पन्‍्थ के लोगों का यह कहना है कि, यद्यपि तात्विक दृष्टि से परार्थ श्रेष्ठ है, 
तथापि चरम सीमा की शुद्ध नीति की ओर न देख कर, हमें सिर्फ यही निश्चित्त 
करना है कि साधारण व्यवहार में “ सामान्य ” मनुष्यों को केसे चलना चाहिये; 
ओर इसलिये हम “ उच्च स्वार्थ ” को जो अग्रस्थान देते हैं वही व्यवहारिक दृष्टि 
से उचित है”! परन्तु हमारी समझ के अनुसार इस युक्तिवाद से कुछ लाभ 
# अंग्रेजी में इसे ८0]/02720 5८|६ ॥77८7८५। कहते हैं। इमने ८॥8॥7- 
८॥९० का भाषान्तर “उदात्त या ' उच्च ? शब्दों से किया है। 
+ 5[96₹णॉ००05 ॥/6(/०व वा 27८5, 3००६ 4. (॥9०फ- वी. 
$ 2, 77. 2829; 350 300 9५., (74०. 0., $ 3 9. 474- बह्द 
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:नहीं है। बाजार में जितने माप तौल नित्य उपयोग में लाये जाते हैं, उनमें थोढ़ा 
“बहुत फर्क रहता ही है, बस, यही कारण वतला कर यदि प्रमाण भूत सरकारी माप 
-तौल में भी कुछ न्यूनाधिकता रखी जाय, तो क्या इनके खोटे-पन के लिये हम श्रघि- 
कारियों को दोष नहीं देगें ? इसी न्याय का उपयोग कमयोगशाख्र में भी किया जा 
सकता है। नीति-धर्म के पूर्ण, शुद्ध ओर नित्य स्वरूप का शास्त्रीय निर्णय करने 
के लिये ही नीतिशाख्त्र की प्रवृत्ति हुई है, और इस काम को यदि नीतिशास्त्र नहीं 
करेगा तो हम उसको निष्फल कह सकते हैं । सिज्विक का यह कथन सत्य है कि 
* उच्च स्वार्थ ” सामान्य मलुष्यों का मागे है। भतृहारि का मत भी ऐसा ही है। 
परन्तु यदि इस बात की खोज की जाय कि पराकाष्ठा की नीतिमत्ता के विषय मे उक्त 
सामान्य लोगों ही का क्‍या मत है; तो यह मालूम होगा कि सिज्विक ने उच्च स्वार्ध 
को जो महत्त्व दिया है वह भूल है; क्योंकि साधारण लोग भी यही कहते हैं कि 
निष्कलंक नीति के तथा सत्पुरुषों के श्राचारण के लिये यह कामचलाऊ मार श्रेयस्कर 
“नहीं है। इसी बात का वर्णन भठृहीरे ने उक्त छछोक में किया है । 


श्राधि भौतिक सुख-वादियों के तीन वर्गों का अब तक वर्णन किया गया:--- 
(१) केवल स्वार्थी; (२) दूरदर्शी स्वार्थी; और (३) उभयवादी अथात्‌ उच्चस्वार्थी 
इन तीन वर्गों के मुख्य मुख्य दोष भी बतला दिये गये हैं । परन्तु इतने ही से सब 
आधिभौतिक पंथ पूरा नहीं हो जाता । उसके आगे का, और सब श्राधिभौतिक पंथों 
में श्रष्ठ, पंथ वह है जिसमें कुछ सात्विक तथा आधिभौतिक परिडतों * ने यह प्रति- 
पादन किया है कि “ एक ही मजुष्य के सुख को न देख कर, किंतु सब मनुप्यजाति 
के आधिभौतिक सुख-दुःख के तारतम्य को देख कर ही, नैतिक कार्य-अकार्य 
का निर्णय करना चाहिये।” एक ही कृत्य से, एक ही समय्र में, समाज के 
या संसार के सब लोगों को सुख होना असम्भव है। कोई एक बात किसी को 
सुखकारक मालूम होती है तो वही बात दूसरे को दु-खदायक हो जाती है। परन्तु 
जैसे घुष्यू को प्रकाश नापसन्द होने के कारण कोई प्रकाश ही को त्याज्य नहीं कहता 
उसी तरह यदि किसी विशिष्ट सम्प्रदाय को कोई बात लाभदायक मालूम न हो तो 
कर्मयोगशास्त्र में भी यह नहीं कहा जा सकता कि वह सभी लोगों को हितावह 
नहीं है। और, इसी लिये “सब लोगों! का सुख ” इन शददों का श्रथ भी 
“भ्राधिकांश लोगों का अधिक सुख ”” करना पड़ता है। इस पंथ के मत का सारांश 
यह है कि, “ जिससे अधिकांश लोगों का अधिक सुख हो, उसी बात को नीति की 





तीसरा पंथ कुछ ।सेज्विक का निकाला हुआ नहीं हैं; परन्तु सामान्य सुशिक्षित अंग्रेज 
रोक प्रायः इसी पथ के दिस * 
ला प्रायः इसी पन्य के अनुयायी हूँ । इसे (ण्रा0ा 5९१६९ गर0-28ए कहते हैं । 
# जेन्ये दि्‌ 5 ? पल सु हः 
न्थेम्र, मिल आदि पंडित इस पंथ के अगुबा हूं। (6३८5 800०१ 6६ 


एा€ 376३(९५४ ए ने “ आधिकांश छोगों धि 
ड़ ४ प्रणगोणशा का हसने “आधेकांश छोगों का आधेक सुख ” यह 
सषान्तर |क्षेया ६। 
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प्र गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


दृष्टि से उचित ओर ग्राह्मय मानना चाहिये और उसी प्रकार का आचरण करनाए 
इस संसार में मनुष्य का सच्चा कतैव्य है।” आधिमातिक सुख-बादियों का उक्तः 
तस्‍्त्व श्राध्यात्मिक पंथ को मंजूर है। यदि यह कहा जाय तो भी कोई आपत्ति नहीं 
कि आध्यात्मिक-वादियें। ने ही इस तत्त्व को श्रत्यन्त प्राचीन काल में ढूँढ निकला 
था और भेद इतना ही है कि श्रव आधिभोतिक-वादियों ने उसका एक विशिष्ट रीति 
से उपयोग किया है। तुकाराम महाराज ने कहा है कि “ संतजनों की विभूतियाँ 
केवल जगत्‌ के कल्याण के लिये हैं--वे लोग परोपकार करने में अपने शरीर को 
कष्ट दिया करते हैं।” श्रथात्‌ इस तत्व की सचाई ओर योग्यता के विषय में कुछ: 
भी संदेह नहीं है। स्वयं श्रीमद्भगवद्गीता में ही, पूर्ण योगयुक्त भ्रथौत्‌ कर्मयोगयुक्त- 
ज्ञानी पुरुषों के लक्षणें। का वरणन करते हुए, यह बात दो बार स्पष्ट कही गई 
है कि वे लोग “ सवेभूतीहेत रताः ” अथात्‌ सब प्राणियों! का कल्याण करने ही 
में निमझ रहा करते हैं (गी. ९. २४; १२.४ ) इस बात का पता दूसरे प्रकरण - 
में दिये हुए महाभारत के “यद्भूतद्वितमत्यन्तं तत्‌ सत्यमिति धारणा ” वचन से. 
स्पष्टतया चलता है, कि धर्म श्रधर्म का निर्णय करने के लिये हमारे शासत्रकार इस: 
तत्त्व को हमेशा ध्यान में रखते थे । परन्तु हमारे शाखकारों के कथनानुसार “ सर्द 
भूतहित ! को ज्ञानी पुरुषों के आचरण का बाह्य लक्षण समक कर घर्म-अधर्म का 
निर्णय करने के, किसा विशेष प्रसंग पर, स्थूल मान से डस तत्त्व का डपयोग करना 
एक बात है; ओर उसी को नीतिमत्ता का सब्रैस्त्र मान कर, दूसरी किसी बात पर 
विचार न करके, केवल इसी नींव पर नीतिशाखत्र का भव्य भवन निर्माण करना 
दूसरी बात है। इन दोनों में बहुत भिन्नता है। आधिभीतिक पंडित दूसरे मार्ग 
को स्वीकार करके प्तिपादन करते हैं कि नीतिशाख्र का, अश्रध्यात्मविद्या से, कुछ 
भी संबंध नहीं है । इसलिये अब यह देखना चाहिये कि उनका कहना कहाँ 
तक युक्तिसंगत है। “सुख * ओर “ द्वित! दोनों शब्दों के अर्थ में बहुत भेद है; 
परन्तु यदि इस भेद पर भी ध्यान न दें, ओर ' सर्वेभूत ” का अथे “ अधि- 
कांश लोगों का अधिक सुख ” मान लें, ओर कार्य-अ्रकाथ-निर्ण॑य के काम में केवल 
इसी तत्व का उपयोग करें, तो यह साफ देख पढ़ेगा कि बढ़ी बड़ी 2 एन कठि- 
नाइयोँ उत्पन्न होती हैं । मान लीजिये कि, इस तत्त्व का कोई थ्राधिभोतिक पंडित 
श्रजुन को उपदेश देने लगता; तो वह अ्रज|ुन से क्या कहता ! यही न कि, यदि युद्ध 
में जय मिलने पर अधिकांश लोगों का अधिक , सुख होना संभव है, तो भीष्म 
पितामह को भी मार कर युद्ध करना तेरा कर्तव्य है। दिखने को तो यह उपदेश बहुत 
सीधा और सहज देख पड़ता है; परन्तु कुछ विचार करने पर इसकी अपूर्णता ओर 
अड्चन समझ में आजाती है। पहले यही सोचिंये कि, अधिक यानी कितना ? 
पांडवों की सात अक्षौंहिणियाँ थीं और कौरवों की ग्यारह, इसलिये यदि पांडवों की 
हार हुई होती तो कौरवों को सुख हुआ होता--क्या उसी युक्तिबाद से पाँडवों का 
पक श्रन्याय्य कद्दा जा सकता है ? भारतीय युद्ध ही की बात कोन कहे, ओर भीः 
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अनेक अवसर ऐसे हैं कि जहाँ नीति का निर्णय केवल संख्या से कर बैठना बडी 
आरी भूल है। ब्यवहार में सब लोग यही समभतते हैं के लाखों दुजनों को सुख 
होने की अ्रपेक्ञा एक ही सजन को जिससे सुख हो, वही सच्चा सत्काये है। इस 
समभ को सच वतलाने के लिये एक ही सजन के सुख को लाख दुर्जनों के सुख 
की अ्रपेज्ञा अ्रधिक मूल्यवान्‌ मानना पड़ेगा; ओर ऐसा करने पर “ अधिकांश 
लोगों का अधिक बाह्य सुखवाला ” ( जोकि नीतिमत्ता की पर्रीक्षा का एकमात्र 
.साधन माना गया है ) पहला सिद्धान्त उतना हो शिथिल हो जायगा । इसलिये 
कहना पढता है के लोक-संख्या की न्‍्यूनाधिकता का, नातिमत्ता के साथ, कोई 
नित्य-संबंध नहीं हो सकता । दूसरी यह बात भी ध्यान में रखने योग्य है कि कभी 
कभी जो बात साधारण लोगों को सुखदायक मालूस होती है, वही बात किसी 
दूरदर्शी पुरुष को परिणाम में सव के लिये हानिग्रद देख पड़तो है । उदाहरणार्थ, 
साक्रेटीज आर ईसामसीह को ही लीजिये । दोनों अपने अपने मत को परिणाम 
में कल्याणकारक समझ कर ही अपने देशवंधुओं को उसका उपदेश करते थे। परन्तु 
इनके देशवंधुओं ने इन्हें “ समाज के शत्रु ” समझ कर मात को सज़ा दी ! इस 
विषय में अ्रधिकांश लोगें| का अधिक सुख ” इसी तत्त्व के अनुसार उस समय 
के लोगों ने आर उनके नेताओं ने मिल ऋर आचरण किया था; परन्तु अब इस 
समय हम यह नहीं कह सकते कि उन लोगों का बतांव न्‍्याययुक्त था। सारांश, 
यदि “ अधिकांश लोगों के अधिक सुख ” को हो क्षण भर के लिये नीति का 
मूलतत्त्व मान लें तो भी उससे ये प्रश्न हल नहीं हो सकते कि लाखों-कराडो मनुष्यों 
का सुख किसमें है, उसका निर्णय कान ओर केसे करे ? साधारण अवसरों पर 
निर्णय करने का यह काम उन्हीं लोगों को सोप दिया जा सकता है ।ई जिनके बारें 
में सुख-दुःख का प्रश्न उपस्थित हो। परन्तु साधारण अवसर में इतना प्रयत्न करने 
की कोई आवश्यकता ही नहीं रहती; ओर जब विशेष कठिनाई का कोई समय श्राता 
“है तब साधारण मनुष्यों में यह जानने की दोपरहित शाक्ति नहों रहती कि हमारा 
सुख किस बात में है । ऐसी अ्रवस्था में यदि इन साधारण ओर अधिकारी लोगों 
के हाथ नीति का यह अ्रकेला तत्त्व “ अधिकांश लोगों का श्रधिक सुख ” लग 
जञाह तो वही भयानक परिणाम होगा जो सतान के हाथ में मशाल देने से होता 
है। यह बात उक्त दोनों उदाहरणों ( साक्रेटीज ओर क्राइस्ट ) से भली भौति 
प्रगट हो जाती है। इस उत्तर में कुछ जान नहीं कि “ नीति-धर्म का हमारा तत्त्व 
शुद्ध ओर सच्चा हे, यदि मूर्ख लोगों ने उसका दुरुपयोग क्रिया तो हम क्या कर 
सकते हैं ! ”” कारण यह है कि, यद्यपि तत्व शुद्ध ओर सच्चा हो, तथापि उसका 
उपयोग करने के अधिकारी कान है, वे उसका उपयोग कब ओर झैसे करते हैं; 
इत्यादि बातों की मयोदा भी, उसी तत्व के साथ देनी चाहिग्रे। नहीं तो 
सम्भव है कि, हम अपने को साक्रेटीज़ के सदश नीति-निरय करने में समधे मान 
ऊर अर्थ का अनथ कर बैठे । 
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केवल्न संख्या की दृष्टि से नीति का उचित निर्णय नहीं हो सकता, और इसः 
बात का निश्चय करने के लिये कोई भी बाहरी साधन नहीं है कि अधिकांश लोगों 
का अधिक सुख किसमें है । इन दो आक्षेपों के सिवा इस पन्थ पर ओर भी बड़े 
बड़े आक्षेप किये जा सकते हैं। जैसे, विचार करने पर यह आप ही मालूम हो 
जायगा कि किसी काम के केवल बाहरी परिणाम से ही उसको न्याय्य अथवा 
अन्याय्य्र कहना बहुधा असम्मव हो जाता है । हम लोग किसी घड़ी को, उसके 
ठीक ठीक समय बतलाने न बतलाने पर, अच्छी या खराब कहा करते हैं परन्तु इसी 
नीति का उपयोग मनुष्य के कार्यों के सम्बन्ध में करने के पहले हमें यह बात श्रवश्य 
ध्यान में रखनी चाहिये कि मनुप्य, घडी के समान, कोई यंत्र नहीं है । यह बात 
सच है कि सब सत्पुरुष जगत के कल्याणार्थ प्रयत्न किया करते हैं; परन्तु इससे यह 
डल्वटा अनुमान निश्चयपूवक नहीं किया जा सकता कि जो कोई लोक-ऋल्याण के 
लिये प्रयत्न करता है, वह प्रत्यकू साधु ही है | यह भी देखना चाहिये कि मनुष्य 
का अन्तःकरण कैसा है। यंत्र श्रोर मनुष्य में यदि कुछ भेद है तो यही कि एक 
हृदयहीन है ओर दूसरा हृदययुक्त है और इसी लिये अज्ञान से या भूल से किये 
गये अपराध को कायदे भें क्षम्य मानते हैं । तात्पय; कोई काम अच्छा है या बुरा, 
धर्म है या ग्रधमं, नीति का है अथवा श्रनीति का, इत्यादि बातों का सच्चा निर्णय 
डस काम के केवल वाहरी फल या परिणाम--श्रथांत्‌ वह अधिकांश लोगें। 
को अधिक सुख देगा कि नहीं इतने ही--से नहीं किया जा सकता । उसी के 
साथ साथ यह भी जानना चाहिये कि उस काम को करनेवाले की 
बुद्धि, वासना या हेतु केसा है। एक समय की बात है कि अमेरिका के एक 
बढे शहर में, सब लोगों! के सुख श्रार उपयोग के लिय्र, दामवे की बहुत 
आवश्यकता थी । परन्तु अधिकारियों की आज्ञा पाये बिना दामवे नहीं बनाई जा 
सकती थी । सरकारी मंजूरी मिलने में वहुत देरी हुईं। तब दामवे के व्यवस्थापक 
ने अधिकारियों को रिशवत दे कर जल्द ही मंजूर ले ली । टामवे बन गई आर उससे 
शहर के सब लोगों को सुभीता और फायदा हुआ | कुछ दिनों के बाद रिशवत 
की बात प्रगट हो गई ओर उस व्यवस्थापक पर फोजदारी मुकदमा चलाया गया।* 
पहली ज्यूरी ( पंचायत ) का एकमत नहीं हुआ इसलिग्रे दूसरी ज्यूरी चुनी गई। 
दूसरी ज्यूरी ने व्यवस्थापक को दोषी ठहराया, अतएव उसे सजा दी गईं। इस 
उदाहरण में श्रधिक लोगों के अधिक सुखवाले नीतितत्व से काम चलने का नहीं। 
क्योंकि, यद्यपि “ घूस देने से दामवे बन गई ” यह बाहरी परिणाम अधिक लोगों 
को श्रधिक सुखदायक था, तथापि इतने ही से घूस देना न्याय्य हो नहीं सकृता*+॥ 
दान करने को अपना धर्म ( दातव्य ) समझ कर निष्काम बुद्धि से दान करना, 
झोर कीर्ति के लिये तथा श्रन्य फल की आशा से दान करना, इन दो कृत्यों का 
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बाहरी परिणाम यद्यपि एकसा हो, तथापि श्रीमद्भगवद्गीता में पहले दान को 
साखिक और दूसरे को राजस कहा है (गी. १७. २०, २१ ) आर, यह भा 
कहा गया है कि यदि वही दान कुपालों को दिया जाय का वह तामस अथवा 
गे है। यदि किसी गरीब ने एक-आध घर्म-कार्य के लिये चार पैसे दिये और किसी 
अ्रमीर ने उसी के लिये सो रुपये दिये तो लोगों में दोनों की नातिक योग्यता एक 
ही समभी जाती है। परन्तु यदि केवल “अधिकांश लोगों का श्राधिक सुख”? 
किसमें है, इसी बाहरी साधन द्वारा विचार किया जाय तो ये दोनों 
दान नेतिक दृष्टि से समान योग्यता के नहीं कहे जा सकते । “ अधिकांश 
लोगें। का अधिक सुख ” इस आधिभौतिक नीति-तत्त्व में जो बहुत बड़ा दोष है, वह 
यही है कि इसमें कर्ता के मन के हेतु या भाव का कुछ भी विचार नहीं किया 
जाता; और यदि अन्तस्थ हेतु पर ध्यान दें तो इस प्रतिज्ञा से विरोध खड़ा हो जाता 
है कि, भ्रधिकांश लोगों का अधिक सुख ही नीतिमत्ता की एकमात्र कसोटी है। 
कायदा-कानून बनानेवाली सभा अनेक व्यक्तियों के समूह से बनी होती है; इसलिये 
उक्त मत के अनुसार, इस सभा के बनाये हुए कायदों या नियमों की योग्यता-अपो- 
ग्यता पर विचार करते समय, यह जानने की कुछ अवश्यकता ही नहीं कि सभा- 
स्दों के अंतःकरणों में केसा भाव था-हम लोगों को अपना निर्णय केवल इस 
बाहरी विचार के आधार पर कर लेना चाहिये कि इनके कायदों से अ्रधिका को 
अधिक सुख्व हो सकेगा या नहीं। परन्तु, उक्त उदाहरण से यह साफ साफ ध्यान 
में श्रा सकता है कि सभी स्थानों में यह न्याय उपयुक्त हो नहीं सकता । हमारा 
यह कहना नहीं है कि “अधिकांश लोगें का अधिक सुद्ध या द्वित ”” वाला तस्‍्त 
बिलकुल ही निरुपयोगी है। केवल बाह्य परिणामों का विचार करने के लिये डससे 
बढ़ कर दूसरा तच्च कहीं नहीं मिलेगा । परन्तु हमारा यह कथन है कि, जब नीति 
की दृष्टि से किसी बात को न्याय्य अथवा अन्याय्य कहना हो तब केवल बाह्य परि- 
णामे को देखने से काम नहीं चल सकता, उसके लिये ओर भी कई बातें पर 
विचार करना पड़ता है; अतएव नीतिमत्ता का निर्णय करने के लिये पूर्णतया इसी 
तत्व पर अवलम्बित नहीं रह सकते, इसलिये इससे भी अधिक निश्चित ओर निदाष 
तस्ब को खोज निकालना आवश्यक है। गीता में जो यह कहा गया है कि “ कर्म 
की श्रवेत्षा से बुद्धि श्रेष्ठ है ”” ( गी. २.४६ ) उसका भी यही अभिप्राय है। यदि 
केवल वाह्य कर्मों पर ध्यान दें तो वे बहुधा भ्रामक होते हैं। “ स्नान-सन्ध्या, 
तिलक-माला ” इत्यादि बाह्य कर्मों के होते हुए भी “पेट में क्रोधाप्नि ”” का भड़कते 
रहना असम्भव नहीं है। परन्तु यदि हृदय का भाव शुद्ध हो तो वाह्म कर्मो का 
कुछ भी महत्व नहीं रहता है; सुदामा के “मुठी भर चावल्न” सर्राखे अत्यन्त अल्प 
बाह्य के की धार्मिक श्रौर नैतिक योग्यता, अधिकांश लोगों को अ्रधिक सुख देने 
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माना हैं एवं नीतिशाखत्र के अपने विवेचन का प्रारम्भ कर्ता की शुद्ध बाद (शुद्ध भाव) 
ही से किया है । यह नहीं समझना चाहिये कि आधिभोातिक सख-वाद की यह 
न्यूनता बड़े बड़े आधिभातिक वादियों के ध्यान में नहीं आई ह्यम॒* ने स्पष्ट लिखा 
ह--जब कि मनुष्य का कर्म ( काम या कार्य ) ही उसके शील का द्योतक है ओर 
इसी लिये जब लोगों में वही नीतिमत्ता का दर्शक भी साना जाता है, तव केवल 
बाह्य परिणामों ही से उस कर्म को अशंसनीय या ग्रृहदणीय मान लेना असम्भव है । 
यह बात मिल साहब को भी मान्य है कि “किसी कर्म की नीतिमत्ता का के हेतु 
पर अर्थात्‌ वह उसे जिस बुद्धि या भाव से करता है उस पर; पूर्णतया अवलंबित 
रहती है।” परन्तु अपने पक्त मण्डन के लिये मिल साहब ने यह युक्ति भिद्वाई 
है कि “जब तक बाह्य कर्मों में कोई भेद नहीं होता तब तक कर्म की नीतिमत्ता 
में कुछ फर्क नहीं हो सकता, चाहे कर्ता के मन में उस काम को करने की वासना 
किसी भी भाव से हुई हो ”” +। मिल की इस युक्ति में सांप्रदायिक आग्रह देख 
पड़ता है; क्योंकि बुद्धि या भाव में भिन्नता होने के कारण, यद्यपि दो कर्म दिखने 
मेंएकही सेहों तो भी, वे तत्त्वतः एक ही योगता के कभी हो नहीं सकते। 
ओर, इसी लिये, मिल साहव की कही हुईं “जब तक (बाह्य ) कर्मों में भेद 
नहीं होता, इत्यादि ” मयांदा को ग्रोन साहब निर्मेल बतलाते हैं। गीता का 
भी यह अभिप्राय है । इसका कारण गीता में यह वतलाया गया है कि, यदि एक 
ही धर्म-कार्य के लिये दो मनुष्य बरावर वराबर धन प्रदान करें तो भी--श्रथांत्‌ 
दोनो के बाह्य कर्म एक समान होने पर भी-दोनों की बुद्धि या भाव की भिन्नता 
के कारण, एक दान सास्त्रिक और दूसरा राजल या तामस भी हो सकता है। इस 
विषय पर अधिक विचार, पूर्वी ओर पश्चिमी मतों की तुलना करते समय, करेंगे। 
अभी केवल इतना ही देखना हे कि, कर्म के केवल वाहरी परिणाम पर ही अब- 
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लणित रहने के कारण, आधिभीतिक सुख-वाद्‌ की श्रेष्ठ श्रेणी भी, नीति-निर्णय के 
काम में, कैसी अपूर्ण सिद्ध हो जाती है; और इसे सिद्ध करने के लिये, हमारी 
समर में, सिल साहब की युक्ति ही काफी है। हि हैँ 
८ झाधिकांश लोगों का अधिक सुख” वाले आधिभातिक पन्‍्थ में सब से 
भारी दोष यह है कि उसमें कर्ता को बुद्धि या भाव का कुछ भी विचार: नहीं किया 
जाता | मिल साहब के लेख ही से यह स्पष्टतया सिद्ध हो जाता है कि, उस 
(मिल ) की युक्ति को सच मान कर भी इस तत्त्व का उपयोग सब स्थानों पर एक 
समान नहीं किया जा सकता; क्योंकि वह केवल वाह्य फल के अनुसार नीति का 
निर्णय करता है; अर्थात्‌ उसका उपयोग किसी विशेष मययांदा के भांतर ही किया 
जा सकता है; या यों कहिय्रे कि वह एकदेशीय है । इसके सिवा इस मत पर 
एक ओर भी आक्षेप किया जा सकता है कि, स्वार्थ को अपेज्ञा परार्थ क्यों और 
कैसे भ्रष्ट हे? --इस प्रश्न की कुछ भी उपपत्ति न बतला कर ये लोग इस तत्त्व को 
सच मान लिया करते हैं । फल यह होता ह कि उच्च स्वार्थ की बेरोक वृद्धि होने 
क्लगती है। यदि स्वाथ आर पदार्थ दोनों बाते मनुष्य के जन्म से हा रहती हैं, 
श्र्थात्‌ स्वाभाविक हैं तो प्रश्न होता हे कि में स्वार्थ को अपेक्षा लोगां के सुख को 
अधिक महत्त्वपूर्ण क्यों समझूँ? यह उत्तर तो संतोषदायक हो ही नहीं सकता, 
कि तुम श्रधिकांश लोगों के भ्राधिक सुख को देख कर ऐसा करो; क्योंकि मूल प्रश्न 
है। यह है कि में अधिकांश लोगों के अधिक सुख के लिय यत्न क्यों करूँ ? यह बात 
सच है कि श्रन्य लोगों के हित में अपना भी हित सम्मिलित रहता है, इसलिये 
यह प्रश्न हमेशा नहीं उठता । परन्तु आधिभातिक पन्‍थ के उक्त तीसरे वर्ग की 
अ्पेज्ञा इस अन्तिम (चाथे ) वर्ग सं यही विशेषता है कि, इस आधिभातिक 
पन्‍थ के लोग यह मानते हैं कि, जब स्वार्थ आर पराथ म विरोध खड़ा हो जाय तब 
उच्च स्वार्थ का त्याग करके पदार्ध-साधन ही के लिये यत्न करना चाहिये । इस पन्‍्थ 
की उक्त विशेषता की कुछ भो उपपत्ति नहों दी गई ह । इस थ्रभाव को ओर एक 
विद्वान्‌ आधिभातिक पंडित का ध्यान आकर्षित हुआ। उसने छोट कोदों ले 
लेकर मनुष्य तक सब सज़ोव प्राणयें के व्यवहारों का खूब नरोक्तण किया। और 
अन्त में, उसने यह सिद्धान्त निकाला कि, जब कि छोटे छोटे कोडा से ले कर गजुर्ष्यों 
तक में यही गुण अधिकाधिक बढ़ता ओर प्रगट हाता चला आ रहा है कि वे 
स्वयं अपने हो समान अपनी सन्‍्तानों ओर जातियों को रक्षा करते हैं आर किसी 
को दुःख न देते हुए अपने वन्धुओं की यथासम्भव सहायता करते हैं, तब हम 
कह सकते हैं कि सजीव सृष्टि के आचरण का यही--परस्पर-सहायता का गुण-- 
प्रधान नियम है। सजीव सृष्टि में यह नियस. पहले पहल सन्तानोत्पादन और सन्तान 
के लालन-पालन के बारे में देख पड़ता है। ऐसे अत्यन्त सूच्म कीडों की स्टृष्टि को 
देखने से, कि जिनमें ख्तरी-पुरुप का कुछ भेद नहीं है, ज्ञात होगा कि एक कीड़े की 
देह बढ़ते बढ़ते फूट जाती है ओर उससे दो कोड़े बन जाते हं। अर्थात्‌ यही 
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कहना पड़ेगा कि सन्‍्तान के लिये-दूसरे के लिये-यह कीड़ा अपने शरीर को भी 
ध्याग देता है। इसी तरह सजीव र्इृष्टि में इस कीड़े से ऊपर के दर्जे के ख्री-पुरुषा- - 
त्मक प्राणी भी अपनी अपनी सन्‍्तान के पालन-पोषण के लिये स्वार्थ-त्याग करने में 
श्रानन्दित हुआ करते हैं । यही गुण बढ़ते बढ़ते मनुष्यजाति के श्रसभ्य और 
जंगली समाज में भी इस रूप में पाया जाता है कि लोग न केवल अपनी सन्तानों 
की रक्षा करने में, किंतु अपने जाति भाइयों की सहायता करनें में भी सुख से 
प्रवृत्त हो जाते हैं. इसलिये मनुष्य को जो कि सजीव सृष्टि का शिरोमणि है, 
स्वार्थ के समान परार्थ में भी सुख मानते हुए, सृष्टि के उपयुक्त नियम की उन्नति 
करने तथा स्वार्थ और परार्थ के वर्तमान विरोध को सम्रूल नष्ट करने के उद्योग में 
लगे रहना चाहिये, बस इसी में उसकी इतिकत्तेब्यता है । यह युक्तिवाद बहुत 
ठीक है । परन्तु यह तत्त्व कुछ नया नहीं है कि, परोपकार करने का सदूगुण मूक 
सृष्टि में भी पाया जाता है, इसलिये उसे परमावधि तक पढ़ें चाने के प्रयत्न में ज्ञानी 
मलुष्यों को संदेव लगे रहना चाहिये । इस तत्त्व में विशेषता सिर्फ यही है कि; 
अआ्राज कल आरधिभोतिक शास्त्रों के ज्ञान की बहुत वृद्धि होने के कारण इस तस्व 
की 'श्राधिभोतिक उपपत्ति उत्तम रीति से बतलाईं गई है। यद्यपि हमारे शास्तरकारों 
की दृष्टि आध्यात्मिक हे, तथापि हमारे प्राचीन ग्रन्थों में कहा है किः-- 
अष्टादशपुराणानां सार सारे समुद्ध्रतम्‌। 
परोपकारः पुएयाय पापाय परपीडम्‌॥ 

४ परोपकार करना पुण्यकर्म है और दूसरों को पीड़ा देना पापकर्म है; वह यही 
अठारह पुराणों का सार है।”” भर्तृदरी ने भी कहा है कि “ स्वार्थो यस्थ्र परार्थ 
एवं स पुमान्‌ एकः सतां अग्रणीः ”--परार्थ ही को जिस मनुष्य ने अ्रपना 
स्वार्थ बना लिया है वहीं सब्र सत्पुरुषों में श्रेष्ठ है । अ्रच्छा; अब यदि छोटे कीर्दों 
से मनुष्य तक की, सृष्टि उत्तरोत्तर क्रमशः बढ़ती हुईं श्रेणियों को देखेंतो एक 
ओर भी प्रश्न उठता हैं। यह हे--क्या मनुष्यों में केवल परोपकार-बुद्धि ही का 
उत्कर्ष हुआ है या, इसी के सार्थ, उनमें स्वार्थ-बुद्धि, दया, उदारता, दूर, दृष्टि, तक, 
शूरता, इ॒ति, क्षमा, इंद्रियनिग्रह इत्यादि अनके अ्रन्य सात्विक सद्गुणों की भी 
वृद्धि हुईं है? जब इस पर विचार किग्रा जाता है तब कहना पड़ता है कि श्रन्य 
सब सजीव प्राणियों की अपेक्षा मनुष्यों में सभी सद्गुणां का उत्कर्प हुआ है| इन 
सब सास्विक गुणा के समूह को “ मनुष्यत्व ” नाम दीजिये । अब यह बात सिद्ध हो 
चुकी कि परोपकार की अपेक्षा मनुष्यत्व को हम श्रेष्ठ मानते हैं; ऐसी श्रवस्था में 
किसी कम की योग्यता-अयोग्यता या नीतिमत्ता का निर्णय करने के लिये उस कर्म की 
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परीक्षा केवल परोपकार ही की दृष्टि से नहीं की जा सकती--अब उस काम की 
परीक्षा मनुष्यत्व की दृष्टि से ही, अ्रथीव्‌ मनुष्यजाति में अन्य प्राणियों की अपेत्ता 
जिन जिन गुणों का उत्कर्प हुआ है उन सब को ध्यान में रख कर ही, की जानना 
चाहिये । भ्रकेले परोपकार को ध्यान में रख कर कुछ न कुछ निशंय कर लेने के 
बदले श्रब तो यही मानना पढ़ेगा कि, जो कर्म सब मलुष्यों के “ मलुष्यत्व / या 
« मनुष्यपन ? को शोभा दे या जिस कर्म से मनुष्यत्व की बृद्धि हो, वही सत्कर्म 
और वही निति-धर्म है। यदि एक बार इस व्यापक दृष्टि को स्वीकार कर लिया 
जाय तो, “ अ्रधिकांश लोगों का श्रधिक सुख ” उक्त दृष्टि का एक झत्यन्त छोटा 
भाग हो जायगा--इस मत में कोई स्वतंत्र महत्व नहीं रह जायगा कि सब कर्मों के 
धर्म-अधर्म या नीठिमत्ता का विचार केवल “ अधिकांश लोगों का श्रधिक सुख ”” 
तत्व के अनुसार किया जाना चाहिये--और तब तो धर्म अधर्म का निर्णय करने के 
लिये मजुष्यत्व ही का विचार करना अवश्यक होगा । ओऔर, जब हम इस बात 
का सूचम विचार करने लगेंगे के “ मनुष्यपन ? या मनुष्यस्व ” का यथार्थ स्वरूप 
क्या हैं; तब हमारे मन में, याज्षवल्क््य के अनुसार, “' श्रात्मा वा अरे द्ृष्टब्यः 
यह विषय आप ही आप उपस्थित हो जायगा । नीतिशासत्र का विवेचन करनेवाले 
एक श्रमेरिकन ग्रंथकार ने इस समुच्चयात्मक मनुष्य के धर्म को ही “ आत्मा ” कहा है । 
उपयुक्त विवेचन से यह मालूम हो जायगा कि केवल स्वार्थ या श्रपनी ही 
विषय-सुख की कनिष्ठ श्रेणी से बढ़ते बढ़ते आधिभौतिक सुख-वादियों को भी 
परोपकार की श्रेणी तक ओर अन्‍्त में मनुष्यत्व की श्रेणी तक जसे आ्राना पढ़ता 
है । परन्तु, मनुप्यत्व के विषय में भी, आधिमोतिक-वादियों के मन में प्रायःसब 
लोगों के बाह्य विषय-सुख ही की कल्पना प्रधान होतो है; अतएवं आधिभौतिक 
बादियों की यह अंतिस श्रेणी भी--कि जिसमें अंतःसुख और अ्रंतःश॒ुद्धि का कुछ 
विचार नहीं किया जाता-हमारे अध्यात्मवादी शास््रकारों के मतानुसार निर्दोष 
नहीं है। यद्यपि इस बात को साधारण तया मान भी ले कि मनुष्य का सब प्रयत्न 
सुख-आप्ति तथाए दुःख निवारण के ही लिये हुआ करता है, तथापि जब तक पहले 
इस बात का निर्ंय न हो जाय, कि सुख किसमें है--आधिभोतिक अर्थात्‌ सांसारिक 
विषयभोग ही में है श्रथवा और किसी भें है--तब तक कोई भी आ्राधिभातिक 
पक्त प्राह्य नहीं समझा जा सकता | इस बात को आधिभोतिहझू सुख-वादी भी 
मानते हैं के शारीरिक सुख से मानसिक सुख की योग्यता अधिक है । पशु को 
जितने सुख मिल सकते हैं वे सव किसी मनुष्य को दे कर उससे पूछो कि “ क्‍या 
तुम पशु होना चाहते हो ? ” तो वह कभी इस बात के लिये राजी न होगा 
इसी तरह, ज्ञानी पुरुषों को यह बतलाने की आवश्यकता नहीं कि, तत्त्वज्ञान के 
गहन विचारों से बुद्धि में जो एक प्रकार की शांति उत्पन्न होती हरे डसकी योग्यता 
सांधारिक सम्पत्ति भौर बाह्योपभोग से, हजारगुनी बढ़ कर है। अच्छा; यदि लोकमतत 
को देखें तो भी यही ज्ञात होगा कि, नीति का निर्णय करना केवल संख्या पर अब 


२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


ल्म्बित नहीं है; लोग जो कुछ किया करते हैं वह सब केवल आधिभोतिक सुख के 
दी लिये नहीं किया करते--वे आधिमातिक सुख ही को श्रपना परम उद्देश नहीं 
मानते । बल्कि हम लोग यही कहा करते हैं कि, बाह्य सुखों की कान कहे, विशेष 
पसंग श्राने पर अपनी जान की भी प्ररवा नहों करना चाहिये, क्योंकि ऐसे समय में 
आध्यात्मिक दृष्टि के अनुसार जिन सत्य आदि नीति-धर्मो को योग्यता अपनी जान 
से भी अधिक है, उनका पालन करने के लिये मनोनिग्रह करने में ही मनुष्य का 
मनुष्यत्व है । यही हाल अर्जुन का था। उसका भी प्रश्न यह नहीं था कि लड़ाई 
करने पर किसको कितना सुख होगा । उप्का श्रीकृष्ण से यही प्रश्न था कि “ मेरा, 
अर्थात्‌ मेरे ग्रात्मा का, श्रेय किसमें है सो मुझे बतलाइये ” ( गी. २. ७; ३. २. )। 
आत्मा का यह नित्य का श्रेय आर सुख आत्मा की शांति में है; इसी लिये ब्ृहदा- 
रण्यकापनिषद ( २.४.२. ) में कहा गया है कि “ श्रस्टृ तत्वस्य तु नाशास्ति वित्तेन ”? 
अथांत्‌ सांसारिक सुख ओर संपत्ति के यथेष्ट मिल जाने पर भी आत्मसुख ओर शांति 
नहीं मिल सकती इसी तरह कठोपनिपद में लिखा है कि जब खझत्यु ने नाचिकेता 
को पुत्र, पोच्र, पशु, धान्‍्य, द्वब्य इत्यादि अनेक प्रकार की सांसारिक सम्पत्ति देना 
ध्वाही तो उसने साफ जबाब दिया कि “ मुझे आत्मविद्या चाहिये, सम्पत्ति नहीं; ”” 
ओर ४ प्रेय ' अथात्‌ इन्द्रियों को प्रिय लगनेवाले सांसारिक सुख में तथा “ श्रेय ! 
श्र्थात्‌ आस्मा के सच्चे कल्याण में भेद दिखलाते हुए ( कठ.१.२.२में ) कहा है किः-- 
भ्रयश्व प्रेयश्व मनुप्यमेतस्तो संपरीत्य विंविनक्ति ीरः। 
श्रेयो हि धीगोडभिप्रियसों बर्णीते प्रेयो मन्‍्दे योगक्षेमाद बुणीते ॥ 
“जब प्रेय (तात्कालिक बाह्य इंद्रियसुब्र ) ओर श्रेय (सच्चा चिरकालिक 
कल्याण) ये दोनों मनुप्य के सामने उपस्थित होते हैं तब बुद्धिमान्‌ मनुप्य उन दोनों में 
से किसी एक को चुन लेता है। जो मनुष्य यथार्थ में दुद्धिमान्‌ होता है, वह प्रेय की 
अपेक्षा श्रय को अधिक पसन्द करता है; परन्तु जिसकी बुद्धि मन्‍्द होती है; उसको 
अ्त्मकल्पाण की अपेक्षा प्रेय अ्रथांत्‌ बाह्य सुख ही अधिक अच्छा! लगाता है।! 
इसलिये यह मान लेना ठचित नहीं कि संसार में इन्द्रियगम्य विषय सुख ही मनुष्य 
का ऐहिक परम उद्देश है तथा मनुष्य जो कुछ करता है वह सब केवल बाह्य अथांत्‌ 
आधिभातिक सुख ही के लिये अथवा अपने दुःखों को दूर करने के लिग्र ही करता है। 
इन्द्रियगम्य बाह्य सुखों की अ्रपेत्ञा बुद्धि पम्य श्रन्तःसख की, अर्थात्‌ आध्या- 
व्मिक सुख की, योग्यता अधिक तो है ही; परन्तु इसके साथ एक बात यह भी है 
कि विपय-लख अनित्य है । यह दशा नोति-धर्म की नहीं ह । इस बात को सभी 
मानते हैं कि अहिंसा, सत्य आदि धर्म कुछ बाहरी उपाधियों अर्थात्‌ सुख-दुःखों 
पर अ्रवलंधित नहीं। हैं; किंतु वे सभी अवसरों के लिग्रे श्रोर सब काम में एक 
समान उपयोगी हो सकते हैं; अतएव ये नित्य हैं। बाह्य वातों पर श्रवलंवित न 
रहनेवाली, नीति-धर्मों की, यह नित्यता उनमें कहाँ से ओर केसे आई --अ्र्थात्‌ 
दस निस्यता का कारण क्‍या है? इस प्रश्न का आधिसातिक-बाद से हल होना 


आधिभौतिक खुखवाद। ह्इः 


असभंव है | कारण यह है कि, यदि बाह्य सृष्टि के सुख-दुःखों के. अवलोकनसे 

कुछ सिद्धान्त निकाला जाय तो, सब सुख-दुःखों के स्वभावतः अ्रनित्य होने के 
कारण, उनके अपूर्ण आधार पर बने हुए नीति-सिद्धान्त भी वैसे ही अ्रनित्य होगें। 
और, ऐसी अवस्था में, सुख-दुःखों की कुछ भी परवा न करके सत्य के लिये जान 
दे देने के सत्य-धर्म की जो त्रिकालवाधित नित्यता है, वह “ अ्रधिकांश लोगों का 
अधिक सुख ” के तत्व से सिद्ध नहीं हो सकेगी। इस पर यह श्राक्षेप किया जाता 
है कि जब सामान्य ज्यवहारों में सत्य के लिये प्राण देने का समय श्राजाता हैं तो 
भ्रच्छे भ्रच्छे लोग भी असत्य पक्ष ग्रहण करने में संकोच नहीं करते, ग्रार उस 
समय हमारे शास्त्रकार भी ज्यादा सख्ती नहीं करते, तब सत्य;आदि धर्मा की 
निद्यता क्‍यों माननी चाहिये ? परन्तु यह आक्षेप या दलील ठीक नहीं है; क्योंकि 
जो लोग सत्य के लिये जान देने का साहस नहीं कर सकते वे भी अपने मुंह से 
इस नीति-धर्म की नित्यता को माना है। करते है। इसी लिये महाभारत में श्र्थ, 
काम आदि पुरुषार्थों की सिद्धि कर देनेवाले सब व्यावहारिक धर्मा का विवचन करके 
अन्त में भारत-सावित्री में ( ओर विदुरनीति में भी ) व्यासजी ने सब लोगों को' 
यही उपदेश किया हैः-- 


न जातु कामाज्न भयान्न लोभाद्धर्म त्यजेजीवितस्यापि हेतोः। 

धर्मों नित्यः सुख़दुःखे त्वनित्ये जीवो नित्यः हेतुरस्य त्यनित्यः ॥ 
भ्रथांत्‌ “ सुख-दुःख आनित्य हैं, परन्तु ( नीति ) धर्म नित्य है; इसालिये सख की 
इच्छा से, भय से, लोभ से अथवा प्राण-संकट आने पर भी धर्म को कभी नहीं 
छोडना चाहिये । यह जीव 'नैत्य है, ओर सुख-दुःख आदि विषय श्रानित्य हैं ” । 
इसी लिये व्यासजी उपदेश करते हैं कि अनित्य सुख-दुखों का विचार न करके 
नित्य-जीव का संबंध नित्य-धर्म से ही जोड़ देना चाहिये ( मभा. स्व. ९.६०. 3. 
३६.३२, १३ ) । यह देखने के लिये, कि व्यासजी का उक्त उपदेश उचित है या नही, 


हमें श्रव इस बात का विचार करना चाहिये कि सुख-दुःख का यथार्थ स्वरूप क्या दै 
ओर नित्य सुख किसे कहते हैं । 


पाँचवाँ प्रकरण। 
सुखदुःखविवेक । 





सुखमात्यंतिक यत्तत्‌ बुद्धिग्राह्ममर्तीद्रियम्‌ | # 
गीता ६. २१। 


“द्वमोरे शाखकारों को यह सिद्धान्त मान्य है कि प्रत्येक मनुष्य सुख-ग्राप्त 

९३ लिये, प्रास-सुख की वृद्धि के लिये, दुःख को टालने या कम करने के 
(लिये ही सदव प्रयत्न किया करता है। भ्ूगुजी भरद्वाज से शान्तिपवं ( ममा. शां. 
4६७. ६ ) में कहते हैं कि “ इह खलु अ्रमुष्मिश्व लोके वस्तुप्रवृत्तवः सुखार्थमाभि- 
श्ीयन्ते । न ह्यतः पर विवर्गफलं विशिष्टतरमस्ति ”” अथांत्‌ इस लोक तथा पर- 
लोक में सारी अबृत्ति केवल सुख के लिये है ओर धम, अर्थ, काम का इसके 
श्रतिरिक्त कोई अन्य फल नहीं है। परन्तु शाखकारों का कथन है कि मनुष्य, 
थह न समझ कर कि सच्चा सुख किसमें है, मिथ्या सुख ही को सत्य सुख 
मान बैठता है; ओर इस आशा से कि आज नहीं तो कल अ्रवश्य मिलेगा, 
बह अपनी आयु के दिन ब्यतीत किया करता है। इतने में, एक दिन रूत्यु के पेट 
अं पढ़ कर वह इस संसार को छोड़ कर चल बसता है! परन्तु उसके उदाहरण 
से श्रन्य लोग सावधान होने के बदले उसीका श्रनुकरण करते हैं ? इस प्रकार 
थह्द भव-चक्र चल रहा है, और कोई मनुष्य सच्चे ओर नित्य सुख का विचार 
नहीं करता ! इस विषय में पूर्वी ओर पश्चिमी तत्त्वज्ञानियों में बढ़ा ही मतभेद 
हे कि यह संसार केवल दुःखमय है, या सुखप्रधान अथवा दुःखग्नधान है। परन्तु 
इन पक्षचालों में से सभी को यह बात मान्य है, कि मनुष्य का कल्याण दुःख का 
श्रत्यन्त निवारण करके अत्यन्त सुख-प्राप्ति करने ही में है। “सुख! शब्द के बदले 
श्रायः “ हित,! “श्रेय ' ओर “ कारण ? शब्दों का अधिक उपयोग हुआ करता 
है; इनका भेद आगे बतलाय्रा जायगा। यदि यह मान लिया जाय कि “सुख ? 
शाबद में ही सब प्रकार के सुख और कल्य्राण का समावेश हो जाता है, तो सामा- 
मयतः कहा जा सकता है कि अत्येक मनुष्य का प्रयत्न केवल सुख के लिये हुआ 
करता हैं। परंठु इस सिद्धान्त के आधार पर सुख-दुःख का जो लक्षण महा- 
भारतान्तर्गत पराशरगीता ( म. भा. शां. २६५. २७ ) में दिया गया है, कि 
# यदिएं तत्सुख आहुः द्वेप्यं दुःखमिहेप्यते ”--जो कुछ हमें इृष्ट है वही 





न प> 


% ८ जो केवल बुद्धि से प्राह्म द्वो और इन्द्रियों से परे द्वों, उसे आत्यन्तिक 
छुख कहते है |” 


सुखदुःखविवेक । ध्श्‌ 


- सुख है और जिसका हम द्वेप करते हैं, अर्थात्‌ जो हमें नहीं चाहिये, वही 
दुःख है--उस्ते शास्त्र की दृष्टि से पूर्ण निर्दोष नहीं कह सकते; क्योंकि इस 
व्याख्या के अनुसार “इृष्ट” शब्द का अर्थ इष्ट वस्तु या पदार्थ भी हो 
सकता है; श्रोर इस श्रथ को मानने से इृष्ट पदार्थ को भी सुख कहना पढ़ेगा । 
डदाहरणार्थ, प्यास लगने पर पानी इष्ट होता है, परन्तु इस बाह्य पदार्थ पानी” 
को “ सुख ” नहीं कहते । यदि ऐसा होगा तो नदी के पानी में इबनेवाले के 
बार में कहना पढ़ेगा कि वह सुख में डूबा हुआ है ! सच बात यह है कि पानी 
पीने से जो इन्दरिय की तृप्ति होती है उसे सुख कहते हैं। इसमें सन्देह नहीं कि 
मजुष्य इस इन्द्रिय-तृप्ति या खुख को चाहता है; परन्तु इससे यह व्यापक सिद्धान्त 
नहीं बताया जा सकता, की जिसकी चाह होती है वह सब सुख ही है। 
इसी लिये नय्यायिकों ने सुख-दुःख को वेदना कह कर डनकी व्याख्या इस तरह से 
की है “ श्रजुकुलवेदनीयं सुःखं ” जो वेदना हमोरे अनुकूल है वह सुख है और 
 प्रतिकूलवेदनीयं दुःखं ”” जो वेदना हमारे प्रतिकूल है वह दुःख है। ये वेद- 
नाएँ जन्मसिद्ध अथांत्‌ मूल ही की ओर अ्नुभवगस्य हैं, इसलिये नेय्यायिकों की 
शक्त व्याख्या से बढ़ कर सुख-दुःख का अधिक उत्तम लक्षण बतलाया नहीं जा 
सकता । कोई यह कहे कि ये वेदनारूप सुख-दुःख केवल मनुष्य के व्यापारों से ही 
उत्पन्न होते हैं, तो यह बात भी ठीक नहीं है क्योंकि कभी कभी देवताओं के कोप 
से भी बढ़े बडे रोग और दुःख उत्पन्न हुआ करते है जिन्हें मनुप्य को अ्रवश्य 
ओगना पडता है इसी लिये वेदान्त ग्रन्थों में सामान्यतः इन सुख-दुःखा के तीन 
भेद--ध्राधिदृविक श्राधिभातिक और आध्यात्मिक--किये गये हैं । देवताओं की 
कृपा या कोप से जो सुख-दुःख मिलते हैं उन्हें ' आधिदेविक ' कहते हैं। बाह्य 
सृष्टि के, पृथ्वी आदि पदञ्महाभूतात्मक, पदार्थों का मनुष्य की इन्द्रियों से संयोग 
होने पर, शीतोप्ण आदि के कारण जो सुख-दुःख हुआ करते हैं उन्हें * आ्राधि- 
भऔतिक ” कहते हैं। ओर, ऐसे बाह्य संयोग के बिना ही होनेवाले अन्य सब 
सुख दुःखों को “ आध्यात्मिक ? कहते हैं। यदि सुख-दुःख का यह वर्गीकरण 
स्वीकार किया जाय, तो शरीर ही के वात-पित्त आदि दोषों का परिणाम बिगढ़ 
जाने से उत्पन्न होनेवाले ज्वर आदि दुःखों को, तथा उन्हीं दोषों का परिणाम 
यथोचित रहने से अनुभव में आनेवाले शारीरिक स्वास्थ्य को, आध्यात्मिक सुख- 
दुःख कहना पडता है । क्योंकि, यद्यपि ये सुख-दुःख पञ्मभूतात्मक शरीर से सम्बन्ध 
रखते हैं, अथांत्‌ ये शारीरिक हैं, तथापि हमेशा यह नहीं कहा जा सकता कि ये शरीर 
से बाहर रहनेवाले पदार्थों के संग्रोग से पेदा हुए हैं ॥ ओर इसलिये आध्यात्मिक 
सुख-दुःखों के, वेदान्त की दृष्टि से फिर भी दो भेद--शारीरिक आर मानसिक-- 
करने पते हैं। परन्तु; यदि इस प्रकार सुख-दुःखों के ' शारीरिक ” और “ मान- 
सिक ! दो भेद कर दें; तो फिर आधिदेविक सुख-दुगखों को भिन्न मानने की कोई 
“आवश्यकता नहीं रह जाती । क्योंकि, यह तो स्पष्ट ही है कि देवताओं की कृपा 


4६६ गीतारहस्य अथवा कमयोंगशास्त्र । 


बश्रथवा क्रोध से होनेवाले सुख-दुःखों को भी आखिर मनुष्य अपने ही शरीर या 
मन के द्वारा भोगता हैं । अतएव हमने इस अन्ध में वेदान्त-ग्रन्थें। की परिभाषा के 
अनुसार सुद्न-दुःखे का त्रिविध वर्गीकरण नहीं किया है, किन्तु उनके दो ही-वर्गे 
८ बाह्य या शारीरिक और आशभ्यंतर या मानसिक ) किये हैं, और इप्ती वर्गीकरण के 
अनुसार, हमने इस ग्रन्थ में सब प्रकार के शारीरिक सुख दुःखों को “आधिभीतिक ” 
ओऔर सब प्रकार के मानसिक सुख-दुःखों को “ आध्यात्मिक ” कहा है।। वेदान्त 
ग्रन्थी। में जैसा तीक्षरा वर्ग “ श्रधिदविक ” दिया गया है वेसा हमने नहीं” 
किया है; क्‍योंकि हमारे मतानुसार सुख दुःखों का शास्त्रीय रीति से विवेचन करने 
के लिये यह द्विविध वर्गीकरण ही अधिक सुभीते का है। सुखःदुःख का जो 
विवेचन नीचे किया गया है उसे पढ़ते समय यह वात अवश्य ध्यान में रखनी 
चाहिये, कि वेदान्त ग्रन्थों के और हमारे वर्गीकरण में भेद है। 


सुख-दुःखों को चाद्दे आप द्विविध मानियें अथवा त्रिविध; इसमें सन्देह नहीं 
कि दुःख की चाद्द किसी मनुष्य को नहीं होती | इसी लिये वेदान्त और सांख्य 
शास्त्र ( सां. फा. 3; गी.६. २१, २२ ) में कहा गया है कि, सब प्रकार के दुःख 
की श्रत्यन्त निवृत्ति करना और आत्यान्तिक तथा नित्य सुख की प्राप्ति करना हीं 
मलुष्य का परम पुरुपार्थ है; जब यह बात निश्चित हो चुकी, कि मनुष्य का परम 
पाध्य या उद्देश आत्यन्तिक सुख ही है, तब थे प्रश्न मन में सहज ६ उत्पन्न होते 
हैं कि अत्यन्त, सत्य और नित्य सुख किसको कहना चाहिये, उसकी श्राप्ति होना 
संभव है या नहीं ? यदि संभव दे तो कब ओर कैश ? इत्यादि । ओर जब हम 
इन प्रश्नों पर विचार करने लगते हैं, तब सब से पहले यही प्रश्न उठता है कि, 
जैय्याबिकों के बतलाये हुए लक्षण के अनुसार सुख ओर दुःख दोनें। भिन्न भिह् 
स्वतंत्र वेदनाएँ, अनुभव या वस्तु हैं अथवा “ जो उजेला नहीं वह आअधेरा ” इस 
न्याय के अनुसार इन दोनों बेदनाओं में से एक का अभाव होने पर दूसरी संज्ञा का 
उपयोग किया जाता है ? भरृदारे ने कहा है कि “ प्यास से जब्र मुँह सूख जाता है 
तब हम उस दुःख का निवारण करने के लिये पानी पीते हैं, भूख से जब हम व्याकुल 
हो जाते हैं तब मिष्टान्न खा कर उस व्यथा को हटाते हैं ओर काम-वासना के प्रदीधत 
होने पर उसको स्त्रीसंग द्वारा तृप्त करते है”--इतना कह कर श्रंत में कहा है किः-- 
प्रतीकारों व्याघेः सुखमिती विपर्यस्वाति जनः । 

८ किसी व्याधि अथवा दुःख के होने पर उसका जो निवारण या प्रतीकार किया 
जाता है उसी को लोग अमवश “ सुख ' कहा करते हैं ! ” दुःनिवारण के अति- 
रिक्त 'सख ' कोई भिन्न वस्तु नहीं है। यह नहीं समभना चाहिये कि उक्त सिद्धान्त 
मलुष्यों के सिर उन्हीं व्यवहारों के विपय में उपयुक्त होता है जो स्वार्थ ही के लिये 
किये जाते हैं । पिछुले प्रकरण में आनन्दुगिरि का यह मत बतलाथा ही गया है कि, 
क्रब दम किसी पर कुछ उपकार करते हैं तब उसका कारण यही होता दै कि) 


खुखदुःखबिवेक । ध्छ 


डसके दुःख के देखने से हमारी कारुए्य बृत्ति हमारे लिये श्रसह्य हो जाती हैं । 
श्रौर इस दुःसहत्व की व्यथा को दूर करने के लिय्र ही हम परोपकार किया करते 
हैं। इस पक्त के स्वीकृत करने पर हमें महाभारत के अचुसार यह मानना पढ़े गा किः- 
तृष्णार्तिप्रभवं दुःख दुःखार्तिप्रभव खुखम्‌ ॥ रु 
“पहले जब कोई तृष्णा उत्पन्न होती है तब उसकी पडा से दुःख होता है ओर 
उस दुःख की पीड़ा से फिर सुख उत्पन्न होता है? (शां. २९. २२; १७४. १६) 
संक्षेप में इस पंथ का यह कहना है कि, मनुष्य के मन में पहले एक-आध आशा 
बासना या तृष्णा उत्पन्न होती है; ओर जब उस्तसे दुःख होने लग तब उस एुम्ख 
का जो निवारण किया जावे, वही सुख कहलाता ह; सुख कोई दूसरी । मेनन 
वस्तु नहीं है। अधिक क्या कहें, उस पंथ के लोगों ने यह भी अनुभव निक्राला ह 
कि मनुष्य की सब सांसारिक भ्रव्ृत्तियाँ केवल व[सनात्मकर आर तृष्णात्मक है। हैं; 
जब तक सब सांसारिक कर्मों का त्याग नहीं किया जायगा तब तक वासना या तृप्णा 
की जइ उखड़ नहीं सकती; और जब तक तृष्णा या वासना की जड् नष्ट नहों हो 
जाती तब तक सत्य शोर नित्य सुख का मिलना भी सम्भव नहीं है। बृहदारण्यक 
(बू- ४. ४ २२; वेसू. ३. ४. १५ ) में विकल्प से ओ्रोर जाबाल-सन्यास श्रादि 
डपनिपदों में प्रधानता से उसी का प्रतिपादन किया गया है; तथा अष्टावक्रगीता 
(६. ८; १०. ३-८ ) एवं अवधूतगीता (३. ४६ ) में उसीका अनुवाद है। इस 
पंथ का भ्रन्तिम सिद्धान्त यही है कि, जिस किसी को आस्यान्तिक सुख या मोक्ष प्राप्त 
करना है उसे उचित है कि वह जितनी जल्दी हो सक्के उतनी जल्दी संसार को 
छोड़ कर संन्यास ले ले। स्म्तिग्रन्थों में जिसका वर्णन किया गया है ओर श्रीशंकरा- 
जाये ने कालियुग में जिसकी स्थापना की हैं, वह श्रोत-स्मार्त कर्म-संन्यासमार्ग 
इसी तत्त्व पर चल्लाया गया हैं । सच है; यदि सुख कोई स्वतंत्र वस्तु ही नहीं हे, 
जो कुछ है सो दुःख ही है, ओर वह भी तृप्णामूलक है; तो इन तृष्णा आदि 
विचारें को ही पहले समूल नष्ट कर देने पर फिर स्वार्थ और परार्थ की सारी भमट 
श्राप ही श्राप दूर हो जायगी, और तब मन की जो मूल-सामावस्था तथा शांति है 
वही रह जायगी । इसी अभिप्राय से मह।|भारतान्तर्गत शांतिपव॑ पिड्गलगीता 
में, आर मक्लिगीता में भी कहा गया है किः-- 


यज्व॒ कामासुख लोके यत्च दिव्यं महत्‌ सुखम्‌ । 
तठष्णाक्षयसुखस्पैते नाहतः पोडर्शी कलम्‌ ॥ 
“सांसारिक काम अर्थात्‌ वासना की तृप्ति होने से जो सुख होता है ओर जो सुख 
स्वगे में मिलता है, उन दोनों सुखों की योग्यता, तृषणा के क्षय से होनेवाले सुख के 
खोलहवें हिस्से के वरावर भी नहीं है” (शां. १७४. ४८; १७७. ४६ )। वैदिक 
संन्यासमार्ग का ही, आगे चल कर, जैन ओर बोद्धधर्मों में अनुकरण किया गया 
है । इसी लिये इन दोनें। धर्मों के ग्रन्धों में तृष्णा के दुष्परिणामों का और डसकी 
पी, र. ७ 


ध्द गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


स्याउप्रता का वर्णन, उपयुक्त वर्णन ही के समान--ओऔर कहीं कहीं तो उससे भी 
चढ़ा चढा--किया गया हैं ( उदाहरणार्थ, धम्मपद के तप्णा-वर्ग को देखिये )। 
तिब्बत के बोद्ध धर्मग्रन्थों में तो यहाँ तक कहा गया है कि महाभारत का उक्त 
आछोक, दुद्धत्व प्राप्त होने पर गातम बुद्ध के सुख से निकला था ।% 
तप्णा के जो दुष्परिणाम ऊपर बतलाये गये हैं वे श्रीमद्भगवतद्वीता को भी 
मान्य हैं । परन्तु गीता का यह सिद्धान्त है कि उन्हें दूर करने के लिये कर्म ही का 
स्याग नहीं कर बटना चाहिये | अ्रतणव यहाँ सुख-दुःख की उक्त उपपत्ति पर कुछ 
सूच्म विचार करना आवश्यक है। संन्‍्यासमार्ग के लोगों का यह कथन सर्वथा सत्य 
हीं माना जा सकता, कि सब सुख तृष्णा आदि दुःखों के निवारण होने पर ही 
उत्पन्न होता है । एक बार अनुभव की हुई ( देखो हुईं, सुनी हुईं इत्यादि ) वस्तु 
की जब फिर चाह होती है तब उसे काम, वासना या इच्छा कहते हैं। जब 
इच्छित वस्तु जल्दी नहीं मिलती तत्र दुःख होता हैं; और जब वह इच्छा तीत्र 
होने लगती है, अथवा जब इच्छित वस्तु के मिलने पर भी पूरा सुख नहीं मिलता 
ओर उसकी चाह अ्रधिकाधिक बढ़ने लगती है, तत्र उश्ली इच्छा को तृष्णा कहते 
ह। परन्तु इस प्रकार केवल इच्छा के, तृप्णा-स्वरूय में, बदल जाने के पहले ही, 
यादि वह इच्छा पूर्ण हो जाय, तो उससे होनेवाले सुख के बारे में हम ग्रह नहीं 
कह सकेंगे कि वह तृष्णा-दुःख के क्षय होने से उत्पन्न हुग्रा है। उदाहरणार्थ, 
प्रतिदिन नियत समय पर जो भोजन मिलता है, उसके बारे में अनु मव यह नहीं 
हैं कि भोजन करने के पहले हमें दुःख ही होता हो । जब नियत समय पर भोजन 
नहीं मिलता तभी हमारा जी भूक से व्याकुल हो जाया करता हे--अन्यथा नहीं। 
अच्छा, यदि हम मान लें कि तप्णा श्रोर इच्छा एक ही थ्र्थ के द्योतक शब्द है, तो भी 
यह सिद्धान्त सच तहीं माना जा सकता कि सब सुख ठृष्णामूलक ही हैं। उदा- 
हरण के लिये, एक छेटे बच्चे के मुँह में अचानक एक मिश्री की डली ढाल दो; तो 
क्या यह कह जा सकेगा कि उस बच्चे को मिश्री खाने से जो सुख हुआ वह पूर्व 
तृष्णा के क्षय से हुआ है ? नहीं । इसी तरह म[न लो कि राह चलते चलते दम 
किप्ती रमणीय बाग में जा पहुँचे, ओर वहां किसी पत्ती का मबुर गान एकराएक 
सुन पडा अथवा किसी मन्दिर में भगवान्‌ की मनोहर छवि देव पडी; तब ऐसी 
अवस्था में यह नहीं कह। जा सकता कि उस गान के सुनने से या उस छब्रि के 
दर्शन से होनेवाले सुख की हम पहले ही से इच्छा किय्रे बेठे थे । सच बात तो 
यही है कि सुख की इच्छा किये बिना ही, उस समय, हमें सुख मिला। इन उदाहरणों 
पर ध्यान देने से यह अवश्य ही मानना पढ़ेगा कि संन्यास-मार्गवाली सुख को उक्त 











# [२०८२॥॥ ५ /॥/(८ ०/ /;/#/७ 0-33. यह लोक (उद्यान नामक 
ग्रन्थ ( २. २ ) में ६ । परन्तु उसमें ऐसा वर्णन नहदों इ कि यह श्लोक दुद्ध के मुख 
मे : बुद्धस्त्र ” प्राप्त होने के समय निकछा था। इससे यह साफ मादूम द्वो जाता 
यह लोक पहुंके पहले बुद्ध के मुख से नद्वीं निकला था 
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व्याख्या ठीक नहीं है और यह भी मानना पडेगाकि इन्द्रियों में भली-बुरी वस्तुओं 
का उपभोग करने की स्वाभाविक शाक्ते होने के कारण जब वे अपना अपना व्यापार 
करती रहती हैं ओर जब कभी उन्हें अनुकूल या प्रतिकूल विषय की प्राप्ति हो जाती 
है तब, पहले तृप्णा या इच्छा के न रहने पर भी हमें सुख-दुःख का अनुभव 
हुआ करता है। इसी बात पर ध्यान रख कर गीता (२.३४) में कहा गया 
है कि “ सात्रास्पर्श ” से शीत, उप्ण आदि का अनुभव होते पर सुख-दुःख हु फ” 
करता है। सृष्टि के बाह्य पदार्थों को “ मात्रा ” कहते हैं | गांता के उक्त पदों का 
श्र यह है कि, जब उन बाह्य पदार्थों का इन्द्रियों से स्पर्श अर्थात्‌ संयोग होता 
है तब सुख या दुःख की बेेदना उत्पन्न होती है। यही कमंग्रोगशाख्र का भी 
सिद्धान्त है। कान को कड़ी अ्रवाज श्रप्रिय क्यों मालूम होती है? जिब्हा को मधुर 
रस प्रिय क्‍यों लगता है ? ओखों को पूर्ण चन्द्र का प्रकाश श्राल्हादकारक क्यों 
अ्रतीत होता है ? इत्यादि बातों का कारण कोई भी नहीं वतला सकता । हम 
लोग केचल इतना ही जानते हैं कि जीभ को सधुर रस मिलने से वह सन्तुष्ट 
हो जाती दै। इससे प्रगट होता है कि आधिभातिक सुख का स्वरूप केब्रल 
इन्द्रियों के अधीन हे ओर इसलिये कभी कभो इन इन्द्रियों के ब्यापारों को जारी 
रखने में ही सुष्न मालूम होता ह--चाहे इसका परिणाम भविष्प में कुछ भी हो। 
उदाहरणार्थ, कभी कभी ऐसा होता है कि मन में कुछ विचार आने से डस विचार 
के सूचक शब्द आप ही आप मुंह से वाहर निठल पइते हैं । ये शब्द कुछ इत 
इरादे से बाहर नहीं निकाले जाते कि इनको कोई जान ले; बल्कि कभी कभी तो 
इन स्वाभाविक ब्यारारों से हमारे सन की सुप्त बात भी प्रगट हो ज्ञाया करती ह, 
जिससे हसको उल्टा नुकसान हो सक्नता है ।। छे/्टे बच्चे जब चलना सीखते है तब 
वे दिन भर यहाँ वहाँ यें। ही चलते फिरते रहते हैं। इसका कारण यह है कि 
उन्द चलते रहने की क्रिया सें ही उत्त समग्र आनन्द सालूम होता है, इसलिये सब 
सुललो को दुःखाभावरूप ही न कह कर यही कहा गया है कि “ इन्द्रियस्यान्द्रि 
यस्पार्थे रागद्वेपो व्यवस्थिती।” ( गी. ३.२४) श्र्थात्‌ इन्द्रियों में श्रार उसके शब्द 
स्पर्श आरि विषयों में जो राग ( प्रेम) और द्ेप हैं, वे दोनों पहले ही से “ श्रव्यस्थित 
अथांत्‌ स्व॒तन्त्र-सिद्ध हैं । ओर अब हमें यही जानना है कि इन्द्रियों के ये व्यापार 
आत्मा के लिये कल्वाणदायक केप्ते होंगे या कर लिये जा सकेंगे । इसके लिये 
श्रीकृष्ण भगवान्‌ का यही उपदेश है कि, इन्द्रियों ओर मन की वृत्तियों का नाश 
करने का प्रवस्त करने के बदले उनको अपने आत्सा के लिये लाभदायक बनाने के 
श्रवे अपने ग्राधीन रखना चाहिये--- उन्हें स्व॒तन्त्र नहीं होने देना चाहिये। भगवान्‌ 
के इस उपदेश में, ओर तृष्णा तथा उसी के साथ सब्र मनोवृत्तियों को भी समूल 
नष्ट करने के लिये कहने में, जसीन-आ/समान का अन्तर हैं। गीता का यह तात्पर्य 
नहीं है, कि संसार के सब ऋतृंत्व और पराक्रम का बिलकुल नाश कर दिया जाय; 
-बर्कि उसके अढारहदें श्रष्याय ( १5.२६) में तो कहा है कि कार्यकर्ता सें सम- 








१०० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशारत्र । 


घुद्धि के साथ धृति ओर उत्साह के गुणों का होना भी आवश्यक है। इस विषय 
पर विस्तृत विवेचन आगे किया ज़ायगा । यहाँ हमको केवल यही जानना है, कि 
“सुख? और “दुःख ! दोनों भिन्न वृत्तियोँ/ हैं, या उनमें से एक दूसरी का अभाव 
मात्र ही है। इस विषय में गाता का मत, उपयुक्त विवेचन से, पाठकों के ध्यान सें 
झा ही गया होगा । 'चषेत्र' का श्रथे बतलाते समय 'सुख' ओर “दुःख' की अलग अलग 
गणना की गई है ( गी. १३.६ ); बल्कि यह भी कहा गया हे, “ सुख ” सच्चगुण 
का ओर * तृप्णा ” रजोगुण का लक्षण है (गी. १४.६, ७ ); ओर सरबगुण तथा 
रजोगुण दोनों अलग अलग हैं। हससे भी भगवद्गीता का यह मत साफ मालूम 
जो जाता है, कि सुख ओर दुःख दोनों एक दूसरे के प्रतियोग हैं ओर भिन्न भिन्न 
दो दृत्तियों हें । अठारहवें अध्याय में राजस त्याग की जो न्‍्यूनता दिखलाई है, कि 
#४ कोई भी काम यदि दुःखकारक है तो >से छोड़ देने से त्यागफल नहीं मिलता, 
किंतु ऐसा त्याग राजस कहलाता है ” ( गीता. $८-८ ), वह भी इस सिद्धान्त के 
विरुद्ध है कि “ सब सुख तृप्णा-क्षय-मूलक ही है। 

श्रब यदि यह मान लें कि सब सुख तृप्णा-क्षय-रूप अथवा दुःखाभावरूप 
नहीं हैं, ओर यह भी मान लें कि सुख दुःख दोनों स्व॒तन्त्र वस्तु हैं, तो भी ( इन 
दोनों वेदनाओं के परस्पर-विराधी या प्रतियोगी होने के कारण ) यह दूसरा प्रश्न: 
उपस्थित होता है के जिस मनुष्य को दुःख का कुछ भी अनुभव नहीं है, उसे सुख 
का स्वाद मालूम हो सकता है या नहीं? कुछ लोगों का तो यहाँ तक कहना है 
कि दुःख का अनुभव हुए बिना सुख का स्वाद ही नहीं मालूम हो सकता । इसके 
विपरीत, स्त्रग के देवताओं के नित्यसुख का उदाहरण दे कर, कुछ पंडित प्रति- 
पादुन करते हैं कि सख का स्वाद मालूम होने के लिये दुःख के पूवोनुमव की कोई 
श्रावश्यकता नहीं हैं। जिस तरह किसी भी खट्टे पदाथे को पहले चखे बिना ही 
शहद, गुड, शकर, आम, केला इत्यादि पदार्थों का भिन्न भिन्न मीठापन मालूम हो 
जाया करता है; उसी तरह, सुख के मी अनेक प्रकार होने के कारण पूर्वदुःखानु भव 
के बिना ही भिन्न भिन्न प्रकार के सुखों (जैस, रुईदार गद्दी पर से उठ कर परों की 
गद्दी पर बैठना इत्यादि) का सदैव श्रजुभव करते रहना भी सर्वथा सम्भव है। परन्तु 
सांसारिक व्यवद्दारों को देखने सेमालूम हो जायगा, कि यह युक्ति ही निरथ्थक है । 
पुराणों में; देवताश्रों पर भी संकट पडने के कई उदाहरण हैं; | ओर पुण्य का अंश 
घटते ही कुछ समय के बाद, स्वर्ग-सुख का भी नाश हो जाया करता है; इसलिये 
स्वर्गीय सुख का उदाहरण ठीक नहीं दे । और, यदि ठीक भी हो, तो स्वर्गीय 
खुख का उदाहरण हमार किस काम का ? बढ यह सत्य मान लें कि ८ नित्यमेच 
सुख स्वर्ग, ” तो इसी के आगे (ममा. शां: १६०. १४ ) यह भी कहा है कि 
# सुख दुःखभिहोभयम्‌ ” श्र्थात्‌ इस संसार में सुख ओर दुःख दोनों मिश्रित हैं । 
इस के श्रचुसार समर्थ श्रीरामदास स्वामी ने भी कद्दा हैं, ? हे विचारवान्‌ मनुष्य ! 
इस बात को अ्रच्छी तरह सोच कर देख ले, कि इस संसार में पूर्ण सुखी कौन 
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“है।” इसके सिवा द्वौपदी ने सत्यभामा का यह उपदेश दिया दे हि-- 
खुख सुखेनेह न जातु लभ्यं दुःखेन साध्वी लमते सुखानि। 
अथांत्‌ “ सुख से सुख कभी नहीं मिलता; साध्वी ख्री को सुख-प्राप्त के लिये दुःख 
या कष्ट सहना पडता है ” ( मभा- वन. २३३- ४ ); इससे कहना पड़ेगा कि यह 
उपदेश इस संसार के श्रुभव के अजुसार सत्य है। देखिये, यदि जामुन किसी के 
ओंठ पर भी धर दिया जाय, तो भी उनको खाने के लिये पहले मुंह खोलना पढ़ता 
“है; और यदि सुँह में चला जाय तो उसे खाने का कष्ट सहना ही पढ़ता है। 
सारांश, यह वात सिद्ध है कि दुःख के बाद सुख पानेवाले मनुष्य के सुखास्वादन में 
और हमेशा विपयोपभोगों में ही निमझ रहनेवाले मनुष्य के सुखास्वादन में बहुत 
भारी अंतर है। इसका कारण यह है, कि हमेशा सुख का उपभोग करते रहने से 
सुख का भ्रजुभव करनेवाली इंद्रियाँ भी शिथिल होती जाती हैं। कहा भी है कि-- 

प्रायेण श्रीमतां लोके भोक़तुं शक्तिन विद्यते । 
काष्टान्यपि हि जीर्यन्ते दरिद्वाणां च सवशः ॥ 
श्रथांत्‌ “ श्रीमानों में सुस्वादु ्र्न को सेवन करने की भी शाक्ति नहीं रहती, परन्तु 
गरीब लोग काठ को भी पचा जाते हैं ” ( मभा. शा. २८, २६ )। अतएव जब 
“कि हम को इस संसार के ही ब्यवहारों का विचार करना है तब कहना पड़ता है कि 
इस प्रश्न को अधिक हल करने रहने में कोई लाभ नहीं कि बिना दुःख पाये हमेशा 
सुख का अनुभव किया जा सकता है या नहों ? इस संसार में यही क्रम सदा सें 
सुन पड़ रहा है कि, “ सुखस्यानन्तरं दुःख दुःखस्यानन्तरं सुखम्‌ ” ( वन. २६०५ 
"४६. र्शां्‌ २१, २३ ) अ्रथांत्‌ सुख के बाद दु;ख आर दुःख के बाद सुख मिला ही 
करता है। थार सहाकवि कालिदास ने भी मेघदूत ( से. ११४) में वर्णन किया है- 
कस्येकांत सुखस॒पनत दुःखमेकांततो वा। 
नीचंगेच्छत्युपारि च दशा चऋनेमिक्रमेण ॥ 
“किसी की भी स्थिति हमेशा सुखमय या हमेशा दुःणमय नहीं होती । सुख* 
दुःख की दृश।, पाहिये के समान ऊपर ओर नीचे की ओर हमेशा बदलती रहती है।”” 
अब चाहे यह दुःख हमारे सुख के मिठास को अधिक बढ़ाने के लिये उत्पन्न हुआ 
हो भर इस प्रकृति के संसार में उसका ओर भी कुछ उपयोग होता हो, उत्त 
अनुभव-सिद्ध क्रम के वारे में मतभेद हो नहीं सकता । हों यह बात कदाचिव, 
असम्भव न होगी कि कोई मनुप्य हमेशा ही विषय-सुख का उपभोग किया करे और 
उससे उसका जी भी न ऊद्े; परन्तु इस कर्म भूमि ( झुत्युलोक या संसार ) में यह 
बात अवश्य अ्रसम्भव है कि दुःख का बिलकुल नाश हो जाय ओर हमेशा सुख 
डी सुख का अनुभव मिलता रहे । 
कक अल कक चुप नह, बह छक्ठल 
आप ही आप मन में पदा होता है, कि, संसार में 
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सुख आधिक है या दुःख ? जो पश्चिमी परिडत आरधिभौतिक सुख को ही परम साध्य 
मानते हैं, उनमें से बहुतेरों का कहना है, कि यदि संसार में सुख से दुःख ही 
अधिक होता तो, ( सब नहीं तो ) श्रधिकांश लोग अवश्य ही आत्महत्या कर 
डालते; क्योंकि जब उन्हें मालूम हो जाता कि संसार द तो वे फिर उसमें 
रहने की ऊंट में क्यों पड़ते ? बहुधा देखा जाता है कि मनुग्य अपनी आयु अर्थात्‌ 
जीवन से नहीं ऊबता; इसलिये निश्चयपूर्वक यही अनुप्तान किप्रा जा सकता है कि 
इस संसार में मनुष्य को दुःख की अपेक्षा सुख ही अधिक मिलता है; ओर इसी लिये 
घर्म-अरधर्म का निशुंत्र भी सुख को ही। सब लोगों का परम साध्य सम्रक कर किया 
जाना चाहिये। अब यदि उपयुक्त मत की भ्रच्छी तरह जो/च की जाय तो मालूम हो 
जायगा, कि यहाँ आत्महत्या का जो सम्बन्ध सांसारिक सुख के साथ जोड़ दिया 
गया है वह वस्ठुतः सत्य नहीं ह। हों।, यह बात सच है कि कभी कभी कोई मयुष्य 
संसार से त्रस्त हो कर आत्महत्या कर डालता है; परन्तु सब लोग डप्तकी गणना 
“झपवाद ! भे श्रथ/द्‌ पागलों में किया करते हैं। इससे यही बोच होता है कि सर्व- 
साधारण लोग भी “आत्महत्या करने या न करने ! का संबंध सांसारिक खुख के 
कतु स्सहत्या करने था न करने को ) एक 
स्वतंत्र वात समझते हेँ । यदि असमभ्य और जंगली मनुप्यें के उस “संसार ' या 
जीवन का बिचार किया जाबे, जो खुब हुए ओर सम्वर मनुस्पों की दृष्टि से अत्यन्त 
४, तो भो बही अनुमान निष्पज्न होगा 
जिसका उल्लेख ऊपर के वाक्य में क्रिय्रा गया है । प्रसिद्ध सष्टिशाखत्ञ चाल्स डार्विन 
ने अ्रपने प्रवास-प्रन्थ में कुछ ऐसे मंगली लोगों का वर्णन किया हें भिन्‍्दें उसने 
दक्षिण-अभेरिका के अत्यन्त दशिण प्रान्तों मे देखा था । उस चेन भे॑ लिखा है, कि 
वे असभ्य लोग-ख्ी-पुरुप-सव-कडिन जाड़े के दिनों में भी नंगे घूमते रहते हैं: 
इनके पास अनाज का कुछ भी संग्रह न रहने से इन्हें कभी कभी भूखें। मरना पढ़ता 
हैं; तथापि इनकी संख्या दिनोंदिन बढ़ती ही जाती ह ! देखिग्रे जगंली मजृप्य भी 
अश्रपन। जान नह। दत; परन्तु क्या इससे यह अनुमान कया जा सकता हैं, क्र उनका 
संसार या जीवस सुखमय है ? ऊदापि नहीं | यह कत सच हे कि वे आत्महत्या 
नहीं करते; परन्तु इसके कारण का यदि सू दम विचार कित्रा जाये तो सालूम होगा, 


































कि हर एक मलुप्य को--चाहे बह सभ्य या असभ्य--छेेवल इसी बात में श्रत्यन्त 





आनन्द मालूम होता ८ कि “में पशु नहीं हैं, मनुय्य हूँ” ओर अ्रन्य सब सुर्खो 
की अपेक्षा सनुय्य होने के सुख्र को बह इतना अधिक महत्त्वपूर्ण समभता हे, कि 
यह संसार कितना भी कष्टमय क्‍यों न हो, तथापि वह उसकी ओर ध्यान नहीं देता 
ओर न वह अपने इस मनुप्यत्व के दुलं भ सुख को खो देने के लिये कमी धेयार 
रहता है । मनुष्य की वात तो दूर रही पशु-पक्षी भी आत्महत्या नहीं करते। 
तो, फ्या इससे हम यह कह सऊते हैं, क्वि उनका भी संसार था 
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है? तात्पर्य यह है कि ' मनुष्य या पशु-पक्ती आत्महत्या नहीं करते ,* इस बात से 
यह आमक श्रनुमान नहीं करना चाहिए कि उनका जीवन सुखमय है। सच्चा 
श्रजुमान यही हो सकता है कि, संसार केसा ही हो, उसकी कुछ अपेत्ञा नहीं; सिफ 
श्रचेतन ग्रथात्‌ जड़ अवस्था से सचेतन यानी सब्ीव अवस्था में थाने ही से अचु- 
पम्र आनंद मिलता है ओर उसमें भी मनुप्यत्य का आनंद तो सब से श्रेष्ठ है । 
हमोर शाखकारों ने भी कहा हैः-- 


भूतानां प्राणिनः श्रेष्ठाः प्राणिनां बुद्धि जीविनः । 

बुद्धिमत्सु नराः श्रेष्ठा नरेपु ब्राह्मण: स्प्ुतताः ॥ 

ब्राह्मणेपु च विद्वांसः विद्वत्सु कृतबुद्धवः। 

कृतवुद्धिपु कतोरः कठतृंपुः न्नह्मवादिनः ॥ 
अर्थात्‌ “ थ्रच्रेतन पदार्थों! की अ्रपेक्षा सचतन प्राणी अ्रष्ट हैं; सचेतन प्राणियों में 
बुद्धिमान, वुद्धिमानों में सनुष्प, मनुष्यों में ब्राह्मण, ब्राहाणों मे विद्वान, विद्वानों 
में कृतबुद्धि ( वे मन॒ुप्य जिनकी बुद्धि सुसंस्क्रत हो ) कृतबुद्धियों में कतो ( काम 
करनेवाले ), ओर कत्ताओं में ब्रह्मवादी श्रेष्ठ हैं। ” इस प्रकार शास्त्रों ( मनु. १. 
६६, ६७; मभा. उद्यो, ९. $ ओर २) में एक से दूपरा बढ़ी हुई श्रेणय्ों का जो 
वर्णन है, उसका भी रइस्प वहीं है जिसका उल्लेख ऊपर किया गया है; ओर 
उसी न्याय से भाषा-प्रन्थों में भो कहा गया है कि चारासी लाख योकनियों में नरदेह 
श्रेष्ट है. नरों में मुमुछ श्रेष्ठ हे, ओर मुमुछ्यों में सिद्ध श्रेष्ठ है| संसार में जो 
यह कहावत प्रचलित है कि * सब से अयनी जान अधिक प्यारी हाती है”! उसका 
भी कारण वही है जोे। ऊपर लिखा गया है; आर इली लिये संसार के दु;:खमय 
होने पर भी जब कोई मनुष्य आत्महत्या करता है तो उसके। लोग पागल कहते हैं 
और घरममशास्तर के अनुसार वह पारी समकऋा जाता है ( मभा. कर्ण. ००. २८ ); 
तथा श्रात्महत्या का प्रयत्न भी कानून के अनुसार जुस्स साना जाता है। संक्षेपमें यह 
सिद्ध दो गय्रा कि * सनुः्य आत्महत्या नहीं करता '-इस बातसे संघार के सुखमय 
होने का अयुमान करना उचित नहीं हे। एसी अवस्था में हम को, ' यह संसार 
सुखमय है या दु:खमय ?! इस प्रश्ष का निणेय करनें के लिय, पूर्वकर्मोनुसार 
नरदेह-प्राप्ति-रूप अपने नेसागेंक भाग्य की बात को छोड़ कर, केवल इसके पश्च,त्‌की 
श्र्थात्‌ इस संसार ही की बातें। का बिचार करना चाहिये । मनुष्य आत्महत्या 
नहीं! करता, बाल्कि वह जीने की इच्छा करता रहता है '-यह तो सिर्फ संसार 
की प्रवृत्ति का कारण है; आथिभातिक पंडितों के कधनानुसार, संसार के सुखमय 
होने का, यह कोई सुबृत या प्रमाण नहीं है । यह बात इस प्रकार कही जा लकती 
है कि, श्रात्महत्या न करने की बुद्धि स्वराभातरिक है, वह कुछ संसार के सुख-दु:खों 


के तारतम्प से उत्पन्न नहीं हुईं है; और, इसी लिये, इससे यह सिद्ध हो नहीं 
सकता कि संसार सुखमय है 
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केवल मनुष्य-जन्म पाने के सौभाग्य को ओर ( उसके बाद के ) मनुष्य के 
सांसारिक व्यवहार या “ जीवन ? को भ्रमवश एक ही नहीं समझ लेना चाहिये; 
कंचल मनुष्यत्व, ओर मनुष्य के नित्य व्यवहार अथवा सांसारिक जविन, ये दोनो 
भिन्न भिन्न बातें हैं; इस भेद को ध्यान में रख कर यह निश्चय करना है कि, इस 
संसार में श्रेष्ठ नरदेह-धारी प्राणी के लिये सुख अधिक है श्रथवा दुःख ? इस प्रश्न 
का यथाथे निर्णंय करने के लिये, केवल यही सोचना एकमात्र साधन या उपाय है, 
कि प्रत्येक मनुष्य के “ वर्तमान समय की ” वासनाओं में से कितनी वासनाएँ सफल 
हुईं ओर कितनी निष्फल | वर्तमान समय की ” कहने का कारण यह है कि, 
जो बातें सभ्य या सुधरी हुई दशा के समी लोगों को प्राप्त हो जाया करती हैं; उनका 
नित्य व्यवहार में उपयोग होने लगता है और उनसे जो सुख हमें मिलता है, उसे 
हम लोग भूल जाया करते हैं; एवं जिन वस्तुओं को पाने की नह इच्छा उत्पन्न 
होती है उनमें से जितनी हमें प्राप्त हो सकती हैं, सिर्फ उन्हीं के श्राधार पर हम 
इस संसार के सुख-दुःखें का निर्णय किया करते हैं । इस बात की तुलना करना, 
कि हमें वतमान काल में कितने सुख-साधन उपलब्ध हैं ओर सो वर्ष पहले इनमें से 
कितने सुख-साधन प्राप्त हो गये थे; और इस बात का विचार करना कि श्राज के दिन 
मैं सुखी हूँ या नहीं; ये दोनों बातें अ्रत्यंत भिन्न हैं। इन बातों को समभने के 
लिये उदाहरण लीजिये; हमें संदेह नहीं कि सो वर्ष पहले की बैलगाडी की यात्रा 
से वर्तमान समय की रेलगाड़ी की यात्रा भ्रधिक सुखकारक है; परन्तु अब इस 
रेलगाड़ी से मिलनेवाले सुख “ सुखत्व ' को हम लोग भूल गये हैं और इसका 
परिणाम यह देख पडता है कि किसी दिन डाक देर से श्राती है और हमारी 
चिट्ठी हमें समय पर नहीं मिलती तो हमें अ्रच्छा नहीं लगता--कुछ दुःख ही सा 
होता है। अ्रतएव मनुष्य के वर्तमान समय के सुख-दुःखों का विचार, उन सुख- 
साधने के आधार पर नहीं किया जाता कि जो उपलब्ध हैं; किंतु यह विचार 
मनुष्य की “ वर्तमान ” आवश्यकताओं, ( इच्छाओं या वासनाओं ) के आधार 
पर ही किया जाता है। और, जब हम इन आवश्यकताओं, इच्छाओं या वासनाओं 
का विचार करने लगते हैं, तब मालूम हो जाता है कि उनका तो कुछ श्रन्त 
ही नहीं--वे अ्रनन्‍्त और श्रमयादित हैं । यदि हमारी एक इच्छा श्राज सफल हो 
जाय तो कल दूसरी नई इच्छा उत्पन्न हो जाती है, थर मन में यह भाव उत्पन्न 
होता है कि वह इच्छा भी सफल हो। ज्यों ज्यों मनुष्य की इच्छा या वासना 
सफक होती जाती है त्यों स्थों उसकी उसकी दौड एक कदम आगे ही बढती चली जाती 
है, और, जबकि यह बात अनुभव-सिद्ध है कि इन सब इच्छाओं या वासानाओं 
का सफल होना सम्भव नहीं तब इसमें संदेह नहीं कि मनुष्य दुःखी हुए बिना रह 
नहीं सकता । यहाँ निम्न दो बातों के भेद पर अच्छी तरह ध्यान देना चाहिएः- 
(१) सब सुख केवल तृष्णा-क्षय-रूप ही है; और (२) मनुष्य को कितना ही 
सुख मिले तो भी वह असंतुष्ट ही रहता है। यह कहना एक बात है, कि प्रत्येक 
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सुख दुःखाभावरूप नहीं है, किंतु सुख और दुःख इन्द्रियों की दो स्वतन्त्र वेदनाएँ 
“हैं; और यह कहना उससे बिलकुल ही भिन्न है, कि मनुष्य किसी एक समय पाये 
हुए सुख को भूल कर ओर भी झ्धिकाधिक सुख पाने के लिये असंतुष्ट बना रहता 
है । इनमें से पहली बात सुख के वास्तविक स्वरूप के विषय में है; ओर दूसरी वात 
यह है कि पाये हुए सुख से मनुष्य की पूरी तृप्ति होती है या नहीं ? विषय-वासना 
इमेशा अ्रधिकाधिक बढ़ती ही जाती है, इसलिये जब प्रतिदिन नये नये सुख नहीं 
मिल सकते तब यही मालूम होता है कि पू्वप्राप्त सुखों को ही बार बार भोगते 
शहना चाहिये--और इसी से मन की इच्छा का दमन नहीं होता । विशलियस नामक 
“एक रोमन बादशाह था। कट्ठते हैं कि वह, जिव्हा का सुख हमेश पाने के लिये, 
भोजन करने पर किसी औषधि के द्वारा कै कर डालता था और प्रतिदिन अनेक बार 
भोजन किया करता था ! परन्तु, अन्त में पछुतानेवाल्ले यझ्मति राजा की कथा, इससे 
भी भ्रधिक शिक्षादायक है। यह राजा, श॒क्राचाय के शाप से, वुड्ढा हो गया था; 
थरन्‍्तु उन्हीं की कृपा से इसकों यह सहूलियत भी होगई थी, कि अपना नुद्रापा 
किसी को दे कर इसके पलटे में उसकी जवानों ले ले। तब इसने अपने पुरु नामेक 
बेटे की तरुणावस्था मांग ली ओर सो दो सो नहों पूंर एक हजार वर्ष तक सब 
श्रकार के विषय-सु्खों का उपभोग किया । अन्त में उसे यही अनुमव हुआ, कि 
इस दुनिया के सारे पदार्थ एक मनुष्य की भी सुख-वासना को तृप्त करने के लिये 
थर्याप्त नहीं हैं । तब इसके मुख से यही उद्गभार निकल पड़ा किः-- 


न जातु कामः कामनां उपभोगेन शाम्यति । 

हाविषा रूष्णवर्त्मेव भूय एवाभिवर्धते ॥ 
अथांव्‌ “ सुखों के उपभोग से विषय-वासना की तृप्ति तो ह्ोतो ही नहीं, किन्तु 
4विषय-वासना दिनोंदिन उसी प्रकार बढ़ती जाती ह जसे अ्रम्मि की ज्वाला हवन- 
पदायों से बढ़ती जाती है ”” ( म. भा, आ. ७५. ४६ ) । यही छोक मनुस्झ्ति में भी 
आया जाता है ( मनु. २. ६४ )। तात्पय॑ यह है, कि सुख के साधन चाहे जितने 
उपलब्ध हो. तो भी इन्द्रियों की इच्छा उत्तरोत्तर बढ़ती ही जाती है; इसकिये 
कैवल सुखोपभोग से सुख की इच्छा कभी तृप्त नहीं हो सकती, उसको रोकने या 
दबाने के लिये कुछ अन्य उपाय अवश्य ही करना पडता है। यद्द तत्त्व हमारे सभी 
शर्म-प्रन्थकारों को पूर्णतया मान्य है छोर इसलिये उनका प्रथम उपदेश यह दे 
"कि प्रत्येक मनुष्य को अपने कामोपभोग को मयांदा बाँध लेनी चाहिये। जो लोग 
कहा करते हैं कि इस संसार में परम साध्य केवल विषयोपभोग ही है, वे यदि 
उक्त अनुभूत सिद्धान्त पर थोड़ा भी ध्यान दें, तो उन्हें अपने मन की निस्सारता 
तुरंत ही मालूम हो जायगी। वैदिक धरम का यह सिद्धान्त बाद्धघर्म में भी पाया 


के 
जाता है; और, ययाति राजाके सदश, मान्धाता नामक पौराणिक राजा ने भी मरते 
समय कहा हैं: 
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न कहापणवस्सेन तित्ति कामेखु विजति। 

अपि दिव्वेसु कामेंस राति सो नाधिगडछति ॥ 
# कापापंण नामक महामूल्यवान्‌ सिक्के की यदि वर्षा होने लगे तो मी काम- 
वासना की तित्ति अथांत्‌ ठृप्ति नहीं होती, श्रीर स्वर्ग का भी खुख मिलने पर 
कामी पुरुष की कामेच्छा पूरी नहीं होती ” वर्णन धम्मपद ( ६८६. १८७) 
नामक बोद्ध अन्ध में है । इसले कहा जा सकता है कि विषयोपभोग रूपी सुख की 
पूर्ति कभी हो नहीं सकती श्रार इसी लिये हरएक मनुष्य को हमेश ऐसा मालूम 
होता है कि “में दुःखी हूँ ” ! मनुष्यों की इस स्थिति को विचारने से वही सिद्धान्त 
स्थिर करना पढता है जो महाभारत ( शां. २०५, ६;३३०.१६ ) में कहा गया हैः- 

सुखाब्दहुतरं दुःखे जीवन नास्ति संशयः ॥ 
श्रथात्‌ “ इस जीवन में यानी संसार में सुख की श्रपेज्ञा दुःख ही अधिक है ” । 
यही सिद्धान्त साधु तुकाराम ने इस प्रकार कहा हैः--“ सुख देखो तो 
राईं बराबर है ओर दुःख पवेत के समान है।” उपनिपत्कारों का भी सिद्धान्त 
ऐसा ही है ( मैत्यु. १.२-४ )। गीता (८5.१९ ओर ६. ६३ ) में भी कहा गया 
है कि मनुप्य का जन्म अशाश्वत और “ दुःखों का घर ” है तथा यद्द संसार 
आनित्य ओर “ सुखरहित ” है। जन पांडित शोपेनहर का ऐसा ही मत है 
जिसे सिद्ध करने के लिग्रे डप्त ने एक विचित्र दृष्टान्त दिया है। वह कहता है कि 
मनुष्य की समस्त सुखेच्छाओं में से जितनी सुरूच्छाएंं सफल होती हैं उली परि८ 
माणसे हम उसे सुखी समभते हैं; ओर जब सुखेच्छाओं की अपेक्षा सुबोपभोग 
कम हो जाते हैं तब कहा जाता है कि वह सनुप्य उस परिमाण से दुःखी है। 
इस परिमाण को गणित की रीति से समझना हो तो सुखोपभोग को सुखेच्छा 

सुखोपभोग 
से भाग देना चाहिये ओर अपूर्णाक् के रूप में-----ऐसा लिखना 
सुखेच्छा 
व्वाहिये। परन्तु यह अ्रपूर्णाक् है भी बिलक्षण; क्योंकि इसका हर ( श्रथांत्‌ 
सुखेच्छा ), अंश (श्र्थात्‌ खुखोपभोग ) की अपेहा, हमेशा अधिक्ाधिक बढता 
ही रहता है । यदि यह अपूर्णाक्॒ पहले ४ हो, आर यदि आगे उसका अश $ 
से ३ हो जाय, तो उसका हर २ से १० हो जायगा--अ्रर्थात्‌ वही अपूर्णाक् ३ हो 
जाता है । तात्पर्य यह है यदि अंश तिगुना बढ़ता ुू तो हर पेंचगुना बढ जाता 
है, जिसका फल यह होता है कि वह अ्पूर्ण क् पू्णंता की ओर न जा कर अधि- 
काधिक अपूर्णता की और ही चला जाता है । इसका मतलव यही है कि कोई 
मनुष्य )केतना ही साखांउभांग कर, उसका सखेच्छा ।दनादन बढता ह ॥ जाती ह+ 

जिससे यह आशा करना व्यर्थ है कि मनुष्य पूर्ण सखी हो सकता ह । प्राचीन 
काल में कितना सख था, इसका विचार करते समय हम लोग इस अपूर्णाक्ष के 
अंश का तो पूर्ण ध्यान रखते हैं, परन्तु इस बात को भूल जाते हैं कि श्रेश की 
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श्रपेज्ञा हर कितना बढ गया है । किन्तु जब हमें सुख-दुःख की मात्रा का ही नि तय 
करना है तो हमें किसी काल का विचार न करके सिर्फ यही देखना चाहिये कि 
उक्त अपूर्णाझ् के अशओर हर सें केसा संबंध है । फिर हम आप हा आप मालूम 
हो जायया कि हस अरृणोक्ष का पूर्ण होता असंभत्र ह। न जातु कामः का 
मानों ” इस मनु-चचन का ( २.६४ ) भी यही श्रर्थ ह। संभव ह कि बहुतेरा को 
सुख-दुःख नापने को गखित की यह रीति पसन्द न हो, क्योंकि यह डप्णतामापक 
यंत्र के समान कोई निश्चित साधन नहीं ह। परन्तु इस युक्तिवाद से अगट हा जाता 
है कि इस बात को सिद्ध काने के छिये भी कोई निश्चित साधन नहीं, कि “ संसार 
में सब्र ही अधिक » ग्रह आपत्ति दोनों पक्षों के लिये समान ही है, इसलिये 
उक्त प्रतिधादन के सावारण सिद्धान्त में-- श्र थौत्‌ उस ससैद्धान्त में जो सुखोपभोग 
की श्रपेज्ञा सुखेच्छा की अमर्यादित बृद्धि से निप्पन्न होता ह--यह आपत्ति कुछ 
बाधा नहीं डाल सकती । धर्म-प्रंथों से तथा संसार के इतिहास में इस सिद्धान्त के 
पोषक अनेक उदाहरण मिलते हेँ । क्रिप्ी जमाने में स्पेन देश में मुसलमानों का 
राज्य था। बहों तीसरा अब्जुल रहमान नामक एक्र बहुत ही न्‍्यायी और पराक्रमी 
बादशाह हो गया है । उसने यह देखने के लिग्रे, कि मेरे दिन केसे कटते हैं, एक 
रोजनामाचा बनाया था; जिले देखके अन्त में उसे यह ज्ञात हुआ कि पचास वर्ष 
के शासन-काल में उसके केवल चेद॒द दिन सुखपू्ंक बीते! किसी ने हिसाव दरके 
बतलाया है कि संसार भर के--विशेषतः युरोप के प्राचीन और अर्वार्चीन सभी- 
तस्ज्ञानियों के मतों क्वी देखो ते यही मालूम होगा कि उनमें से प्रायः आधे 
लोग संपार को दुःखनय कहते हैं ओर प्रायः भ्राधे उसे सुखमय कहते हैं । अर्थात 
संघार को सुखमय तथा दुःखमय कहने वालों की संख्या प्रायः बराबर है * । यदि 
इस तुल्प संख्या में ढिंदू तत्त्वज्ञों! के मतों को जोड़ दें तो कहना नहीं होगा कि 
संसार को दुःखसय माननेवालों की संख्या ही अविक हो जायगी । 

संसार के सुख-दुःखें के उक्त वित्रेचल को सुन कर कोई संन्‍्यासमार्गाय पुरुष 
कट सकता है, कि यद्यपि तुम हस सिद्धान्त को नहीं मानते कि सुख कोई सच्चा 

पदार्थ नहीं है; फलतः सब्र तृप्णात्मक कर्मों को छोड़े बिना शांति नहीं मिल सकर; 
तथा तुम्हारे ही कथानुसार यह वात धिद्ध है कि ठृप्णा से असंतोष ओर असंतोष 
ख उत्पन्न होता हैं; तब ऐसी व्यवस्था में यह कह देने में कया हज है, कि 
इप भ्रसंतोष को दूर करने के लिये, मनुष्य को अपनी सारी तृप्णाओं का और 
ऊन्हीं के साथ सब सांसारिक कप्तों का भी त्याग करके सदा सन्तुष्ट हा रहना 
चाहिये--फिर तुम्हें इस बात का विचार नहों करना चाहिये के उन कमों को तुम 
परोपकार के लिये करना चाहते हा या स्वार्थ के लिये। महाभारत ( बन» 
२१९. २२ ) में भी कहा है कि “ अखंतोशस्य नास्त्यन्तस्तुष्टिस्तु परम सुखम 
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अर्थात्‌ असंतोष का अन्त नहीं है ओर संतोष ही परम सुख है। जन 
और बौद्ध धर्मों की नींव भी इसी तत्व पर डाली गई है; तथा पश्चिमी देशों 
में शोपेनहर* ने भ्रवांचीन काल में इसी मत का प्रतिपादन किया है । परन्तु 
हसके विरुद्ध यह प्रश्न भी किया जा सकता है कि, जिला से कभी कभी 
- गालियां बंगरह अपराठदों का उच्चारण करना पड़ता है, तो क्य्रा जीभ को ही 
समूल काट कर फेंक देना चाहिये? अ्म्नि से कभी कभी मकान जल जाते हैं तो 
क्या लोगों ने श्रप्मि का सर्वथा त्याग हो कर दिया है या उन्हों ने भोजन बनाना ही 
छोड़ दिया है? अभि की बात कोन कहे, जब हम विद्यत-शक्ति को भी मर्यादा में 
“रख कर उचप्चझा नित्य व्यवहार के उपयोग में लाते हैं, उस्ती तरह तृष्णा ओर 
श्रसन्तोष की भी सुद्यवस्थित मर्यादा बॉघना कुछ असंभव नहीं है। हों; यदि 
असन्‍्तोष सवोश में ओर सभो समय हानिकारक होगा, ते। बात दूसरी थी; परन्तु 
विचार करने से मालूम होगा कि सचमुच बात ऐसी नहीों है । असन्‍्तोष का यह 
श्र्थ बिलकुल नहीं कि किसी चीज़ को पाने के लिग्रे रात दिन हाय हाय करते 
रहे; रोते रहें य/ः न मिलने पर सिर्फ शिक्रायत ही किया करें । ऐसे अध्तन्तोष को 
आखकारों ने भी निंध माना है। परन्तु उस इच्छा का मूलभूत अ्रसन्‍्तोष कभी 
निनदनीय नहीं कहा जा सक्रता जो यह कहे-कि तुम अपनी वंमान स्थिति में ही 
थड़े पड़ें सड़ते मत रहो, किंतु उस्तते यथाशक्ति शान्त आर समचित्त से श्रधिका- 
घिक सुधार करते जाओ तथा शक्ति के अनुसार उसे उत्तम अ्रवस्था में ले जाने 
का प्रयत्न करो । जो समाज चार वर्णा में विभक्त है उसमे ब्राह्मणों ने ज्ञान की, 
खत्रियों ने ऐश्वव की ओर वेश्योने धन-धान्य की उक्त प्रकार की इच्छा या वासना 
छोड़ दी तो कहना नहीं होगा कि वह समाज शरघ्र ही श्रधोगति में पहुँच जायगा। 
उसी श्रभिप्राय को मन में रख कर व्यासजी ने (शां. २३. ६ ) युधिष्टिर से कहा 
इ कि “यज्ञो विद्या समुत्थानमसंतोपः श्रिये प्रति” श्रथांत्‌ यज्ञ, विद्या, उद्योग और 
ओेश्व्रें के विषय में असंतोष ( रखना ) क्षत्रिय के गुण हैं । उसी तरह बिदुला ने 
भी अ्रपने पुत्र को उपदेश करते समय (मभा- उ. ३३२ ३३) कहा है कि 
“ संतोषो वे श्रिय हन्ति? अर्थात्‌ संतोष से ऐश्व्न का नाश द्वोता है; आर किसी 
अन्य अवसर पर एक वाक्य ( मभा. सभा. ५. ११) में यह भी कहा गया है 
-कि “असंतोष: श्रियो सूजन” अथांत्‌ श्रसंतोष ही ऐश्वर्य का मूल है । व्राह्मण- 
शर्म में संतोष एक गुण बतलाया गया है सही; परन्तु उसका श्रथ केवज् यही हे 
कि वह चातुवेर्य-घर्मानुसार द्रव्य और ऐहिक ऐश्वय के विषय में संतोष रखे। यदि 
# उला०ठफुशाबाला?३ 7977 $ फुप दग्द 2एहकरटइटशाबह०7छ 
ए७. [[ 0॥99.- 46 संसार के दुःखमयत्व का, शेपेनइर कृत, वर्णन अत्यन्त ही 
-सरस है। मूल प्रेय जमेन भाषा में है और उसका भाषान्तर अंग्रेजी में भो हो चुका है। 
+ ९ “ ए॥॥907?॥९55 $ ॥8 ८३७७८ णए एा०ट्रा/८55, ” 9« 
एव एव्वाप५' 2/6 व 22/०0/68४2, 0. 29] ( 270 &0. ) 
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कोई ब्राह्मण कहने लगे कि मुझे जितना ज्ञान प्राप्त हो चुका है उसी से मुझे 
संतोष है, तो वह स्वयं अपना नाश कर बेठेगा | इसी तरह यदि कोई चश्य या 
शूद्ध, अपने श्रपने धर्म के अनुसार जितना मिला है उतना पा कर ही, सदा संतुष्ट 
अना रहे तो उसकी भी वही दशा होगी । सारांश यह है कि असंतोष सब भावी उत्कर्प 
का, प्रयत्न का ऐश्वव का ओर मोक्ष का वीज है । हमें इस बात का सेव ध्यान रखना 
चाहिये कि यदि हम इस असंतोष का पूर्णतया नाश कर डालेंगे, तो इस लोक ओर 
परलोक में भी हमारी दुर्गति होगी। श्रीकृष्ण का उपदेश सुनते समय जब अर्जुन ने 
कहा कि “ भूयः कथय तृप्तिहिं श्ण्वतो नास्ति मे3रूतम्‌”! (गी.१०-१८) अर्थात्‌ श्राप 
के अम्हृततुल्य भाषण को सुन कर मेरी तृप्ति होती ही नहीं, इसलिये आप फिर भी 
अपनी विभूतियों का वर्णन कीजिये---तव भगवान्‌ ने फिर से अपनी विभूतियों' 
का वर्णन आरम्भ किया; उन्हों ने ऐसा नहों कहा, कि तू अ्रपनी इच्छा को वश में 
कर, असंतोष या श्रतृप्ति अच्छी बात नहीं है । इससे सिद्ध होता है कि योग्य 
और कल्याणकारक बातों में उचित असंतोष का होना भगवान्‌ को भी इष्ट है । 
भक्षृहरि का भी इसी श्राशय का एक 'छोक है यथा “यशसि चाभिरुचिब्यंसन 
श्रुती ” अथांत्‌ रुचि या इच्छा अवश्य होनी चाहिये, परंतु वह यश के लिये ही 
और व्यसन भी होना चाहिये, परंतु बह विद्या का हो, अन्य बातों का नहीं । 
काम-क्राध भ्रादि विकारों के समान ही असंतोष को भी अनिवार्य नहीं होन देना 
शाहिये; यदि वह अनिवाये हो जायगा तो निस्संदेह हमारे सर्वस्व का नाश कर 
डालेगा | इसी हेतु से, केवल विष श्ोपभोग की प्रीति के लिये तृष्णा पर तृप्णा लाद 
कर और एक आशा के बाद दूसरी आशा रख कर सांसारिक शुर्खों के पीछे हमेशा 
अटकनेवाले पुरुषों की सम्पत्ति को गीता के सोलहवें अ्रध्याय में, “ आसुरा संपचि ” 
कहा है । ऐसी रात दिन की हाय हाय करते रहने से मनुप्य के मन की सात्तिक 
वृत्तियों का नाश हो जाता है, उसकी अधोगति होती है, ओ्ोर तृष्णा की पूरी तृप्ति 
होना असंभव होने के कारण कामोपभोग-वासना नित्य आधैकाधिक बढ़ती जाती 
है तथा वह मनुष्य अंत में उसी दशा में मर जाता है। परंतु, विपर्रात पक्त में 
तृष्णा और असंतोष के इस दुष्परिणाम से बचने के लिये सब प्रकार की तृप्णाओं 
के साथ सब कर्मों को एकदम छोड़ देना भी सात्तविक मार्ग नहीं है । उक्त कथना- 
जुसार तृष्णा या असंतोष भावी उत्कर्ष का बीज है; इसलिये चोर के डर से साह 
को ही मार डालने का प्रयत्न कभी नहीं करना चाहिये। डचित मार्ग तो यहा है 
कि हम इस बात का भली भौति विचार किया करें कि किस तृप्णा या किस असं- 
तोष से हमे दुःख होगा; ओर जो विशिष्ट आशा, तृष्णा या असंतोष दुःखकारक 

उसे छोड़ दें। उनके लिये समस्त कर्मों को छोड़ देना डाचित नहीं है । केवल 
इशखकारी भराशाओं को ही छोड़ने ओर स्वधर्माजुसार कर्म करने की इस युक्तिः 
या कोशल को ही योग अ्रथवा कर्मयोग कहते हैं ( गी. २. १० ); और यही 
गाता का मुख्यतः प्रतिपाथ विषय है, इसल्षिये यहाँ थोद्ासा इस बात का और 


नकल की, 
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विचार कर लेना चाहिये कि गीता में क्रिस प्रकार की आशा को दुःखकारी कहा है। 
मनुष्य कान से सुनता है, त्वचा से स्पर्श करता है, आँखों से देखतां है, जिह्ला 
से स्वाद लेता है तथा नाझ से सूबता है । इंद्रियों के ये व्यापार जिस परिमाण से 
इंद्रियों की स्वाभाविक वृत्तियो के अनुकूल या प्रतिकूल होते है, उसी परिमाण से 
मनुष्य को सुख अथवा दुःख हुआ करता है। सुख-दुःख के वस्ठुस्वरूप के लक्षण 
का यह वर्णन पहले हो चुका है; परंतु सुख-दुःखों का विचार केवल इसी व्याख्या 
स पूरा नहीं हो जाता । आधिभोतिक सुख-दुखा के उत्पन्न होन के लिये वाह्य 
यदाथा का संयोग इंद्वियों के साथ होना यद्यपि प्रथमतः श्रावश्यक ह, तद्यापि 
इसका विचार करने पर, कि आगे इन सुख दुःखों का अ्रनुभव मनुष्य को किस रीति 
से होता है, यह मालूम होगा कि इंद्वियां के स्वाभाविक व्यापार से उत्पन्न होने- 
शाले इन सुख-दुखों को जानने का ( अथांत इन्हें श्रपने लिये स्वीकार या अस्वी- 
कार करने का ) काम हरएक मनुष्य अपने सन के अनुसार ही किया करता है। 
महाभारत में कहा है कि “ चक्षुः पश्यति रूपाणि मनसान तु चक्षुपा ” ( मभा- 
शां. ३११. १७ ) अर्थात देखने का काम केवल आँखों से ही नहीं होता, किंतु उसमें 
मन की भी सहायता अवश्य होती है, ओर यदि मन व्याकुल रहता है तो आँखों 
से देखने पर भी अनदेखा सा हो जाता ह। वहदारण्यकोपनिषद (१.१.३) में भी 
श्रह्द वर्णन पाया जाता है, यथा ( अन्यत्रमना अभूव नादशम्‌ ) “मेरा भन दूसरी 
ओर लगा था, इसलिये मुझे नहीं देख पड़ा, ओर ( अन्यश्रमना अभूव॑ नाश्रापम्‌ ) 
मेरा मन दूसरी ही ओर था इसलिथ में सुन नई सका ” इसवे यह स्पष्टतया सिद्ध 
हो जाता है कि आ्रिभातिक सुख-दुःखों का अ्रनुभव होने के लिये इंद्वियों के 
साथ मन की भी सहायता होनी चाहिये; ओर आध्यात्मिक सुख-दुःख तो मानसिक 
होते ही हैँ । सारांश यह है, कि सब प्रकार के सुख-दुःखों का अनुभव अंत में 
हमारे मन पर है। अवलम्बित रहता है; और यदि यह वात सच है, तो यह भी 
आप ही आप सिद्ध हो जाता है कि मनोनिग्नह से सुखःदुःखों के अ्रनुभव का भी 
निग्रह अर्थात्‌ दमन काना कुछ श्रसम्भव नहीं है । इसी बात पर ध्यान रखते हुए 
मनुजी ने सुख-दु्खो का लक्षण नय्याश्रेकों के लक्षण से भिन्न प्रकार का बतलाया 
है। उनका कथन है किः-- 
सर्वे परवंश दुःखे स्वमात्मवरश खुखम्‌ । 
एतद्विद्यात्समासन लक्षण खुखदुखय[  ॥ 
अधोत “जो दूसरों की ( बाह्य वस्तुओ्रों की ) ग्राधीनता में ह वह सब दुःख है, 
ओर जो अपने ( मन के ) अ्रधिकार में है वह सुख है । यही सुख-दुःख का संक्िप्त 
लक्षण है” ( मनु. ४७. १६० )। नैय्यायिकों के बतलाये हुए लक्षण के “वेदना 
शब्द में शारै/सक ओर मानसिक दोनों वेदनाओं का समावेश होता है श्र उससे 
सख-दुःख का वाद्य वस्तुस्वरूप भी मालूम हो जाता है; ओर मनु का विशेष ध्यान 
खो के केवल आन्तरिक अनुभव पर है; बस, इस बात को ध्यान में रखने से 
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सुख-दुःख के उक्त दोनों लक्षणों में कुछ विरोध नहीं पडेगा। इस प्रघार जब 
सुख-दुःखों के अनुभव के लिये इंन्द्रियों का अवलम्ब अनावश्यक हो गया, तब ता 
यही कहना चाहिये किः--- 
भैपज़्यसेतद्‌ दुःखस्थ यदतज्नानुचितयेत्‌ । 
# सन से दःखों का चिंतन न करना ही दुःखनिवारण को अचुक आपाध है 
(म. भा. शां. २०५. २); आर हसी तरह मन को दबा कर सत्य तथा धम के लिये 
सखपूवक अभि में जल कर भस्म हो जानेवालों के अनेक उदाहरण इ।तहास से 
भी मिलते हैं । इसलिये गीता का कथन हक हम जो कुछ करना ६ उस मनोनि- 
ग्रह के साथ प्रार उसकी फलाशा को छोड़ कर तथा सुख-दुःख से समभाव रख कर 
करना चाहिये; ऐसा करने से न तो हमें कर्माचरण का त्याग करना पडेगा ओर न 
हमें उसके दुःख की बाधा हो होगी । फलाशा-त्य'ग का यह अध नहीं ह, कि हमें 
जो फल सिले उसे छोड दें, अथवा ऐसो इच्छा रखे कि वह फल किसी को कभी न 
मिले । इसी तरह फलाशा में आर कर्म करने को केवल इच्छा, आशा, हेतु या फल के 
लिये किसी बात की योजना करने में भो बहुत अंतर ह । केवल हाथ पर हिलाने की 
इच्छा होने से आर अमुक मनुप्य को पकड़ने के लिये या किसी मनुष्य को लात 
मारने क लिये हाथ पर हिलाने की इच्छा म॑ बहुत भेद है । पहली इच्छा केवस 
कर्म करने की ही है, उसमें कोई दूसरा हेतु नहीं है आर यदि यह इच्छा छोड दी 
जाय तो कर्मो का करना ही रुक जायगा। इस इच्छा के अतिरिक्त अत्येक मनुष्य को 
इस बात का ज्ञान भी होना चाहिये कि हरएक कम का कुछ न कुछ फल श्रथवा 
परिणाम थश्रावश्य ही होगा । बल्कि ऐसे ज्ञान के साथ साथ उसे इस बात की इच्छा 
भी अवश्य होनी चाहिये कि मं अमक फल-प्राप्ति के लिये असुक प्रकार की योजना 
करके ही श्रमुक कर्म करना चाहता हूँ; नहों तो उसके सभी कार्य पागलों के से 
निरथक हुआ करगें। ये सब इच्छाएं, हेतु या योजनाएं, परिणाम में दःखकारक 
नहा हाती; आर, गोता का यह कथन भा नहों ह, कि कोई उनको छोड़ दे । परन्तु 
स्मरण रहे कि इस स्थिति से बहुत आगे यढ कर जब मनुष्य के मन में यह भाव 
दाता है कि “सं जो कर्म करता हूं, भेरे उस कर्म का अमुक फल मुझे अवश्य ही 
मिलना चाहिये ”-अथांत्‌ जब कर्म-फल के विषय में, कर्ता की बुद्धि ममत्व की 
यह श्रासाक्ते, श्रमिमान, अनिनिवेश, आग्रह या इच्छा उत्पन्न हो जाती है श्रौर 
मन उसी से अस्त हो जाता ह--ओर जब इच्छानुसार फल मिलने में बाधा होने 
लगती ह, तभी दुःख-परम्परा का प्रारम्भ हुआ करता है। यदि यह बाधा अनिवाये 
अथवा दृवकृत हो तो केवल निराशामात्र होती है; परन्तु वही कहीं मनुष्यक्ृत हुई 
तो फिर क्रोध ओर द्वेप भी उत्पन्न हो जाते हैं जिससे कुकर्म होने पर मर मिटना 
पढ़ता है। कर्म के परिणाम के विषय में जो यह ममत्वयुक्त आसाक्ति होती है 
परम्परा यहीं से शुरू होती है, गीता के 





११२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


हूसरे भ्रध्याय में कहा गया है कि विषय-संग से काम, काम से ऋरध, क्रोध से मोह 
और अन्त में मनुष्य का नाश भी होजाता है ( गी. २. ६२, ६३ ) । अब यह 
घात सिद्ध दो गईं कि जड सृष्टि के अचेतन कम स्वयं दुःख के मूल कारण 
नहीं हैं, किन्तु मनुष्य उनमें जो फलाशा; संग, काम या इच्छा लगाये रहता 
है, वही यथार्थ में दुःख का मूल है। ऐसे दुःखों से बचे रहने का सहज उपाय 
यही है कि सिर्फ विषय की फलाशा, संग, काम या आसक्ति को मनोनिग्नह द्वारा 
छोड देना चाहिये; संन्यासमार्गियां के कथनानुसार सब विषयों और कर्मा ही को,- 
झ्थवा सब प्रकार की इच्छाओं ह्वी को, छोड़ देने की कोई थ्रावश्यकता नहीं है । 
इसी लिये गीता (२.६४ ) में कहा है, कि जो मनुप्य फलाशा को छोड 
कर यथाप्राप्त विषयों का निप्काम ओर निस्संगबुद्धि स सेवन करता है, वही सच्चा 
स्थितप्रज्ञ है । संसार के कर्म-व्यवहार कभी रुक नहीं सकते । मनुप्य चाहे इस 
संसार में रहे या न रहे; परन्तु प्रकृति अपने गुण-धमोनुसार सदेव अपना व्यापार 
करती ही रहेगी । जढ़ प्रकृति को न तो इसमें कुछ सुख है ओर न दुःख । मलुष्य 
ध्यूथे श्रपनी महत्ता समझ कर प्रकृति के व्यवहारों में श्रासक्त हो जाता है, इसी 
लिये वह सुख-दुःख का भागी हुआ करता है। यदि वह इस आसक्त-बुद्धे को 
छोड दे और श्रपने सब व्यवहार इस भावना से करने लगे, की “ गुणा गुणेघु 
बरतैन्ते ” ( गी. ३. २८ )--अक्ृति के गुणधर्माज्ुसार ही सब व्यापार हो रहे दें; 
तो अ्रसंतोषजन्य कोई भी दुःख उसको हो ही, नहीं सकता। इस लिये यह समझ 
कर, कि प्रकृति तो अ्रपना व्यापार करती ही रहती है, उसके लिये संसार को दुःख- 
प्रधान मान कर रोते नहीं रहना चाहिये और न उसको त्यागने ही का श्रयत्न करना 
श्वाहिये, महाभारत (शां.२९.२६)में व्यासजी ने युधिष्टिर को यह उपदेश दिया है किः- 
सुख वा यदि वा दुःख पियें वा यदि वाअप्रियम्‌ । 
प्राप्त प्राप्तमुपासीत हृदयेनापराजितः ॥ 
€ चाहे सुख हो या दुःख, प्रिय हो अ्रथवा अश्रिय, जो जिस समय जैसा प्राप्त हो 
बह उस समय वेसाहि, मन को निराश न करते हुए ( अथांत्‌ निखट्द्ू बनकर 
झपने कर्तव्य कोन छोडते हुए) सेवन करते रहो ।” इस उपदेश का 
महस्व पूर्णतया तभी ज्ञात हो सकता है जब कि हम इस बात को ध्यान में रखें 
कि संसार में अनेक कर्त्तव्य ऐसे हैं चिन्हें दुःख सह कर भी करना पडता है। 
भगवद्गीता में स्थितप्रज्ञ का यह लक्षण बतलाया है कि “ यःसर्वत्रानभिस्नेहस्तत्त- 
व्याप्य शुभाशभम्‌ ” ( २.५७ ) अर्थात्‌ शुभ अ्रथवा अशुभ जो कुछ आपडे, उस 
के बारे में जो सदा निष्काम या निस्संग रहता है और जो उसका अभिनन्दन या 
द्वेष कुछ भी नहीं करता वही स्थितप्रज् है। फिर पाँच अध्याय (९.२० ) मे 
कहा है कि “न प्रहप्येत्मियं प्राष्य नोछ&िजेत्पाप्य चाप्रियम्‌ /--सुख पा कर फूल न 
जाना चाहिये और दुःख से कातर भी न द्वोना चाहिये; एवं दूसरे अध्याय 
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(२. १४, ११) में इन सुख्र-दुःखों को निष्काम बुद्धि से भोगने का डपदेश किया है। 
भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने उसी उपदेश को बार वार दुहराया है ( गी. € ६; १३. ४ )। 
वेदान्तशासत्र को परिभाषा में उसी को “ सब कर्मों को 48% करना कहते 
हैं; और भक्तिमाग में “ ब्ह्मापंण” के बदले श्रीकृष्णापंण ” शब्द की योजना 
की जाती है; बस यही गातार्थ का सारांश है । 

कर्म चाहे किसी भी प्रकार का हो, परन्तु कर्म करने की हच्छा और उद्योग 
को बिना छोड़े तथा फल-प्राप्ति की आसाक्ति न रख कर (अर्थात्‌ निस्संग 
बुद्धि से ) उसे करते रहना चाहिये, आर साथ साथ हवें भविष्य में परिणाम-स्वरूप 
में मिलनेवाले सुख-दुःखों को भी एक ही समान भोगने के लिय्रे तयार रहना 
चाहिये । ऐसा करने से थ्रमयांदित तृष्णादि ओर श्रपन्‍्तेप जनित दुष्पारिणा्मों से 
तो हम बचेंगे ही; परन्तु दूसरा लाभ यह होगा, कि तृष्णा या श्रसन्‍्तोष के साथ 
साथ कर्म को भी त्याग देने से जीवन के ही नष्ट हो जाने का प्रसंग आ सकता 
है, वह भी नहीं आर सकेगा; और, हमारी मनोवृत्तियँ शुद्ध हो कर प्राशिम्रात्र 
के लिये हितप्रद हो जावेंगी । इसमें सन्देंह्द नहीं कि इस तरह फलाशा। छोड़ने के 
लिये भी इन्द्रियों का आर मन का चैशग्य से पूरा दमन करना पड़ता है । परन्तु 
स्मरण रद्द कि इन्द्रियों को स््र(धीन करके, स्वार्थ के बदल, वैराग्य से तथा निष्काम 
बुद्दे से लोकसंग्रद के लिये, उर््हें अयने अयने व्यापार करने देना कुछ और बात 
है और संन्यासम।रगानुसार तृष्णा को मारने के लिये इन्द्रियों के सभी व्यापारों 
को अर्थात्‌ कर्मों को अ/ग्रहपूवेक समूल न कर डालना बिलकुल ही भिन्न बात है- 
इन दोनों में जमीन अस्मान का अतर है । गीता में जिप वेराग्य का और जिप 
इन्द्रियनिग्रह का उपदेश किया गया है वह पहले प्रकार का है, दूसरे प्रकार का 
नहीं; भार उसी तरह अनुगीता ( महा. अश्व. ३२. १७-२३ ) में जनक-बाह्यण 
संवाद में राजा जनक व्राह्मण-रूपधारी धम से कहते हैं किः-- 


शरण बुद्धि च यां ज्ञात्वा सवैत्र विषयो मम । 

नाहमात्माथमिच्छामि गंधान्‌ प्राणगतानपि ॥ 

नाहमात्माथेमिच्छामि मनो नित्य मनोंतेर । 

मने मे निर्जितं तस्म्रात्‌ वशे तिष्ठति खवेदा॥ 
अ्रथांत्‌ “ जिस ( चेराग्य ) बुद्धि को मन में धारण करके में सब विषयों का सेवन 
करता हूँ, डसका हाल सुनो । नाक से मैं ' अपने लिये? वास नहीं लेता, ( आखों 
से मैं “अपने लिये नहीं देखता, इत्यादि ) और मन का भी उपयोग मैं आत्मा के 
लिये, अयांत्‌ अपने लाभ के लिये. नहीं करता, अतएव मेरी नाक ( आँख इत्यादि ) 
भर मन भेर वश मे है, अथांत्‌ मैंने उन्हें जीत लिया है।” गाता के वचन 
( गी. ३.६, ७ ) का भी यही तात्पर्य है कि जो मनुष्य केवल इन्द्रियों की दचि को 


गो, र, ८ 
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तो रोक देता है और मन से विषयों का चिंतन करता रहता है, वह पूरा ढोंगी है; 
ओर जो मलुष्य मनोनिग्नहपूर्वक कास्य्र ठुद्धि को जीत कर, सब मनोवृत्तियों को 
लोकसंग्रह के लिये अपना अपना काम करने देता है, वही श्रेष्ठ है । बाह्य जगत्‌ 
या इंद्वियों के व्यापार हमारे उत्पन्न किये हुए नहों हैं, वे स्वभावसिद्ध है। हम 
देखते हैं कि जब कोई संन्‍्यासी वहुत भूखा होता हैं तब उसका--च'हे वह 
कितना ही निग्नद्दी हो--भीख माँगन के लिये कहीं बाहर जाना ही पड़ता है 
(गी. ३. ३३ ); और, बहुत देर तक एक ही जगह बैठे रहने से ऊब कर वह उठ 
खड़ा हो जाता है| तात्पर्य यह हे कि निग्नह चाहे जितना हो, परन्तु इन्द्रियों 
के जो स्वभाव-सिद्ध व्यापार हैं वे कमी नहीं छुटते; ओर यदि बात सच है 
तो इन्द्रियों की बृत्ति तथा सब कर्मों को ओर सब प्रकार की इच्छा या श्रसन्‍्तोष 
को नष्ट करने के दुराग्रह में न पढ़ना ( गी. २. ४७७; १८. १६ ), एवं मनोनिग्रह- 
पूर्वक फलाशा छोड़ कर सुख-दुःख को एक-बराबर समझना ( गी. २. ३८), तथा 
निष्काम बुद्धि से लोकहित के लिये कर्मों को शास्त्रोक्त रीति से करते रहना ही, 
श्रेष्ठ तथा आदर्श मार्ग है । इसी लिये-- 
कर्मरयेबाधिकारस्ते मा फलेषु कदाचन । 
मा कर्मफलहेतुभूः मा ते संगो<स्त्वकर्मणि ॥ 

इस शोक में (गी. २. ४७) श्रीभगवान्‌ श्रजुन को पहले यह बतलाते है कि 
तू इस कर्म भूमि में पैदा हुआ है इसलिये “ तुके कम करने का ही श्रधिकार है; ” 
परन्तु इस बात को भी ध्यान में रख कि तेरा यह श्राधिकार केवल ( कत्तेब्य- ) कर्म 
करने का ही है। “ एवं ' पद का अर्थ है “ केवल ,' जिससे यह सहज विदित होता 
है कि मनुष्य का अधिकार कर्म के सिवा अ्रन्य बातें में--भ्र्थात्‌ कर्मफल के विषय 
में--नहीं है। यह महत्त्वपूर्ण वात केवल अ्रनुमान पर ही श्रवलंबित नहीं रख दी है; 
क्योकि दूसरे चरण में भगवान्‌ ने स्पष्ट शब्दों में कह दिया है कि “ तेरा अ्धि- 
कार कर्म-फल के विपय में कुछ भी नहीं है ”” अथांत्‌ किसी कम का फल मिलना 
न मिलना तेरे अ्रधिकार की बात नहीं है, वह सृष्टि के कमंविपाक पर या ईश्वर पर 
अवलम्बित है । तो फिर जिस बात में हमारा श्रधिक्वार ही नहीं है उसके विषय 
में आशा करना, कि वह श्रमुक प्रकार हो, केवल मु्खता का लक्षण है। परन्तु 
यह तीसरी -बात भी श्रनुमान पर अ्रवलंबित नहीं है। तीसरे चरण में कहा गया 
है कि “ इसलिये तू कर्म-फल की आशा रख कर किसी भी काम को मत कर 75 
क्योंकि कर्मविपाक के अ्रनुसार तेरे कर्मों का जो फल होना होगा वह अवश्य होगा 
ही, तेरी इच्छा से उसमें कुछ न्यूनाधिकता नहीं हो सकती ओर न उसके देरी से 
या जल्‍दी से हो जाने ही की संभावना है, परन्‍्त यदि त्‌ ऐसी श्राशा रखेगा 
या श्राग्रह करेगा तो तुझे केवल व्यथे दुःख ही मिलेगा | अब यहाँ कोई कोई 
__विशेषतः संन्‍्यासमार्गी पुरुष--प्रश्न करेंगे, कि कर्म करे फलाशा छोड़ने के 
ऊगड़े में पड़ने की श्रवेत्ञा कर्मांचरणण को ही छोड़ देना क्या अच्छा नहीं होगा ! 


खुखदुःखाबिवेक । ११५ 


“इसलिये भगवान्‌ ने अंत में श्रपना निश्चित मत भी बतला दिया है,कि “कमे न 
करने का ( अ्रकर्मणि ) तू हठ मत कर, तेरा जो अधिकार है उसके अ्नुसार- 
परंतु फलाशा छोड कर-कर्म करता जा। कर्मयोग की दृष्टि से ये सब सिद्धान्त इतने 
महस्वपूर्ण हैं कि उक्त छोक के चारों चरणों को यदि हम कर्मयोगशाखत्र या गीता 
-धर्म के चतुःसूत्र भी कहें तो कोई अतिशयोक्ति नहीं होगी। 


यह मालूम हो गया कि इस संसार में सुख-दुःख हमेशा क्रम से मिला करते 
है श्र यहाँ सुख की श्पेक्ता दुःख की ही मात्रा अधिक है। ऐसी अवस्था में भी 
जब यह सिद्धान्त बतलाया जाता है कि सांसारिक कर्मों को छोड़ नहीं देना चाहिये 
तब कुछ लोगों की यह समझ हो सकती है कि दुःख की अत्यान्तिक निवृत्ति 
करने और ध्रत्यन्त सुख प्राप्त करने के सब सानवी प्रयत्न व्यथ हैं। ओर, केवल 
श्राधिभौतिक अ्रथांत्‌ इंद्रियगम्य बाह्य विषयोपभोगरूपी सु्खो को ही देखें, तो यह 
नहीं कहा जा सकता कि उनकी यह समझ ठीक नहीं है । सच है; यदि कोई 
बालक पूर्ण चंद्र को खकड़ने के लिये हाथ फला दे तो जैसे आकाश का चंद्रमा उस 
के हाथ में कभी नहीं आता, उसी तरह श्रात्यन्तिक सुख की ्राशा रख कर केवल 
आधिभौतिक सुख के पिछे लगे रहने से आत्यन्तिक सुख की प्राप्ति कभी नहीं 
इोगी । परन्तु स्मरण रहे श्राधिभातिक सुख ही समस्त श्रकार के सुखों का 
भाण्दार नहीं है, इसलिये उपयुक्त कठिनाई में भी आत्यन्तिक श्रार नित्य सुख- 
श्राप्ति का मार्ग ढ्वेंढड लिया जा सकता है| यह ऊपर बतलाया जा चुका हे कि सुर 
के दो भेद हैं-एक शारीरिक और दूसरा मानासेक । शरीर अथवा इंद्वियों के व्यापार्रों 
की भ्रपेज्ञा मन को ही अन्त से अधिक महत्त्व देना पडता है। ज्ञानी पुरुष जो यह 
सिद्धान्त बतलाते हैं कि शारीरिक ( अर्थात्‌ आधिभोतिक ) सुख की अपेक्षा मान- 
सिक्र सुख की योग्यता श्रधिक है उसे वे कुछ अपने ज्ञान के घमंड़ से नहीं बतलाते। 
प्रसिद्ध आधिभोतिक-वादि मिल ने भी अपने उपयुक्त वाद-विषयक ग्रन्थ में साफ 
साफ मब्जूर किया है” कि उक्त सिद्धान्त में ही श्रेष्ठ मनुष्य-जन्म की सच्ची साथे- 
कता ओर महत्ता है। कुत्ते, शूकर ओर बैल इत्यादि को भी इंव्रियसुख का आनन्द 
मनुष्यों के समान ही होता है; और मजुष्य की यदि यह समझ होती कि संसार 
में सच्चा सुख विषयोपभोग ही है; तो फिर मनुष्य पशु बनने पर भी राजी हो 
गया होता। परन्तु पशुओं के सब पिषय-सुख्तों के नित्य मिलने का अवसर आने पर 
भी कोई मनुष्य पशु होने को राजी नहीं होता; इससे यही विदित होता है कि 
मनुष्य ओर पशु में कुछ न कुछ विशेषता अवश्य है। इस विशेषता को समझने 
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के लिये, उस आत्मा के स्वरूप का विचार करना पड़ता है जिसे मन ओर वबुदि.-- 
द्वारा स्वयं अपना ओर बाह्य रूष्टि का ज्ञान होता है; ओर, ज्योंही यह विचार 
किया जायगा त्योंहि स्पष्ट मालूम हो जायगा, कि पशु और मनुष्य के लिये विप- 
योपभोग- सुख तो एक ही सा है, परन्तु इसकी अपेक्षा मन और बुद्धि के अत्यन्त 
उदात्त व्यापार में तथा शुद्धावस्था में जो सुख है वही मनुप्य का श्रेष्ठ और आत्यन्तिक 
खुख है । यह सुख आत्मवश है; इसको प्राप्ति किसी वाह्य वस्ठु पर अवलम्बित 
नहीं हैं; इसको गआप्ति के लिये दूसरों के सुख को न्‍्यून करने की भी कुछ श्रावश्यकता 
नहीं हैं बह छुख अपने ही प्रयत्व से हमीं को मिलता है और ज्यों ज्यों हमारी 
उन्नति होती जाती है स्यों त्यों इस सुख का खरूपव भी झ्राधिकाधिक शुद्ध और 
निर्मल दोता चला जाता है। भतेहरि ने सच कहा है कि “ मनसि च परितुष्टे 
को5थंवान्‌ को दरिद्रः !--मन के प्रसन्न होने पर क्या दरिद्रता और क्या अमीरी, 
दोनों समान ही हैं। प्लेटो नामक प्रसिद्ध यूनानी तच्ववेत्ता ने भी यह प्रतिपादनः 
किय। हैं कि शारीरिक ( अर्थात्‌ बाह्य अथया आविभोतिक ) सुख की अपेक्षा मन 
का सुख शअ्रेठ्ठ है, ओर मन के सुखें से भी बुद्धिआद्य ( अथांत्‌ परम आ्राध्यात्मिक) 
खुख अत्यन्त श्रठ्ठ है*। इसलिय्र यदि हम अभी मोक्ष के विचार को छोड दें, 
तो भी यही सिद्ध होता है कि जो बुद्धि आत्मविचार में निममझ हो उसे ही परमः 
सुख मिल सकता हैं । इसी कारण भगवद्गीता में सुख के ( साक्त्विक, राजस श्र 
तामस ) तीन भेद किये गये हैं, श्रोर इनका लक्षण मी बतलाया गया है, यथाः- 
आत्मनिष्ठ बुद्धि ( अर्थात्‌ सब भूतों में एक ही आत्मा को जान कर, आत्मा के उसी 
सच्चे स्वरूप में रत होनेवाली बुद्धि ) की प्रसन्नता से जो श्राध्यात्मिक सुख प्राप्त 
होता हैं वही श्रेष्ठ ओर सात्विक सुख है-“ तत्सु्ख सात्विक श्रोक्त आत्मबुद्धिं ग्रला- 
दजम्‌ ””! ( गी ६८३७ ); जो आधिभोतिक सुख इंद्वियों से और इंद्वियों के विषयों 
से होते ६ वे सरात्विक सुखों से कम दर्जे के होते हँ ओर राजस कहलाते हैं ( गी 

4८. ३८); और जिस सुख से चित्त को मोह द्वीता है तथा जो सुख निद्रा या 
श्आलस्य से उत्पन्न होता दे उसकी योग्यता तामस अर्थात्‌ कनिष्ठ श्रेणी की है । 
इस प्रकरण के आरम्भ में गीता का जो 'छोक दिया है, उसका यही तात्पर्य है; 
आर गीता ( ६. २२) में कहा है कि इस ५रमस सुख का अनुभव मलुष्य 
को यदि एक बार भी हो जाता है तो फिर उसकी यह सुखमय स्थिति कभी नहीं 
डिगने पाती, कितने ही भारी दुःख के जबरदस्त धक्के क्यों न खगते रहें यह श्रात्य- 
न्तिक सुख स्वर्ग के भी विषयोपभोग-सुख में नहीं मिल सकता; इसे पाने के लिये 
पहले अ्रपनी बुद्धि प्रसन्न होनी चाहिय्रे। जो मनुष्य छुद्धि को प्रसन्न करने की 
युक्त को बिना सोचे-समक केवल विपयोपभोग मे ही निम्न हो जाता है, 
उसका सुख अनित्य और क्षाणेक द्वोता है। इसका कारण यह ह, कि जो इंद्विय* 
सुख आज है वह कल नहीं रहता। इतना ही नहीं; ककिंन्ठु जो बात हमारी 
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डूँद्वियों को आज सुखकारक प्रतीत होती है, वही किसी कारण से दूसरे दिन 
दुःखमय हो जाती है। उदाहरणार्थ, ग्रीष्म ऋतु में जो ठडा पानी हमें अच्छा 
ज्ञगता है, वही शीतकाल में श्रश्रिय हो जाता है। श्रस्तु इतना करने पर भी उसस 
खुखेच्छा। की पूण ताप होने ही नहों पाती । इसलिये, सुख शब्द का ध्यापक अथ 
ले कर यदि हम उस शब्द का उपयोग सभी प्रकार के सजा के ।ल्य कर तो हमे 
सुख्न-सुख में भी भेद करना पड़ेगा । नित्य व्यवहार में सुख का अथ मुख्यतः इाव- 
यसुख ही होता है। परन्तु जा सुख इंद्विय्रातीत हैं, अथात्‌ जो कवल आत्मनिष्ठ 
बुद्धि को ही प्राप्त हो सकता है उसमें आर विषयोप-भोग रूपी सुख मे जब | नज्ञता 
प्रगट करना हो, तब आत्मव॒ुद्धि-प्रसाद से उत्पन्न होनेवले सुख को अथात आाध्या- 
व्मिक सुख को श्रेय, कल्याण, हित, आनन्द अ्रथत्रा शांति कहते हैं; आर विप- 
'योगपभोग से होनेवाले आधिभातिक सुख को केवल सुख या प्रेय कहते हैं। पिछले 
प्रकरण के श्रन्त में दिये हुए कठोपनिपद के वाक्य सें, प्रेय आर अ्रेय्र में, नीचकेता 
ने जो भेद वतलाया है उसका भी अ्रभिप्राय यही है। झतव्यु ने उसे असि का रहस्य 
पहले ही बतल। दिया था; परन्तु इस सुख के मिलने पर भी जब उसने आत्म- 
ज्ञान-प्राप्ति का बर मोगा, तब रुत्यु ने उसके बदले में उस अनेक सांसारिक सुर्खों 
का लालच दिखलाया। परन्तु नचिकेता इन अनित्य श्राधिभातिक सुख को 
कल्याणकारक नहीं समझता था, क्योंकि ये ( प्रेय ) सुख बाहरी दृष्टि से अच्छे हैं, 
पर श्रात्मा के श्रेय के लिप्रे नहों; इसो लिये उसने उन सुखों को श्रोर ध्यान नहीं 
दिया, किंतु उस आत्मदिद्या को प्राप्ति के 'लिये हो हठ किया जिसका परिणाम 
आत्मा के लिये श्रेयस्कर या कल्प्राणकारक है, श्रोर उस अंतर में पा कर हो छोड़ा । 
सारांश यह है, कि आत्मदुद्धि-प्साद से होनेवाले केवल छुद्धेगम्य सुख को अधांत्‌ 
आध्यात्मिक सुख को ही हमारे शाखकार श्रेष्ठ सुख मानते हें आर उनका कथन 
है, कि यह नित्य सुख आत्मवश है, इसलिये सभी को प्राप्त हो सकता है तथा 
सब लोगों को चाहिये कि वे इनको प्राप्ति के लिये प्रयत्न करें। पशु-धर्स से होने- 
वाले सुख में आर मालत्री सुख में जो कुछ विशेषता या विलक्षणता है वह यही 
है; भर यह आ्रात्मानन्द केवल बाह्य उपाधियों पर कभी निर्भर न होने के कारण 
सब सुखों में नित्य, स्वतंत्र ओर श्रेष्ठ ह। इसी को गांता में निरवाण, श्रथांत्‌ परम 
शांति कहा है (मी. ६. १५ ) ओर यहो स्थितप्रज्ञों को ब्राह्मा अवस्था की परमा- 
बधि का सुख है ( गी. २. ७१; ६. २८; १२. १२; १८. ६२ देखो )। 
अब इस बात का नेणय हा चुका, के आत्सा का शान्त या सुख हा अ्रत्यन्त 

अष्ठ ह आर वह आप्मवश होने के कारण सब लोगों को आप्य भी है। परन्तु 

यह प्रगट है, कि यद्यावि सब धातुओं में सोना अधिक मृल्यवान्‌ है, तथापि केवल 

सोने से ही, लोहा इत्यादि अन्य धातुओं के बिना, जसे संसार का काम नहीं 

चल्ष सकता; अथवा जैसे केवल शक्तर से ही, बिना नमक के काम नहीं चल सकता; 

उसी तरह आत्मसुख या शास्ति को भी समझना चाहिये। इसमें सन्देह नहीं कि 





श्श्८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


इस शान्ति के साथ, शरीर-धारण के लिये सही, कुछ सांसारिक वस्तुओं कीः 
श्रावश्यकता है, और इसी अभिश्राय से आशीवाद के संकल्प में केवल “शान्तिरत्तु” 
न कह कर “ शान्तिः पुष्टिस्तुश्श्रातु शान्ति के साथ पुष्टि ओर तुष्टि भी चाहिये,. 
कहने की रीति है। यदि शाखत्रकारों की यह समझ होती, कि केवल शान्ति से ही 
तुष्टि हो जा सकती है, तो इस संकल्प में “ पुष्टि ! शब्द को व्यथ घुसेड़ देने की 
कोई आवश्यकता नहीं थी । इसका यह मतलब नहीं हैं, कि पुष्टि श्र्थात्‌ ऐहिक 
सुखे की वृद्धि के लिये रात दिन हाय हाय करते रहो । उक्त संकल्प का भावाये 
यही है कि तुम्हें शान्ति, पुष्टि ओर तुष्टि ( सन्‍्तोष ) तीनों उचित परिमाण 
से मिलें ओर इनकी प्राप्ति के लिये तुम्हें यत्त भी करना चाहिए । कठोपनिपद्‌ का 
मी यही तात्पर्थ है । नचिकेता जब झूत्यु के श्र्थात्‌ यम के लोक में गया तब 
यम ने उससे कहा 6 तुम कोई भी तीन बर माँग लो उस समय नचिकेता ने 
एकदम यह वर नहीं माँगा, कि मुझे ब्रह्मज्ञान का उपदेश करो; किन्तु उसने कहा 
कि “ मेरे व्रिता मुकार श्रश्नसन्न है, इसलिये प्रथम वर आप मुझे यही दीजिये 
कि वे मुझ परप्रप्तन्न हो जावें।” अनन्तर उप्तने दूसरा वरमाँगा कि “ श्रप्नि के 
अ्रथात्‌ ऐुहिक सम्रृद्धि प्राप्त करा देनेवाले यज्ञ आदि कर्मों के, ज्ञान का उपदेश 
करो ।”” इन दोनें। बत को प्राप्त करके अन्त में उसने तीस( वर यह माँगा कि “' मुझे 
आ्रात्मविद्या का उपदेश करों । ” परन्तु जब यमराज कहने लगे कि इस तौसरे वर 
के बदले में तुके और भी अ्रधिक सम्पत्ति देता हूँ, तब--अ्र्थात्‌ प्रेय ( सुछ ) की 
प्राप्ति के लिये आ्रावश्यक यज्ञ आदि कर्मों का ज्ञान प्राप्त हो जाने पर उसी की 
झधिक आशा न करके--तचिक्रेता ने इस वात का आग्रह किया, कि “ श्रब 
मुझे श्रेय ( श्रात्यन्तिक सुख ) की प्राप्ति करा देनेवाले ब्रह्मज्ञान का ही उपदेश 
करो ।”' सारांश यह कि इस उपनिषद के अन्तिम मन्त्र में जो वर्णन है उसके 
अनुसार ' वह्यविद्या ' ओर ' योगबविधि ! ( अर्थात्‌ यज्ञ-याग आदि कमे ) दोनों 
को प्राप्त करके नचिकेता मुक्त हो गया है (कठ. ६. १८ ) । इससे ज्ञान और कर्म 
का समुच्यय ही इस उपानपद का तात्पय मालूम होता है। इसी विपय पर इन्द्र 
की भी एक कथा है। कापीतकी उपनिषद्‌ में कहा गया है, इन्द्र तो स्वयं बहा. 
ज्ञानी था ही, परन्तु उसने प्रतर्दन को भी त्रह्मज्ञानका उपदेश किया था। तथापि, 
जब इन्द्र का राज्य छिन गग्रा ओर प्रल्हाद को व्रैलोक्य का ग्राधिपत्य मिला तब 
उसने देवगुरु वरहस्पति से पूछा कि ' मुझे बतलाइये कि श्रय किस में है? ” 
तथ बृहस्पति ने राज्यश्रष्ट इन्द्र को बद्याविद्या ग्रथात्‌ श्रात्मज्ञान का उपदेश करके 
कहा कि “ श्रेय इसी में है ”--एतावच्डेश्र इति--परन्तु इसप्े इन्द्र का समाधान 
नहीं हुआ । उसने फिर प्रश्न किया “ क्या और भी कुछ अधिक है ”--को 
विशेषों भवेत्‌ ? तब्र वृहस्पति ने उसे शुक्राचार्य के पास भेजा । वहाँ भी वही 
हाल हुआ ओर शुक्राचाय ने कहा कि “ अल्हाद को वह विशेषता मालूम है । 
तब अन्त में इन्द्र ब्राह्मण का रूप धारण करके प्रल्हाद का शिष्य बन कर सेवा 
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करने लगा। एक दिन प्रल्हाद ने उससे कद्दा कि शील दे ( सत्य तथा धमे से चलने 
का स्वभाव ) ही ब्रैलोक्य का राज्य पाने की कुंजी है आर यही श्रेय ह । अनन्तर, 
जब प्ररहाद ने ऋद्दा कि में तेरी सेवा से प्रसन्न हूँ, त्‌ वर माँग, तब आह्यण-वेषधारी 
इन्द्र ने यही वर माँगा कि “आप अपना शील अुके दे दीजिये ऐ १ प्रह्हाद के 
“तथास्तु ' कह्ठते ही उसके “शील? के साथ धम, सत्य, दृत्त, श्री श्रथवा एश्वय 
आदि सब देवता उसके शरीर से निकल कर इन्द्र के शरीर मे प्रविष्ट हो गये । फलतः 
इन्द्र भ्रपना राज्य पा गया । यह प्राचीन कथा भीष्म ने युधिष्टिर से महाभारत के 
शान्तिपव (१२४ ) में कही है । इस सुंदर कथा से हमें यह बात साफ 
मालूम हो जाती है, कि केवल ऐश्वयें की अपेक्षा केवल आत्मज्ञान की योग्यता 
भले ही अ्रधिर हो, परन्तु जिसे इस संघार में रहना ह उसकझो श्रन्य्य लोगों के 
समान ही आने लिय्रे तथा अयने देश के लिये, ऐहिक सम्ाद्धि प्राप्त कर लेने 
की आवश्यकता श्र नैतिक हकु भी है; इथलिगरे जब्र यह प्रश्न उठे कि इस 
संसार में मनुष्य का सर्वेत्तम ध्येय या परम उद्देश क्या है, तो हमोरें कमंग्रोगशाख्र 
ञ अन्तिम उत्तर यही मिलता है कि शांति ओर पुष्टि, प्रेथ ओर श्रेव श्रथवा ज्ञान 
श्रौर ऐश्वर्य दोनों को एक साथ प्राप्त करो । सोचने की बात है, कि जिन भगवान्‌ 
से बढ़ कर संसार में कोई अ्रेष्ट नहीं, ओर जिनके दिश्वलाये हुए मार्ग में अन्य सभी 
ज्लोग चलते हैं ( गी. ३. २३), उन भगवान्‌ ने ही क्या ऐश्वर्य ओर सम्पत्ति को 
छोड दिया है ? 
ऐश्वर्यस्य समग्रस्य घमेस्थ यशलः ध्रियः। 
ज्ञानवैराग्ययोस्थेव पएणां भग इतीरणा ॥ 

अर्थात्‌ “ समग्र ऐश्वर्र, घर्म, यश, संपत्ति, ज्ञान ओर वेराग्य-इन छः बातों को 
४ भग कहते हैं ”” भग शब्द की ऐसी व्याख्या पुराणों में है ( विष्णु ६. ९. 
७४ )। कुछ लोग इस शछोक के ऐश्वय शब्द का अथ योगेश्वये किया करते हैं, 
क्योंकि श्री अर्थात्‌ संपत्तिसूचकु शब्द आगे आया है। परन्तु व्यवहार में ऐश्व्य 
शब्द में सत्ता, यरा ओर संपत्ति का, तथा ज्ञान में वेराग्य ओर घर्म का समावेश 
हुआ करता है, इससे हम बिना किप्ती बाधा के कह सकते हैं कि लोकिक दृष्टि से 
उक्त छोक़ का सब अरे ज्ञान ओर ऐश्वव इन्हीं दो शब्दों से व्यक्त हो जाता है। 
श्रोर जबकि स्वयं भगवान्‌ ने ही ज्ञान और ऐश्वे को अंगीकार किया है, तब हमें 
भी अवश्य करना चाहिय्रे (गी. ३. २१; मभा. शा. ३४१. २९ ) कर्मयोग माने 
का सिद्धान्त यह कदावि नहीं, कि कोरा आत्मज्ञान ही इस संसार सें परम साध्व 
वह्तु है; यह तो संन्यास मार्ग का सिद्धान्त है, जो कइता है कि संसार दुःखमय 
है, इसलिये उसको एकदम छोड़ ही देना चाहिये। भिन्न भिन्न मार्गों के इन 
सिद्धान्तों को एकत्र करके गीता के अथे का अनथ करना उचित नहीं है । स्मरण 
रहे गीता का द्वी कथन है कि ज्ञान के बिना केवल ऐश्वव सिवा आसुरी संपत्‌ के 
और कुछ नहीं है। इसलिये यही सिद्ध होता, है कि ऐश्वथ के साथ ज्ञान, और 
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ज्ञान के साथ ऐश्व 4, अथवा शानित के साथ पुष्टि, हमेशा होनी ही चाहिये। ऐसा 
कइने पर कि ज्ञान के साथ ऐश्वर्य होना अत्यावश्यक है, कम करने की आवश्य- 
कता आप ही आप उत्पन्न होती है। क्योंकि मनु का कथन हे कि “ कर्माण्यार- 
भमाण हि पुरुष श्रीनिंपेत्रत ” (मनु. ६. ३०० )--ऊूर्म करनेवाले पुरुष को ही इस 
जातू में श्री अथांत्‌ ऐश्वर्व मिलता है ओर प्रत्यत्त अनुभव से भी यही बात सिद्ध 
होती है; एवं गीता में जो उपदेश अज्ुन को दिया गया है वह भी ऐसा ही है 
(गी. ३. ८)। इस पर कुछ लोगों का कहना है, कि मोक्ष की दृष्टि से कर्म को 
आवश्प्रसता न होने के कारण अन्त मं, अथांत्‌ ज्ञानात्तर अवस्था सें, सब कर्मों को 
छोड़ देना ही चाहिये। परन्तु यहाँ तो केव्रल सुख-दुःख का विचार करना है, और 
अब तक मोत्त सथा कर्म के स्वरूप की परीक्षा भो नहों की गई है, इसलेग्रे उक्त 
आतक्षेप का उत्तर यहाँ नहों दिया जा सकता आगे नव तथा दसत्रें प्रकरण में 
व्यात्म ओर क्रमंविपाक का स्पष्ट विवेचन करके ग्यारहयें प्रकरण में बतला दिया 
जायगा कि यह श्रात्षेप सी वेसिर-पर का है । 
सुख आर दुःख दो भिन्न तथा स्वतंत्र वेदनाएँ हैं; सुखेच्छा के बल खुखोपभोग 
से ही तप्त नहीं हो सकती, इसीलिये संसार म॑ वहुघा दुःख का ह। अधिक अनुभव 
होता है; परंतु इस दुःख को ट'लने के लिये तप्णा या असंतोष ओर सच कर्मों का 
भी समूल नाश करना उचित नहों; उचित यहो ह कि फलाशा छाड़ कर सब 
कर्मों को करते रहना चाहिय्रे; केबल विययोपभोग-सुल् कभी पूर्ण होनेवाला नहीं-- 
बढ अनित्य ओर पशुवर्म है, अतएवं हस संसार में बुद्धिलान्‌ मनुष्य का सच्चा 
ध्येय इस अतित्य पशु-बर्म से ऊंचे दे का होना चाहिये; आ्रात्मदुद्धि-प्रसाद से प्राप्त 
होनेवाला शांति-सुख ही बह सच्चा ध्येय है; परन्‍्ठु आध्यात्मिक सुख ही यद्यपि 
इस प्रकार ऊंचे दर्ज का हो, तथापि उसक्रे साथ इस सांसारिक जीवन में 
ऐहिक वस्तुओं की भी उचित आवश्यकता है; ओर, इसी लिये सदा निष्काम 
बुद्धि से प्रयत्न श्रथात्‌ कम करते ही रहना चाहिये;--इतनी सत्र बाल जब 
कर्मग्रोगशास्त्र के अनुसार सिद्ध हो चुक्रों, तो अब सुख की दृष्टि से भी विचार 
करने पर यह बतला।ने की कोई आवश्यकता नहों रह जाती, कि आ्राधेभातिक सुखा 
को ही परम साध्य मान कर कर्मों के केवल सुख-दुःखात्मक बाह्य परिणामों के 
तारतम्य से ही नौतिमत्ता का निरंय करना अनुचित है । कारण यह है, कि जो 
चस्तु कभी पूर्णवस्था को पहुँच ही। नहीं सकती, उसे परम साध्य कहना मना परम 
शब्द का दरुपयोग करके मरूगजल के स्थान में जल को खोज ऋरना ह। जब्च हमारा 
परम साध्य ही अनित्य तथा अपूर्ण है, तव उसकी आशा में बेठे रहने से हमें 
आनित्य वस्तु को छोइ कर ओर मिलेगा ही क्या ? “धर्मा नित्यःसुख-<दुःखे बनित्ये”? 
इस वचन का मर्म भी यही है। “अधिकांश लोगों का अधिक सुख” इस शब्द समूह 
सुख शब्द के अथ के विपय में आधिभोतिक-वादियों में भी बहुत मतभेद है। उनमें 
से बहतेरों का कहना हे कि बहुधा मनुष्य सब ॒विषय-सुखखों को लात मार कर केवल 
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सत्य श्रथवा धर्म के लिये जान देने को ज्ञयार हो जाता हर, इससे यह मानना 
अनुचित है कि मनुष्य की इच्छा संदव आधिभातिक खुख-प्रास्ति की हा रहती है । 
इसलिये उन पाढितों ने यह सूचना की ह, कि सुख शब्द के बदले में हित अथवा 
कल्याण शब्द की योजना करके “ अधिकांश लोगों का अधिक सुख ” इस सूत्र 
का रूपान्तर “ अधिकांश लोग का अधिक हित या कल्पाण ” कर देना चाहिये । 
परस्तु, इतना करने पर भी, इस मत में यह दोष बना ही रहता हे कि कतो की 
बुद्धि का कुछ भी विचार नहीं किया जाता । अच्छा, यदि यह कईें कि विपय-सुर्खे'के 
साथ मानसिक सुखों का भी विचार करना चाहिये, तो उसके आविेभातिक पक्ष की 
इस पहली ही प्रतिज्ञा का विरोध हो जाता ह-क्रि किसी भी कर्म की नातिमत्ता का 
निर्णय केवल उसके बाह्य परिणामों से ही करना चाहिय्रे-ओर तव॒ तो किसी न 
किसी श्रेश में श्रध्पात्म-पक्त को ही स्वीकार करना पड़ता है। तब इस रीति से 
अ्रध्यात्म-पत् को स्वकार करना ही पड़ता है, तो उस अधूरा या अशतः स्वीकार करने 
सेक्‍या लाभ होगा इसी लिये हमोर कमेयोग-शाख में यह अन्तिम सिद्धान्त निश्चित 
किया गया है, कि स्व भूवतहित, भ्रश्चिकांश लोगें। का अधिक सुख और सनुध्यत्व का 
परम उत्कर्ष इत्यादि नीति-निरणंय के सब वाह्य साधनें। को अथवा भ्राधिभोतिक मारे 
को गोण या अ्रप्रधान समझना चाहिये आर आत्मप्रसाद-रूपी अत्यन्तिक सुख तथा 
डसी के साथ रहनेवाली कर्ता को शुद्ध बुद्धि को ही आध्यात्मिक कलाटी जान कर 
उसी से कर्म-अकर्स की परीक्षा करनी चाहिये । डन लोगों की वात छोड़ दो, जिन्हें 
ने यह कसम खा ली हो कि हम दृश्य सृष्टि के परे तत्त्वज्ञान में प्रवेश ही न करगे। 
जिन लोगों ने ऐसी कसम खाई नहीं है, उन्हें युक्ति से यह मालूम हो जायगा 'फ्रि 
मन ओर बुद्धि के भी परे जा कर नित्य अ्रत्माके नित्य कल्याण को ही कर्मयोग-शास्त् 
में प्रधान मानता चाहिये। कोई कोई भूल से समर बेठते हैं, कि जहाँ एक बार वेदास्त 
में घुसे कि बस, फिर सभी कुछ ब्रह्ममय हो जाता है ओर वहाँ व्यवहार की उपपति 
का कुछ पता ही नहों चलता । आज कल जितने वेदान्त-विपय्रक ग्रन्थ पढ़े जाते 
हैं वे प्रायः संन्यास मार्ग के अनुष्ायियों के ही लिखे हुए हैं, ओर संन्यास माग- 
वाले इस तृप्णारूपी संसार के सब व्यवहारों को निःखार समभते हैं, इसलिये 
उनके ग्रन्थें। में कमैेयोग की ठीक ठीक उपपत्ति सचपुच नहीं मिलती | आधिक 
क्या कहें; इन पर संप्रदाय-अ्रश्नहिष्णु अस्थकारों ने संन्‍्यासमागोय कोटिक्रम या युक्ति 
बाद का कर्मयेग में सम्मिलित करके ऐसा भी प्रयरन किया है कि जिससे लोक समभने 
लगे हैं, कि कमंग्रेण ओर संन्यास दो स्व॒तन्त्र मार्ग नहों है, किन्तु संन्यास ही अकेला 
शास्तरोक्त मोज्षमागे है। परन्तु यह समझ ठीक नहीं है । संन्यास मार्ग के समान 
कम्योग मांगे भी वैदिक धर्म मं अनादि काल से स्वातन्त्रतापूर्वक चला आ रहा 

इस मार्ग के संचालक ने वेदान्ततत्वों को न छोड़ते हुए कमै-शासत्र की ठीक 
डक डपपत्ति भी दिखिलाई है। भगवद्गीता अन्‍्थ इसी पन्‍थ का है। यदि गीता को 
छोड़ दें, तो भी जान पड़ेगा कि अध्यात्म-दृष्टि से कार्ये-अ्कार्य-शासत्र के विवेचन 


१२२ गौीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


करने की पद्धति ग्रीन सरीखे ग्रन्थकार द्वारा खुद इंग्लेण्ड में ही शुरू कर दी गई है; 
और जमैनी में तो उससे भी पहले यह पद्धति प्रचलित थी । दृश्य सृष्टि का कितना 
ही विचार करो; परन्तु जब तक यह बात ठीक ठीक मालूम नहीं हो जाती, कि इस 
सृष्टि को देखनेवाला ओर कम करनेवाला कैन है, तब तक तास्विक सृष्टि से इस विषय 
का भी विचार पूरा हो नहीं सकता, कि इस संसार में मनुष्य का परम खाध्य, श्रेष्ठ: 
कतैब्य या अन्तिम ध्येय क्या है। इसी लिये याज्ञवल्क््य का यह उपदेश कि, “ आत्मा 
घा प्रे( द्ृष्ठव्यः श्रोतउथे मन्‍्तव्यों निदिध्याध्ितत्यः;.? प्रस्तुत विषय में भी अश्रक्तरशः 
उपयुक्त होता है। दृश्य जगत्‌ की परीक्षा करने से यदि परोपकार सराखे तत्व ही 
अन्त में निप्पन्न होते हैं, तो इससे आत्मविद्या का महत्व कम ते। होता ही नहीं, 
किन्तु उलटा उससे सब प्राणियों में एक ही आत्मा के होने का एक और सुब॒त्‌ मिल 
जाता है। इस बात के लिये तो कुछ उपाय ही नहीं है, कि आधिभोातिक-वादी 
अपनी बनाई हुई मयौदा से स्वयं बाहर नहीं जा सकते। परन्तु हमार शाख्रकारों 
की दृष्टि इस संकोचित मयोदा के परे पहुँच गईं है ओर इसलिये उन्हों। ने आध्या 
व्मिक दृष्टि से ही कर्मैयोगशास्त्र की पूरी पूरी उपपत्ति दी है । इस उपपत्ति की चर्चा 
करने के पहले कर्म-अकर्म-परीक्षा के एक ओर पूर्व पक्त का भी कुछ विचार कर 
लेना आवश्य है, इसलिये भ्रब इसी पन्‍थ का विवेचन किया जायगा । 
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छठवाँ प्रकरण । 


आषिदैवतपक्ष और क्षेत्रक्षेत्रज्ञविचार । 





सत्यपू्ता बदेहाव॑ मन:पूर्त समाचेरेत्‌ | 
मनु. ६. ४६। 


कम अकरम की परीक्षा करने का, आधिभातिक मागे के अतिरिक्त, दूसरा पन्‍थ 

आधिदेवत-वादियों का है। इस पंथ के लोगों का यह कथन है के जत्र कोई 
मलुष्य कर्म-अकर्म का या कार्य-अकार्य का निर्ंय करता है तब वह इस भंग में 
नहीं पड़ता कि किस कम से किसे कितना सुख अथवा दुःख हागा, अथवा उनम स 
सुख का जोढ़ श्रधिक होगा या दुःख का। बढ़ आ्त्म-अनात्म-विचार को कक 
में भी नहीं पढ़ता; श्रार ये कगड़े बहुतेरें! की तो समभ में भी नहीं आते । यह 
भी नहीं कहा जा सकता, हि प्रत्येक प्राणी प्रत्येक कर्म को केवल अपने सुख के 
लिये ही करता है । श्राधिभोातिक-बादी कुछ भी कहें, परन्ठ॒ यदि इस बात का थोड़ा 
सा विचार किया जाय कि, धर्म-प्रधर्म का निणेय करते समय मलुष्य के मन 
की स्थिति कैसी होती है, तो यह ध्यान में आ जायगा क्लि सन की स्वाभाविक 
और उदात्त मनोवृत्तियाँ-हरुणा, दया, परोपकार आदि--हीं किसी काम को करने 
के लिये मनुष्य को एकाएक प्रवृत्त किया करती हैं। उदाहरणार्थ, जब कोई भिक्रारी 
देख पडता है तब मन में यह विचार आने के पहले ही कि “दान करने से जगत्‌ 
का भ्रथवा अपने आत्मा का क्तितना हित होगा ' मनुध्य के हृदय में करुणावृति 
जागृत हो जाती है ओर वह अपनी शाक्ति के अनुसार उस याचर को कुछ दान कर 
देता है। इसी प्रर्शार जब बालक रोता हू तब माता उधे दूध पिलाते समय इस 
बात का कुछ भी विचार नहीं करती कि बालक को दूध पिलाने से लोगों का कितना 
द्वित होगा । अ्रथांत्‌ ये उदात्त मनोद्यत्तियों हो कमेयोगशासत्र की यथाथे नॉंब हैं । 
हमें किसी ने ये मनोदृत्तियाँ दी नहीं हैं; क्रिन्तु ये निप्॒र्गसिद्ध अर्थात्‌ स्वाभाविक, 
अथवा स्वयंभू, देवता ही हैं। जब न्यायाधीश न्‍्यायासन पर बेठता है तब उसकी 
बुद्धि में न्‍्यायदेवता को प्रेरणा हुआ करती है श्रार वह उसी प्रेरणा के अनुसार 
न्याय किया करता है; परन्तु जब कोई न्यायाधीश इस प्रेरणा का अनादर करता है 
तभी उससे अ्रन्याय हुआ करते हैं। न्‍्यायदेवता के सदश ही करुणा, दया, परो- 
पकार, कृतज्ञता, कतैव्य-प्रेम, चैये आदि सद्गुणों की जो स्वाभाविक मनोबृत्तियाँ 





# « वही बोलना चादिए जो सत्य से पूत अथोत्‌ शुद्ध किया गया ३, और वह्दी 
भाचरण करना चाहिये जो मन को शुद्ध मादूम हो । ”? 


श्रछ गोतारहस्य अथवा कम्मेयोगशास्त्र । 


हैं वे भी देवता हैं। प्रत्येक मनुष्य स्वभावतः इन देवताओं के शुद्ध स्वरूप से 
परिचित रहता है। परन्तु यदि लोभ, द्वेष, मत्सर आदि कारणों से वह इन देव- 
ताओ की प्रेरणा की परवा न करे, तो अब देवता क्‍या करें ? यह बात सच है कि 
कई बार इन देवताओं में भी विरोध उत्पन्न हो जाता है और तब कोई काये करते 
समय हमें इस का संदेह हो जाता ह. कि किस देवता की प्रेरणा को अधिक 
बलवती मानें । इस संदेह का निर्णय करने के लिये न्याय, करुणा आदि देवताओं 
के अतिरिक्त किसी दूसरे की सलाह लेना आवश्यक जान पडता है । परन्तु ऐसे 
अवसर पर अ्रध्यात्माविचार अथवा सुखदुःख की न्‍्यूनाधिकता के झगड़े में न पड़ 
कर, यदि हम अपने मनेदेव की गवाही ले, तो वह एकदम इस बात का निर्णय 
कर देता है कि इन दोनों में से कोन सा मारे अ्रेयस्कर है । यही कारण ह कि उक्त 
सब देवताओं में मनोदेव श्रेष्ठ है । * मनोदेवता ' शब्द में इच्छा, क्रोध, लोभ आदि 
सभी मनोत्रिकारों को शामिल नहीं करता चाहिये; किन्तु इस शब्द से मन की वह 
ईश्वरदत्त ओर स्वाभाविक शक्ति ही श्रभीष्ट ह कि जिसकी सहायता से भले बुरे का 
निर्एंय किया जाता है । इसी शक्ति का एक बड़ा भारी नाम “ सदसद्विवेक-बुद्धि !*# 
हैं । यदि, किसी संदेह-मस्त अवसर पर, मनुष्य स्वस्थ अंतःकरण से ओर शांति के 
साथ विचार करे तो यह सदसद्विक-डुद्धि कभी डसकोा धोका नहों देगी। इतना ही 
नहीं; किंतु ऐसे सोरछों पर हम दूसरों से यही कहा करते हैं कि ' तू अपने सन से 
पूछ! । इस बड़े देवता के पास एक सूची हमेशा माजूद रहती है । उसमें यह लिखा 
होता है कि क्रिस खदगुण को, किस समग्र, क्रितना महस्त दिया जाना चाहिये । 
यह मनोदेवता, समय समय पर, इसी सूची के अचुसार अ्रपना निर्णय प्रगट किया 
करता है । सान लीजिये कि किसी समय आत्म-रक्षा आर अहिंसा में विरोध 
डत्पन्न हुआ और यह शंका उपस्थित हुई, कि दुर्मिच के समय श्रभच्य भक्तण 
करना चाहिये या नहीं ? तब इस संशय को दूर करते के लिय्रे यदि हम शांत 
चित्त से इस मनोदेवता की मिन्नत करें, तों उसका यही निर्णय प्रगट होगा कि 
£ अ्रभच्य भक्तण करो! । इसी प्रकार यदि क्रभी सवार ओर पराथ श्रथवा परो- 
पकार के बीच विरोध दो जाय, तो उसका निर्णय भी इस मनोदेवता को मना कर 
करना चाहिये | मनोदेवता के घर की, धर्म-अधर्म के न्‍्यूनाधिक भाव की, यह 
सूची एक अ्रंथकार को शांतिपृवंक दिचार करने से उपलब्ध हुई है, जिसे उसने 
अपने ग्रंथ में प्रकाशित किय्रा है(। इस सूची में नम्नतायुक्त पज्य भाव को पहला 
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है। परन्तु हम उस आ। 


चर 


आधिदेवतपत्ष ओर क्षेत्रक्षेत्रविचार | श्श्शट 


अर्थात्‌ अल्युच्व स्थान दिया गया है; ओर उसके बाद करुणा, कृतज्ञता, उदारता, 
बात्सल्य आदि भावों को क्रमशः नीचे की श्रेणियों में शामिल किया है। इस 
अंधकार का मत है कि, जब ऊपर ओर नीचे की श्रेणियां के सदुगुणों में विरोध 
उत्पन्न ह्वो तब ऊपर की श्रेणियों के सद्युणों को ही श्रधिक मान देना चाहिय्रे। 
उसके मत के अनुसार कार्य-अकार्य का अथवा धर्म-अधम का निर्णय करने के लिये 
इसकी अपेक्षा और कोईं उचित मार्ग नहीं है। इसका कारण यह है कि, यद्यपि 
हम अत्यंत दूरद्ृष्टि से यह निश्चित कर लें क्रि अधिकांश लोगों का अधिक सुख * 
किसमें है, तथापि इस न्यूनाथिऋ भाव में यह कहने की सत्ता वा अधिकार नहीं 
है कि 'जिस बात में अधिकांश लोगों का सुख हो वहीं तू कर,' इस लिये अंत 
में इस प्रश्न का निर्णय ही नहीं होता कि 'जिसमें अधिकांश लोगों का हित हे, 
बह बात सें क्यों करू ?” ओर सारा भगड़ा ज्यों का तों। बना रहता हैं । राजा 
से ब्रिना श्रधिकार प्राप्त किये ही जब कोई न्याय्राधीश न्याय करता है ततब्र उसके 
निर्णय की जो दशा होती है, ढीक वही दशा उस कार्य-अछार्य के निर्णय की भी 
होती है, जो दूरइश्टिपू्व॑क सुखदुःखें। का विचार करके किया जाता है । केवल 
दूरदष्टि यह बात किसी से नहीं कह सकती कि “ तू यह कर, तुझे यह करना ही 
चाहिये। ' इसका कारण यही है कि कितनी भी दूरदष्टि हो तो भी वह मजुप्यकृत 
ही है, ओर इसी कारण वह अपना, प्रभाव मलुस्‍्यें। पर नहीं जमा सकती । ऐसे 
समय पर भआज्ञा करनेवाला हमर से श्रेष्ठ कोई अधिकारी अवश्य होना चाहिये । और, 
यह काम ईश्वरदत्त सदसद्विवेकबुद्धि ही कर सकती है, क्योकि वह मनुष्य की अपेक्षा 
श्रेष्ठ अतएवं मनुष्य पर अपना अधिकार जमाने में समथ है। यह सदसद्वि- 
वेक-बुद्धि या ' देवता ' स्त्रयंभु है, इसी कारण व्यवहार में यह कहने की रीति 
पढ़ गई है कि भेरा “ मनोदेव ! अमुक प्रकार की गवाही नहीं देता । जब कोई 
मनुष्य एक-आध बुरा काम कर बैठता है तब पश्चात्ताप से वही स्वयं लाजित हो 
जाता है और उसका मन उसे हमेशा टोंचता रहता है । यह भी उपयुक्त देवता 
के शासन का ही फल है। इस बात से भी स्वतंत्र मनोदेवता का अस्तित्व सिद्ध हो 
जाता है। कारण कि, आधिदेवत पंथ के मतानुसार, यदि उपयुक्त सिद्धान्त 
न माना जाय तो इस प्रश्न की उपपत्ति नहीं हो सकती कि हमारा मन 
हर्मे क्‍यों टोचा करता है। 

ऊपर दिया हुआ इत्तान्त पश्चिमी अधिदेवत पंथ के मत का है। पश्चिमी देशों 
में इस पंथ का प्रचार विशेषतः ईसाई-धर्मोपदेशकों भे क्रिया ह। उनके मत के 
अनुसार, धर्म-अधर्म का निर्णय करने के लिये, केवल आधिभोतिक साधनों की' 
अ्पेज्ता यह इंश्वरदत्त साधन सुलभ, श्रेष्ट एवं आह्य है। यथापि हमारे देश में, 
प्राचीन काल में, कर्मयोगशास्त्र का ऐसा कोई स्वतंत्र पंथ नहीं था, तथापि उपर्युक्त 
मत हमारे प्राचीन अंथों में कई जगह पाया जाता है। महाभारत में अनेक स्थानों- 
पर, मन की भिन्न भिन्न दृत्तियों को देवताओं का स्वरूप दिया गया है। पिद्षुल्धे 
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अकरण में यह बतलाया भी गया है कि धर्म, सत्य, बृत्त, शौल, श्री आदि देवताओं ने 
अ्रल्द्वाद के शरीर को छोड कर इन्द्र के शरीर में कैसे प्रवेश किया । कार्य-अकाये 
का अथवा धर्म-अबर्स का निर्णय करनेवाले देवता का नाम भी “ धर्म ! ही है। 
देसे वर्णन पाये जाते हैं कि, शिवि राजा के सत्त्व की परित्ता करने के लिये श्येन का 
रूप घर कर, और युधिष्ठिर की परिक्षा लेने के लिये प्रथम यज्ञरूप से तथा दूसरी 
बार कुत्ता बन कर, धर्मराज प्रगट हुए थे। स्वयं भगवद्वीता ( १०. ३४) में भी 
कीर्ति, श्री, वाकू, स्टति, मेघा, धृति और क्षमा ये सब देवतामाने गये हैं । इनमें 
से स्मृति, मेघा, धृति ओर क्षमा मन के धर्म हैं। मन भी एक देवता है; और 
परब्रह्म का प्रतीक मान कर, उपनिषदों में उसकी उपासना भी बतलाई गई है (तै. 
३.४; छां.३. १८) । जब मनुजी कहते हैं कि “ मनःपूतं समाचरेत्‌, ” ( ६. ४६) 
-मन को जो पवित्र मालूम हो वही करना चाहिय्रे तब यही बंध होता है कि उन्हें 
/ मन ' शब्द से मनोदेवता ही अ्रभिप्रेत है । साधारण व्यवहार में हम यही 
कहा करते हैं कि ' जो मन को श्रच्छा मालूम हो वही करना चाहिये । ” मनुजी 
ने मनुसंहिता के चाथे अध्याय ( ७. १६१ ) में यह बात विशेष स्पष्ट कर दी है कि।- 


यत्कर्म कुवेतो5स्य स्यात्‌ परितोषोन्तरात्मनः । 
तत्ययत्नेन कुर्वीत विपरीत तु वर्जयेत्‌ ॥ 

८ बह कर्म प्रयत्नपूवक करना चाहिये जिसे करने से हमारा अन्तरात्मा संतुष्ट 
हो और जो कमे इसके विपरीत हो उसे छोड देना चाहिये। ” इसी प्रकार चातु- 
वण्ये-धर्म आदि व्यावहारिक नीति के मून्न तत्वों का उल्लेख करते समय मनु, 
थाज्ञवल्क््य श्रादि स्छति-प्रंथकार भी यही कहते हैं:-- 

बेदः स्थृतिः सदाचारः स्वस्य च प्रियमात्मनः । 

एतचतुर्विध प्राहुः साज्षञाद्धमंस्य लक्षणम्‌ ॥ 
“ बेद, स्ट्टति, शिष्टाचार और अपने आत्मा को श्रिय मालूम होना-य्रे धर्म के चार 
मूलतस्व हैं ” ( मनु, २, १२ )। “* अपने आत्मा को जो प्रिय मालूम हो ”-इस 
का अर्थ यही है कि मन को जो शुद्ध मालूम हो। इससे स्पष्ट होता है कि जब 
श्रति, स्््टति ओर सदाचार से किसी काये की धर्मता या श्रधमंता का निणय नहीं 
हो सकता था, तब निर्णय करने का चौथा साधन “ मनःपूतता ” समभी जाती थी। 
पिछले प्रकरण में कही गई प्रल्हाद ्रोर इन्द्र की कथा बतला चुकने पर, 'शील” 
के लक्षण के विषय में, धृतराष्यु ने महाभारत में, यह कहा हैः-- 

मदन्येपां छिते न स्थात्‌ आत्मनः कर्म पौरेषम्‌। 

अपन्रपेत वा येन न तत्कुयात्‌ क्थंचन ॥ 
श्र्थात्‌ “ हमारे जिस कर्म से लोगों का द्वित नहीं हो सकता, अथवा जिसके करने 
मन स्वयं अपने ही को लज्ञा मालूम होती है, वह कर्भा नहीं करना चाहिये ” ( मभा« 


आधिदैवतपक्ष और क्षेत्रक्षेत्रशविचार । श्श्७छ 


शां. १२७: ६६) । इससे पाठकों के ध्यान में यह बात श्राजायगी कि * लोगों का 
द्वित हो नहीं सकता ' ओर “ लज्जा मालूम होतो हैं इन दो पर्दों से अधि- 
कांश लोग का अधिक हित ' ओर “ मनोदेवता ! इन दोनों पत्तों का इस श्लोक मे 
«एक साथ कैसा उल्लेख किया गया है। मनुस्टति (१२.३२ गरै७ ) में भी कहा गया है 
कि, जिस के करने में लज्या मालूम होती है वह तामस है, ओर जिसके करने 
अं लज्जा मालूल नहीं होती, एवं श्रन्तरात्मा संतुष्ट होता है, वह सास्विक है। धम्म- 
थद नामक बोद्धगन्थ ( ६७ ओर ६८) में भी इसी प्रकार के विचार पाये 
जाते हैं। कालिदास भी यही कहते हैं, कि जब कर्म-अकर्म का निर्णय करने में 
कुछ सन्देह हो तब-- 
सतां हि संदेहपेदपु वस्तुषु प्रमाणमन्तःकरणतृप्रत्तयः ॥ 
+ सत्पुरुष लोग अपने अन्तःकरण ही की गवाही को प्रमाण मानते है? ( शा्कुं- 
4. २० ) । पातंजल योग इसी बात की शिक्षा देता है कि चितवृत्तियां का निरोध 
करके मन को किसी एक ही विषय पर केसे स्थिर करना चाहिये; और यद्द योग- 
शास्त्र इमारे यहाँ बहुत प्राचीन समय से प्रचलित है; अतएवं जब कभी कर्म- 
श्रधम के विषय में कुछ सन्देह उत्पन्न हो तब, हम लोगों को किसी से यह सिखाये 
जाने की आवश्यकता है, कि  श्रन्तःकरण को स्वस्थ ओर शान्त करने से 
जो उचित मालूम हो, वही करना चाहिये।” सब स्म्ृति-प्रन्थों के श्रारम्भ में, 
इस प्रकार के वर्णन मिलते हैं कि, स्मृतिकार ऋषि अपने मन को एकाग्र करके ही 
धर्म-श्रधर्म बतलाया करते थे (मनु. १. १) । यों ही देखने से तो, ' किसी 
काम में मन की गवाही लेना” यह माग अत्यन्त मुलभ प्रतीत होता है, परन्तु 
जब हम तत्त्वज्ञान की दृष्टि स इस बात का सूच्म विचार करने लगते हैं * शुद्ध 
मन ! किसे कहना ज्चवाहिये तब यह सरल पन्‍न्ध श्रन्त तक काम नहीं दे सकता; ओर 
यही कारण है कि हमारे शाख्रकारें ने कर्मयोगशाख की इसारत इस कच्ची नौंव 
पर खड़ी नहीं की है । श्रब इस बात का विचार करना चाहिये कि यह तत्त्वज्ञान 
कौन सा है। परन्तु इसका विवेचन करने के पहले यहाँ पर इस बात का उल्लेख 
फरना आवश्यक है कि पश्चिमी आधिभोतिक-वादियों ने इस आधिदेवतपक्ष का 
किसि प्रकार खेंडन किया है । कारण यह है कि, यद्यपि इस विषय में आध्यात्मिक 
ओर झाधिभौतिक पन्‍थों के कारण भिन्न मिक्त है, तथापि उन दोनों का अन्तिम 
निर्णय एक ही सा हैं । भ्रतएवं, पहले आधिभोतिक कारणों का उल्लेख कर देने 
से, श्राध्यात्मिक कारणों की महत्ताऔर सयुक्तता पाठकों के ध्यान में शीघ्र श्राजायगी | 
_ ऊपर कह श्राये हैं कि आधिदैविक पन्थ में शुद्ध मन को ही अप्रस्थान दिया 
का, है। इससे यह प्रगट होता है कि “ अधिकांश लोगों का श्रधिक सुख !- 
वाले आ्राधिभौतिक नीतिपन्ध में कर्त्ता की बुद्धि या हेतु के कुछ भी विचार न किये 
जाने का जो दोष पहले बतलाया गया है, वह इस आधिदैवपक्ष में नहीं है। 
'परन्तु जब हम इस बात का सूच्म विचार करने दछगते हैं कि सदसद्विवेकरूपी 
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शुद्ध मनोदेवता किसे कहना चाहिये, तब इस पन्थ में भी दूसरी अनेक अपरिहार्यः 
बाधाएँ उपस्थित हो जाती हैं । कोई भी वात लीजिये, कहने की आवश्यकता नहीं 
है कि, उसके वारे में भली भांति विचार करना--वह ग्राह्म है अथवा अग्राह्य हे, 
करने के योग्य है या नहीं, उससे लाभ अथवा सुख होगा या नहीं, इत्यादि बातों 
को निश्चित करना--नाक अथवा औँंख का काम नहीं हैं; किन्तु यह काम उस स्वतन्त्र 
इन्द्रिय का है जिसे मन कहते हैं। श्रर्थात्‌, कार्य-अकार्य श्रथवा घ्म-अधमे का 
निर्णय मन द्वी करता है; चाहे आप उसे इन्द्रिय कहें या देवता । यदि श्राधिदेवि क 
पन्‍्थ का सिर्फ यही कहना हो, ते कोई आपत्ति नहीं । परन्तु पश्चिमी श्राधिदेवत: 
पक्त इससे एक डग श्रोर भी आगे बढ़ा हुआ है । उसका यह कथन है कि, भला- 
श्रथवा बुरा ( सत्‌ अथवा असत्‌ ), न्‍्याय्य, अथवा अन्याय्य, धर्म श्रथवा, अधमे 
का निणंय करना एक बात है; ओर इस बात का निर्णय करना दूसरी बात है, कि 
अमुक पदार्थ भारी है या हलका है, गोरा है या काला, श्रथवा गणित का कोई 

उदाहरण सही हे या गलत । ये दोनों बातें अत्यन्त भिन्न हैं । इनमें से दूसरे प्रकार 
की बातें का निर्णय न्‍्यायशाखत्र का आधार ले कर मन कर सकता है, परन्तु पहले: 
भ्रकार की बातें। का निर्णय करने के लिये केवल मन असमर्थ है, अतएुव यह काम 
सद्सद्विवेचन-शक्तिरूप देवता ही किया करता है जो कि इमारें मन भें रहता है। 
इसका कारण वे यह बतलाते हैँ कि, जब हम किसी गणित के उदाहरण की जाँच: 
करके निश्चय करते हैं ।के वह सही है या गलत तब हम पहले उसके गुणा, जोढ़ 
श्रादि की जॉच कर लेत हैं श्रोर फिर अपना निश्चय स्थिर करण हैं; श्रथात्‌ इस 
निश्चय के स्थिर होने के पहले मन को अन्य क्रिया या व्यापार करता पढ़ता है । 
परन्तु भले-बुर का निर्णय इस प्रकार नहीं किया जाता । जब हम यह सुनते डे 
कि, किसी एक आदमी ने किसी दूसर को जान खमार डाला, तब हमार भ्रुंद से 
एकाएक यह उद्गार निकल पड़ते हैँ “* राम राम ! उसने बहुत बुरा काम किया |? 
और इस विषय में हमें कुछ भी विचार नदी करना पड़ता। अतएव, यह नहीं 
कद्दा जा सकता कि, कुछ भी विचार न करके आप ही आप जो निर्णय होः 
जाता है, और जो निर्णय विचार-पूवेक किया जाता है, वे दोनों एक 
ही मनोश्रत्ति के ब्यापार हैं। इसलिये यह मानना चाहिये कि. सदुस- 
द्विवेचन-शक्ति भी एक स्वतन्त्र मानसिक देवता है ! सब मनुष्यों के अन्तःकरण 
मं यह देवता या शक्ति एक हो सं जाग्रत रहती हूं, इसलिये हत्या करना सभी 
छोगों को दोप प्रतीत होना है; भर उसके विषम में कसी को कुछ शिखलाना भी 
नहीं पढ़ता । इस आधिदेविक युक्तिवाद पर आधिभोतिक पन्‍थ के लोगों का यह 
उत्तर है कि, लिए “हम पुक-आघ बात का निर्णय एकदम कर सकते हैं” इतने 
झा से यह नहीं माना जा सकता कि, जिस बात का निर्णय विचारपूर्वक किया 
ज्ञाता है वद उससे भिन्न है । किसी काम को जल्दी अथवा घी२ करना श्रभ्यास 
पर अवलम्बित दें । उदाहरणार्थ, गाणित का विषय ल्लीजिये। व्यापारी लोग सन केः 
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भाव से, सेर-छटाक के दाम एकदम मुखाग्न गणित की रीति से लाला सकते हैं री 
कारण यह नहीं कहा जा सकता कि गुणाकार करने की उनकी शक्ति या देवता किसी 
अच्छे गणितज्ञ से भिन्न है। कोई काम, अ्रभ्यास के कारण, इतना अच्छी तरह सघ 
जाता है कि, बिना विचार किये ही कोई मजुष्य उसको शीघ्र ओर सरलतापूर्वक कर 
लेता है। उत्तम लच्ष्यभेदी मनुष्य उड़ते हुए पक्षियों को वन्दूक से सहज मार गिराता 
है, इससे कोई भी यह नहीं कहता कि लच॒यभेद एक स्वतन्त्र देवता है। इतना ही 
नहीं, किन्तु निशाना मारना, उड़ते हुए पक्षियों की गति को जानना, इत्यादि शाखीय 
बातों को भी कोई निरथंक श्रौर त्यज्य नहीं कह सकता । नेपोलियन के विपय्र में 
यह बात प्रसिद्ध है कि, जब वह समरांगण में खड़ा हो कर चारों ओर सूचम दृष्टि 
से देखता था, तव उसके ध्यान भें यह बात एकदम श्राजाया करती थी कि शत्रु 
किस स्थान पर कमजोर है। इतने ही से किप्ी ने यह सिद्धान्त नहीं निकाल। है कि 
युद्धकला एक स्वतन्त्र देवता है ओर उसका अन्य मानसिक शक्तियों से कुछ भी 
सम्बन्ध नहीं है । इसमें सनन्‍्देह नहीं। कि, किसी एक काम में किसी की बुद्धि 
स्वभावतः श्रधिक काम देती है ओर किसी की कम; परन्तु सिरे इस अश्षमानता के 

आधार पर ही हम यह नहीं कद्दते कि दोनों! की बुद्धि वस्वुतः भिन्न है। इसके 
अतिरिक्त यह बात भी सत्य नहीं कि, कार्य-अकाये का अयवा धर्म-श्रधर्म का निर्णय 
एकाएक हो जाता है । यदि ऐसा ही होता, ते। यह प्रश्न ही कभी उपस्थित न होता 
कि “अमुक काम करना चाहिये अथवा नहीं करना चाहिये ” । यह बात प्रगट हर 
कि, इस भ्रकार का प्रश्न प्रसंगानुघार अजजुन की तरह सभी लोगों के सामने उपस्थित 

हुआ करता है; और कार्ये-अकय्य॑-निर्णय के कुछ विषयों में, भिन्न भिन्न लोगों के 
श्रभिप्राय भी भिन्न भिन्न हुआ क (ते हैं । यदे सइ॒सद्विवेचतरूय स्त्रयम्भू देवता एक 

ही है, तो फिर यह मिक्नता क्यों है? इश्लसे यही कहता पढ़ता है कि, मनुष्य की 
बुद्धि जितनी सुशिक्षित अथवा सुसंध्कृत होगा, उतनी ही योग्यता-पूर्वक वह किसी 
बात का निर्णय करेगा । बहुतेरे जंगली लोग ऐसे भी हैं कि जो मनुष्य का वध करना 
अपराध ते मानते ही नहीं, किन्तु वे मारे हुए मनुष्य का मांस भी सहर्ष खा 
जाते हैं ! जंगली लोगें। की वात जाने दीजिय। सम्य देशों में भी यह देखा जाता 
है कि, देश के चलन के श्रनुघार किसी एक देश से जो बात गह्ये समझी जाती है, 

वही किसी दूसरे देश में सर्वमान्य समझी जाती है । उदाहरणार्थ, एक स्त्री के 
रहते हुए दूसरी ख्री के साथ विवाह करना विलायत में दोष समझा जाता है; परन्तु 
हिन्दुस्थान में यह बात विशेष दूपणीय नहीं मानी जाती। भरी सभा में सिर की पगढ़ी 

उतारना हिन्दू लोगें/ के लिये लज्जा या अमयांदा की बात है; परन्तु अंग्रेज लोग सिर 

की टोपी उतारना ही सभ्यता का लक्षण मानते हैं । यदि यह बात सच है कि, इंश्वर- 

दत्त या स्वाभाविक सदसद्विवेचन-शक्ति के कारण ही बुरे कम करने में लज्जा मालूम 

ड्ोता है, तो क्या सब लोगों को एक ही कृत्य करने में एक ही समान लज्जा नहीं 


मालूम होनी चाहिये? बड़े बड़े लुटेरे ओर ढाकू लोग भी, एकबार जिसका नमक खा 
गो. र. ९ 
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लेते हैं उस पर, हथियार उठना निंद्य मानते हैं, किन्तु बड़े बड़े सभ्य पश्चिमी राष्ट्‌ भी 
अपने पड़ोसी राष्ट्र का वध करना स्वदेशभक्ति का लक्षण सममभते हैं । यदि सदस- 
द्विवेचन-शक्तिरूप देवता एक ही है तो यह भेद क्‍यों माना जाता हैं ? आर यदि यह 
कहा जाय कि शिक्षा के अनुसार श्रथवा देश के चलन के अ्रनुसार सदसद्विवेचन- 
शक्ति में भी भेद हो जादा करते हैं, तो उसकी स्वयंभू नित्यता में बाधा श्राती 
है। मनुष्य ज्यों ज्यों अपनी असभ्य दशा को छोड़ कर सभ्य बनता जाता है, यों त्यों 
उसके मन और बुद्धि का विकास होता जाता है; ओर इस तरह बुद्धि का विकास 
होने पर, जिन बातो का विचार वह अपनी पहली असभ्य अवस्था में नहीं कर 
सकता था, उन्हीं बातें। का विचार अब वह अपनी सभ्य दशा में शीघ्रता से करने 
लग जाता है। अथवा यह कहना चाहिये कि, इस प्रकार बुद्धि का विकसित होना 
ही सभ्यता का लक्षण है। यह, सभ्य अ्रथवा सुशिक्तित मनुष्य के इन्द्रियनिग्रह 
का परिणाम है, के वह ओरों की वस्तु को ले लेने या मौँगने की इच्छा नहों करता। 
इसी प्रकार मन की वह शक्ति भी, जिससे बुरे-भले का निर्णय किया जाता है, धीरे 
धीरे बढ़ती जाती है, और अब तो कुछ कुछ बातों में वह इतनी परिपक्क होती ही 
है कि किसी विषय में कुछ विचार किये बिना ही हम लोग अपना नेतिक 
निर्णय प्रकट कर दिया करते हैं । जब हमें आँखों से कोई दूर या पास को वस्तु 
देखनी होती है तब आँखों की नसों को उच्चित परिमाण से खींचना पढ़ता है; आर 
थह क्रिया इतनी शाघ्रता से होती है कि हमें उसका कुछ बोध भी नहों हांता। 
परन्तु क्या इतने ही से किसी ने इस बात की उपपत्ति को निरुपयोगा मान रखा है 
सारांश यह है कि, मनुप्य की वृद्धि या मन सब समय आर सब कामों में एक ही 
है। यह बात यथार्थ नहीं कि कासते-गोरे का निर्णय एक प्रकार की बुद्धि करती ह 
ओर वरे-भले का निर्णय किसी अन्य प्रकार की वुद्धि से किया जाता है। केवल 

इतना ही है कि किसी में बुद्धि कम रहती है श्रार किसी की अ्रशिक्षित 
आ्रथवा अपरिपक्क रहती है। उक्त भेद की ओर, तथा इस अनुभव की ओर भी उचित 
ध्यान दे कर कि किसी काम को शीघ्रतापूवक कर सकना केवल आदत या श्रभ्यास 
का फल है, पश्चिमी आधिमातिकवादियों ने यह निश्चय किया ह कि, मन की 
स्वाभाविक शक्तियों से परे सदसद्विचारशक्ति नामक कोई भिन्न स्वतन्त्र ओर विल- 
क्षण शक्ति के मानने की ग्रावश्यकता नहीं हैं । 

इस विषय में, हमारे प्राचीन शाख्तरकारों का आन्तिम निर्णय भी पश्चिमी आ्राधि: 
मैतिक-वादियों के सदश ही है। वे इस बात को मानते हूँ कि स्वस्थ ओर शान्त 
अ्न्तःकरण से किसी भी बात का विचार करना चाहिये । परन्तु उन्हें यह बात 
मान्य नहीं कि, धर्म-अ्रधर्म का निर्णय करनेवाली बुद्धि श्रलग है श्रार काला-गोरा- 
पहचानने की बुद्धि अलग है। उन्होंने यह भी प्रतिपादन किया है कि, मन जितना 
सुशिक्षित होगा उतना ही वह भला या चुरा निर्णय कर सकेगा, श्रतएव मन 
को सुशिक्षित करने का प्रयत्न प्रत्येक को इढ़ता से करना चाहिये परन्तु वे इस 
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आत को नहीं मानते के सदसद्विवेचन-शक्ति, सामान्य बुद्धि से कोई भिन्न वस्तु या 
इंश्वरीय प्रसाद है । प्राचीन समय में इस बात का निरीक्षण सूच्म रीति से किया 
गया है कि, मनुष्य को ज्ञान किस प्रकार प्राप्त होता है और उसके मन का या बुद्धि 
का व्यापार किस तरह हुआ करता है। इसी निरीक्षण को ' क्षेत्र क्षेत्रज्-विचार ” 
कहते हैं। छषेत्र का श्र्थ “ शरीर? और चेत्रज्ञ का श्र्थ ' आत्मा है। यह क्षेत्र- 
ज्षेत्रज्र-विचार अ्रध्यात्मविद्या की जड है। इस जेत्र-कषेत्रज्र-विद्या का ठीक ठीक ज्ञान 
हो जाने पर, सदसह्िवेक-शाक्ति ही की कौन कहे, किसी भी मनोदेवता का श्रस्तित्व 
आत्मा के परे या स्वतंत्र नहीं माना जा सकता | ऐसी अवस्था में आधिदेवत पक्त 
जाप ही थ्राप कमजोर हो जाता है। अतएव, अ्रब यहाँ इस क्षेत्र-च्षेत्रज्ञ-विद्या ही 
का विचार संक्षेप में किया जायगा। इस विवेचन से भगवद्गीता के बहुतेरे सिद्धान्तों 
का सत्याथै भी पाठकों के ध्यान में श्रच्छी तरह आजायगा । 
यह कहा जा सकता है कि मनुष्य का शरीर ( पिंड, क्षेत्र या देह ) एक 
बहुत बढ़ा कारखाना ही है। जसे किसी कारखाने में पहले बाहर का माल भीतर 
लिया जाता है फिर उस माल का चुनाव या व्यवस्था करके इस वात का निश्चय 
किया जाता है की कारखाने के लिंगे उपयोगी ओर निरुपयोगी पदार्थ कान से 
हैं; झार तव बाहर से लागे गये कच्चे माल से नई चीजें बनाते और उन्हें बाहर 
भेजते हैं; वैसे ही मनुष्य की देह में भी प्रतिक्तण अनेक व्यापार हुआ करते हैं । 
इस सृष्टि के पांचभोतिक पदार्थों का ज्ञान भ्राप्त करने के लिये मनुष्य की इंद्वियों ही 
प्रयम साधन हैं। इन इंद्वियों के द्वारा सृष्टि के पदार्थों का यथार्थ श्रथवा मूल 
स्वरूप नहीं जाना जा सकता | आराधिभातिक-वादियों का यह मत है कि, पदाथों 
का यथार्थ स्वरूप वैसा ही है जैसा कि वह हमारी इंद्वियों को प्रतीत होता है । 
परन्तु यदि कल किसी को कोई नूतन इंद्विय प्राप्त हो जाय, तो उसकी दृष्टि से स्टृष्टि 
के पदार्थों का गुण-धर्म जसा आ्राज है वेसा ही नहीं रह्देसा । मनुष्य की इन्द्रियों में 
भी दो भेद है--एक कर्मेन्द्रियों श्रोर दूसरी ज्ञानेन्द्रियाँ। हाथ, पेर, वाणी, गुद और 
डपस्थ, ये पँच कर्मेन्द्रियों। हैं। हम जो कुछ व्यवहार अपने शरीर से करते हैं वह सब 
इन्हों कर्मेन्द्रियों के द्वारा होता है। नाक, आँखें, कान, जाम, और त्वचा, ये पेंच ज्ञाने- 
द्वियाँ है। आखों से रूप, जिह्ला से रस, कानों से शब्द, नाक से गन्ध; ओर श्वचा 
से स्पर्श का ज्ञान होता है। किसी किसी भी बाह्य पदार्थ का जो हमें ज्ञान होता है वह 
ञ्स पदाथे के रूप-रस-शब्द-गन्ध-स्पर्श के सिवा, और कुछ नहीं है। उदाहरणार्थ, 
एक सोने का ढुकड़ा लीजिये । वह पीला देख पडता है, त्वचा को कठोर 
मालूम होता है, पीटने से लम्बा हो जाता है, इत्यादि जो गुण हमारी इन्द्रियों 
को गोचर होते हैं उन्हीं को हम सोना कहते है, ओर जब ये गुण बार बार इक ही 
पदार्थ में एक ही से दृग्गोचर होने लगते हैं तब हमारी दृष्टि से सोना एक स्वतन्त्र 
पदार्थ बन जाता है। जिस अकार, बाहर का माल भीतर के लिये ओर भीतर 
“का साल्न वाहर भेजने के लिये किसी कारखाने में दरवाजे होते हैं; उसीप्रकर 
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मलुष्य देह में बाहर के माल को भीतर लेने के लिये ज्ञानेन्द्रिय-रूपी द्वार हैं और 
बी 


भीतर का माल बाहर भेजने के लिये कर्मे-नद्रय-रूपी द्वार हैं। सूर्य को किरणें 


किसी पदार्थ पर गिर कर जब लोदती हैं आर हमारे नेत्रों में श्रवेश करती हैं तब 
हमारे श्रात्मा को उस पदार्थ के रूप का ज्ञान होता है। किली पदार्थ से आनेवाली 
गन्ध के सूच्म परमाणु जब हमार/ नाक के मज्ञातंतुओं से टकरात हैं तब हमें उस 
पदार्थ की बास आती है। अन्य क्वानेन्द्ियों के व्यापार भी इसी प्रकार हुआ करते. 
हहैं। जब श्ञानन्द्रियों। इस प्रकार अपना व्यापार करने ल्गर्ती हैं तब हमे उनके द्वारा 
बाद्य सृष्टि के पदार्थों का ज्ञान हे।ने लगता है। परंतु ज्ञानिन्द्रियँ। जे। कुछ व्यापार 
करती हैं उसका क्ञान स्वर्य उनको नहीं; होता, उसी लिये ज्ञनिन्द्रियों को ' ज्ञाता ! 
नहीं कहते, किंतु उन्हें सिर्फ बाहर के माल को भीतर ले जानेवाले “ द्वार ! ही 
कहते हैं । इन दरवाजें से माल भीतर आजाने पर उसकी व्यवस्था करना मन का 
काम है। उदाहरणार्थ, वारह बने जब बई। भे घरंड बजने लगते हैं तब एकदम हमारे 
कानें। को यह नहीं समझ पडता कि कितने बजे हैं; कितु ज्यों ज्यें। घई, भ “टन टन! की 
एकएक आवाज होती जाती है त्यों त्यें। हवा की लहं( हमार कार्नो। पर श्राकर टक्करः 
भारती हैं, ओर मजातंतु के द्वारा प्रत्येक आवाज का हमार मन पर पहले श्रज्ञग 
अलग संस्कार होता है और अंत में इन सो को जोड़ क( हम निश्चय किया 
करते हैं. कि इतने बजे है। पशुओं में भी ज्ञानेन्द्रियाँ होती ढें। जब घडी की 
८४ दन्‌ टन! आवाज होती है तब पत्येक ध्वनि का संस्कार उनके कानें के द्वारा मन: 
तक पहुँच जाता है; परंठु उनका मन इतना विकलित नहीं रहता कि वे उन 
सब संस्कारों को एकत्र करके यह निश्चित कर के कि बारह बजे हैं। यही श्रथ- 
शास्त्रीय परिभाषा में इस प्रकार कहा जाता है कि, यद्यपि अनेक संस्कारों का 
प्रथक्‌ एथक्‌ ज्ञान पशुओं। को हो जाता हैं, तथाएषिं उस अनेकता की एकता का 
शोध उर्।ें नहीं होता। भगवद्वीता (३.४२) में कहा है. इंद्रियाणि परा- 
| एममहुः इंक्रियेश्य+-पर सनः ”! अर्थात्‌ इंद्वियोँ (वाह्य ) पदार्थों स श्रेष्ठ हें ओर 
मन इंद्वियों से भी श्रेष्ठ है । इसका भावार्थ भी वही हैं जो उपर लिखा गया है । 
पहले कह श्राये हैँ कि, यदि मन स्थिर न हो तो आँखें खुली होने पर भी कुछ 
हल ह्् ८ हओं रे 
देख नहीं पढ़ता और कान खुले होने पर भी कुछ सुन नहीं पड़ता। तात्पये यह 
है कि, इस देहरूपी कारखाने में "मन? एक मुंशी (क्ल$) है, जिसके पास 
बाहर का सब माल ज्ञानेन्द्रियों के द्वारा भेजा जाता है; और यही मुंशी ( मन ) 
उच्च माल की जेंच किया करता है। श्रत इन बातें। का विचार करना चाहिये कि, 
थह जाँच किस प्रकार की जाती है, ओर जिसे हम अब तक साम्तान्यतः “ मन ! कहते 
झआये है, उसके भी और कौन कौन से भेद किये जा सकते हैं, अ्रथवा एक ही सन को 
भिन्न भिन्न अधिकार के श्रजुसार कौन कौन से भिन्न भिन्न नाम प्राप्त हो जाते हैं। 


ज्ञा्नेन्द्रियों के द्वारा मन पर जे, संस्कार दोते हैं उन्हें प्रथम एकत्र करके और 
५ 7 3 3 श्रच्छे, 
उनकी परस्पर तुल्नना करके इस बात का निर्ंय करना पड़ता हूँ कि, उनमें से श्र 


आधशिदेवतपक्ष आर कषेत्रक्षेत्रशांवचार । १३३ 

- कान से हैं ओर घुरे कान से ह, प्राह्म श्रथवा त्याज्य कान से हैं, आर लाभदायक तथा 
हानिकारक कान से है। यह निर्णय हो जाने पर उनमें सजो बात अच्छी, ग्राह्म, 
ज्ञाभदायक, उचित श्रथवा करने योग्य हातो ह उसे करने में हम भ्रव्नत्त हुआ करते 
है। यही सामान्य सानासक व्यवहार है । डदाहरणार्थ, जब हम किसी बगीचे में 
- जाते ह तव, आंख आर नाक के द्वारा, बाग के वृत्तो ओर फूलो के संस्कार हमारे 
मन पर होते हैं। परन्तु जब तक हमार आत्मा का यह ज्ञान नहों हाता कि, इन 
कूला में से किसको स॒गन्‍्ध श्रच्छी आर किसको बुरी है, तब तक किसी फूल को 
प्राप्त तर लन की इच्छा मन में उत्पन्न नहा होती आर न हम उस ताड़ने का प्रयत्न 
ही करते हैं। भ्रतएवं सब मनोच्पापारों के तोन स्थूल भाग हो सकते हैंः-- 
( $ ) ज्ञानन्द्रियों के हारा वाह पदाथा का ज्ञान प्राप्त करके उन संस्कारों का 
उलना के लिये घ्यवस्थापुवक रखना; ( २) ऐसी व्यवस्था हो जाने पर उनके 
अच्छेपन या बुरपन का सार-असार-वचार करके यह निश्चय करना कि कान सी 
बात ग्राह्मय है थ्रार कान सी त्याज्य; आर ( ३ ) निश्चय हा चुकने पर, ग्राह्म वस्तु 
को प्राप्त कर लन की आर अग्माह्म का स्यागन की इच्छा उत्पन्न हो कर फिर 
उसके श्नसार प्रवरत्ति का होना। परन्तु यह आवश्यक नहीं कि, ये तीनों 
च्यापार बिना रुकावट के लगातार एक के बाद एक हातहो रहें । सम्भव हे 
कि पहले किसी समय भो देखो हुई वस्तु को दच्छा श्राज हो जाय; किन्तु इतने ही से 
यह नहीं कह सकते कि उक्त ताला क्रियाओं म स किसी भो क्रिया की आवश्यकता 
नहीं है। यद्यपि न्याय करन की कचहरी एक हा होती है, तथापि उसमें काम का 
“विभाग इस प्रकार किया जाता हः--पहले वादी आर प्रातवादो अधवा उनके वकील 
अपनी अपनी गवाहियों आर सुबूत न्यायाधीश के सामने पेश करते हैं, इसे बाद 
स्यायाधीश दोनो पक्षी के सृवृत देख कर ।नर्णंप्र स्थिर करता है, आर अंत में न्‍्याया- 
घीश के निर्णय के अनुसार नाजिर कारवाईं करता है। ठोक इसी प्रकार जिस मुंशी 
को अभी तक हम सामान्यतः “मन ” कहते आये हैं, उसके व्यापारों के भी 
विभाग हुआ करते हैं । इनमे से, सामने उपस्थित बातो का सार-असार-विचार करके 
यह निश्चय करने का काम ( श्रथांत्‌ केवल न्‍्यायाधोश का काम ) * बुद्धि ” नामक 
इंद्रय का ह, कि काइ एक बात अम्जुक प्रकार ही को ( एवमव ) ह, दूसरे प्रकार 
की नहीं (नाउन्यथा)। ऊपर कहे गये सब मनोव्यापारों में स इस सार-प्रसार-विवेक 
शक्ति को श्रल्ग कर देने पर सर्फ बचे हुए व्यापार हो जिस इद्विय के द्वारा हुआ करते 
को को सांख्य आर वेदान्तशासतर मे “ मन ? कहते हैं ( सां. का. २३ और २७ 
मम गरम 
के लिन शेस लिया का हल किये 
बिना निश्चय किये केवल कल्पना करनेवाल्ी, इंगे अमित ३ / अर्थात्‌ 
+ सहझूर्प ” शब्द में * निश्चय ' का भी अर्थ: नि है एप २४४४ 
शासल कर देया जाता है ( छू| 
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७. ४. $ देखो )। परन्तु यहाँ पर “ सझूल्प ' शब्द का उपयोग-निश्चय की अपेत्ता न 
रखते हुए--अमुक बात अमुकर प्रकार की मालूम हो ना, मानना, कल्पना करना, सम- 
मना, अथवा कुछ योजना करना, इच्छा करना, चिंतन करना, मन में लाना श्रादि 
व्यापारों के लिये ही किया गया है। परन्तु, इस प्रकार वकील के सदश, अपनी कल्प-- 
नाओं को बुद्धि के सामने निर्णयार्थ सिर्फ उपस्थित कर देने ही से मन का काम पुरा 
नहीं हो जाता । बुद्धि के द्वारा ब॒र-भले का निर्णय हो जाने पर, जिस बात को बुद्धि 

ने आाह्य माना है उसका कर्मेंद्रियों से श्राचरण कराना, अर्थात्‌ बुद्धि की आज्ञा को 
कार्य में परिणत करना--यह नाजिर का काम भी मन ही को करना पड़ता है। 

इसी कारण मन की व्याख्या दूसरी तरह भी की जा सकती है । यह कहने में कोई 

श्रापत्ति नहीं कि, बुद्धि के निर्णय की काररवा ६ पर जो विचार किया जाता है, वह भी 

एक प्रकार से सझल्प-विकल्पात्मक ही है। परन्तु इसके लिथे संस्कृत में * व्याकरण- 

विचार करना ” यह स्वतन्त्र नाम दिया गया है। इसके अतिरिक्त शेष सब कार्य बुद्धि 

के हैं। यहां तक कि मन, स्त्रयं अपनी ही कल्पनाओं के सार-असार का विचार 

नहीं करता । सार-असार-विचार करके किसी भी वस्तु का यथार्थ ज्ञान श्रात्मा को करा 

देना, अथवा चुनाव करके यह निश्चय करना कि श्रमुक वस्तु श्रमुक प्रकार की है 

या तक॑ से कार्य-कारण-सम्बन्ध को देख कर,निश्चित अचुमान करना, अथवा कार्ये- 

झकार्य का निर्णय करना, इत्यादि सब व्यापार बुद्धि के हैं । संस्कृत में इन व्यापारों 

को “ व्यवसाय ” या “ अ्रध्यवसाय ” कहते हैं । श्रतणव दो शब्दों का उपयोग 

करके, “ बुद्धि ” ओर “मन ? का भेद बतलाने के लिये, महाभारत (शां. २९१. ११) 

में यह व्याख्या दी गई हैः-- 

व्यवसायात्मिका वुद्धिः मनों व्याकरणात्मकम्‌॥ 

४ बुद्धि ( इंद्रिय ) व्यवसाय करती है श्रर्थात्‌ सार-असार-विचार करके कुछ 

निश्चय करती है; ओर मन, व्याकरण श्रथवा विस्तार है--वह अगली अवस्था 

करनेवाली प्रवरतेक इंद्रिय हैं; अर्थात्‌ वृद्धि व्यवसायात्मिक है और मन ब्याकर- 

णात्मक है। ” भगवद्गीता में भी “ व्यवसायात्मिका बाद्धिः ” शब्द पाये जाते 

हैं ( गी. २. ४४ ); ओर वहाँ भी बुद्धि का अर्थ “ सार-असार-विचार करके निश्चय 

करनेवाली इंद्रिय ' ही है। यथार्थ में बुद्धि, केवल एक तलवार है। जो कुछ 

उसके सामने थ्राता है या लाया जाता है, उसकी काट-छॉँट करना ही उसका काम 

है; उसमें दूसरा कोई भी गुण अथवा धर्म नहीं है ( मभा. वन. १८१, २६ ) | 

संकल्प, वासना, इच्छा, स्थ्रति, धति, श्रद्धा, उत्साह, करुणा, प्रेम, दया, सहाजु- 

भूति, कृतज्ञता, काम, लज्जा, आनन्द, भय, राग, संग, द्वेष, लोभ, मद, मत्सर, 

क्रोध इत्यादि सब मन ही के गुण श्रथवा धर्म हैं ( दृ. ४. ९. २; मैत्यु ६. ३० )। 

जैसी जैसी ये मनोबृत्तियां जागृत होती जाती हैं वेसे ही कर्म करने की ओर 

मनुष्य की भ्रवत्ति हुआ करती है | उदाहरणार्थ, मनुष्य चाहे जितना बुद्धिमान 
हो और चाहे वह रारीब लोगों की दुर्दशा का हाल भली भाँति जानता हो, तथापि 


आधिदेवतपक्ष और त्षेत्रक्तेत्रविचार | श्श् 


यदि उसके हृदय में करुणाबृत्ति जागृत न हो तो उसे गरीबों! की सहायता करने की 
इच्चा कभी होगी ही नहीं। अथवा, यदि थैये का श्रभाव हो तो युद्ध करने की 
इच्छा होने पर भी वह नहीं लड़ेगा। तात्पर्य यह है, कि, बाड़े सिर्फ यही बतलाया 
करती है कि, जिस बात को करने की हम इच्छा करते हैं उसका परिणाम क्या 
होगा । इच्छा अथवा चैये आदि गुण बुद्धि के धर्म नहीं हैं, इसलिये बुद्धि स्वयं 
(श्रथांत्‌ बिना सन की सहायता लिये ही ) कभी इंद्वियों को प्रेरित नहीं कर सकती । 
इसके विरुद्ध क्रोध आदि वृत्तियों के वश में हो होकर स्वयं मन चाहे इंद्वियों को प्रेरित 
भी कर सके, तथापि यह नहीं कहा जा सकता कि, बुद्धि के सार-असार-विचार के 
बिना, केवल मनोद्त्तियों की प्रेरणा से, किया गया काम नीति की दृष्टि से शुद्ध ही 
होगा। उदाहरणार्थ, यदि बुद्धि का उपयोग न कर, केवल करुणाबृत्ति से कुछ 
दान किया जाता तो संभव है कि वह किसी अपात्र को दे दिया जावे आए उसका 
परिणाम भी बुरा हो। सारांश यह है, कि बुद्धि की सहायता के बिना केवल मनो- 
वृत्तियाँ अन्धी हैं। अतएव मनुष्य का कोई काम शुद्ध तभी हो सकता है जब कि 
बुद्धि शुद्ध दो, अर्थात्‌ वह भले-बुरे का अचूक निर्णय कर सके; मन बुद्धि के अ्रनु- 
रोध से आचरण करे; ओ्रोर इन्द्रियाँ मन के आधीन रहें। मन श्रोर बुद्धि के सिवा 
“झ्रतःकरण ! श्रौर ' चित्त ” ये दो शब्द भी प्रचलित हैं। इनमें से “ अंतःकरण ' 
शब्द्‌ का धात्वर्थ “भीतरी कारण अथांत्‌ इन्द्रिय ' है, इसलिये उसमें मत, बुद्धि, 
चित्त, अहंकार आदि सभी का सामान्यतः समायेश किया जाता है; ओर जब 
४ मन ” पहले पहल बाझ्य विषयों का ग्रहण अ्रथांत्‌ चिंतन करने लगता है तब 
चही ' चित्त ” हो जाता है (मभा. शा. २७७. १७ )। परंतु सामान्य व्यवहार 
में इन सब शब्दों का अथे एक ही सा माना जाता है, इस कारण समर में नहीं 
आता कि किस स्थान पर कौन सा श्रर्थ विवज्षित है। इस गड़बड़ को दूर करने 
के लिये ही, उक्त अनेक शद्दरों में से, मन ओर बुद्धि इन्हीं दो शब्दों का उपयोग, 
शास्त्रीय परिभाषा में ऊपर कह्दे गये निश्चित अर्थ में किया जाता है। जब इस तरह 
मन ओर बुद्धि का भेद एक वार निश्चित कर लिया गया तब, न्यायाधीश के समान, 
बुद्धि को मन से श्रेष्ठ मानना पढ़ता है; जार मन उस न्यायाधीश ( बुद्धि ) का 
मुंशी बन जाता है। “« अचयस्तु परा बुद्धि: ”-इस गीता-वाक्य का भावार्थ भी | 
यही है के मन की श्रपेत्ञा बुद्धि श्रेष्ट एवं उसके परे हैं (गी. ३. ४२ ) तथापि, 
जैसा कि ऊपर कह आये हैं, उस सुंशी को भी दो प्रकार के काम करने 
पढ़ते हैं:-(१ ) ज्ञानोन्द्रियों द्वारा अ्रथवा बाहर से आये हुए संस्कारों की 
ध्यवस्था करके उनको बुद्धि के सामने निर्णय के लिये उपस्थित करना; और (२) 
बुद्धि का निर्णय हो जाने पर उसकी आज्ञा अथवा डाक क्मेंद्रियों के पास भेज कर 
बुद्धि का हेतु सफल करने के लिये आवश्यक बाह्य क्रिया करवाना। जिस तरह 
दुकान के लिये माल खरीदने का काम और दुकान में बेठ कर बेचने का काम भी, 
कहीं कहीं, उस दुकान के एक ही नोकर को करना पड़ता है, उसो तरह मन को 


१३६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


भी दूसरा काम करना पड़ता है। मान लो कि, हमें एक मित्र देख पड़ा और इसे 
चुकारने की इच्छा से हमने उसे “अरे” कहा। अ्रब देखना चाहिये कि इतने समय 
में अन्तःकरण में कितने व्यापार होते हैं । पहले आँखों ने अथवा ज्ञानन्द्रियों ने 
यह संस्कार मन के द्वारा बुद्धि को भेजा कि हमारा मित्र पास ही है, ओर बुद्धि के 
द्वारा डस संस्कार का ज्ञान आत्मा को हुआ। यह हुई ज्ञान होने की क्रिया । जब 
आत्मा बुद्धि के द्वारा यह निश्चय करता है कि मित्र को पुकारना चाहिये; ओर, 
बुद्धि के इस हेतु के अनुसार काररवाई करने के लिये मन में बोलने की इच्छा 
उत्पन्न होती है और मन हमारी जिब्हा ( कर्मेन्द्रिय ) से ' भरे ! ” शब्द का उच्चा” 
रण करवाता है। पाशिनि के शिक्षा-ग्रन्थ में शब्दोच्चारण-क्रिया का वर्णन इसी 
बात को ध्यान में रख कर किया गया हैः-- 


आत्मा बुद्धचा समेत्या3थोन मनो युक्ते विवक्षया । 

मनः कायापिमाहन्ति स प्रेरयाति मारुतम्‌॥ 

मारुतस्तृरालि चरन्‌ मंद जनयति स्वरम्‌॥ 
अर्थात्‌ “ पहले आत्मा बुद्धि के द्वारा सब बातों का आकलन करके मन में 
बोलने की इच्छा उत्पन्न करता है; ओर जब मन कायाप्ि को उसकाता है तब 
कायाश्म वायु को प्रोरित करती है। तदनन्तर यह वायु छाती सें अ्वेश करके मंद 
स्वर उत्पन्न करती है ।” यही स्वर आगे करठ-तालु आदि के वण-भद-रूप से मुख 
के बाहर थाता है। उक्त शोक के अन्तिम दो चरण मश्युपनिषद में भी मिलते हैं 
( मैच्यु. ७. १५ ); और, इससे प्रतीत होता है कि ये छोक पाणिनिसे भी प्राचोन 
हें+॥। श्र/धुनिक शारीरशाख्रों में कायाप्ि को मज्जातन्तु कहते हैं। परन्तु पश्चिमी 
शारीरशाख्ज्ञों का कथन है कि मन भी दो हैं; क्योंकि बाहर के पदार्थों का ज्ञान 
भीतर लानेवाले ओर मन के द्वारा वुद्धि की आज्ञा कर्मेन्द्रियों को जतलानेवाले मज्जा 
तन्तु, शरीर में, भिन्न भिन्न हैं। हमारे शाखकार दो सन नहों मानते; उन्हों ने मन 
और बुद्धि को भिन्न बतला कर सिर्फ यह कहा है कि सन उभयात्मक है, श्रथांत्‌ 
वह कर्मेन्द्रियों के साथ कमेनद्रियों के समान ओर ज्ञानेन्द्रियों के साथ ज्ञानेन्द्रियों 
के समान काम करता है । दोनों का तात्पय एक ही है। दोनों को दृष्टि से यही 
प्रगट है कि, बुद्धि निश्चयकर्ता न्यायाधीश है, ओर मन पहले ज्षानन्द्रियां के साथ 
संकल्प-विकल्पात्मक हो जाया करता है तथा फिर कर्मेन्द्रियों के साथ व्याकरणात्मक 
या कारवाई करनेवाला श्रथांत्‌ कर्मेन्द्रियों का साक्षात्‌ प्रवतक हो जाता ह। किसी 
बात का “व्याकरण ” करते समय कभी कभी मन यह संकल्प-विकल्प भी किया 
करता है कि बुद्धि की थ्राज्ञा का पालन किस प्रकार किया जाय । हसोी कारण मन 





# भेक़्समूलर साहब ने लिख है कि मेज्युपनिपद्‌ , पाणिनि की अपेक्षा, प्राचीन 
द्वोना चाहिये । 5लाल्ते 30०5 ० पाल खिडा किटा।८5, ४०. २४. एए* 
>[एप-)| इस पर परिशिष्ट प्रकरण में अधिक बिचार किया गया द्वै। 


आधिदेवतपक्ष और क्षेत्रक्षेत्रशविचार । श्श्७ 


की व्याख्या करते समय सामन्‍्यतः सिर्फ यही कहा जाता द्दे कि £ संकल्प-विक- 
रपात्मकं !। परन्तु, ध्यान रहे कि, उस समय भी इस च्याख्या में मन के दोनों 
“ब्यापारों का समावेश किया जाता है । पर 
के बुद्धि ! का जो अर्थ ऊपर किया गया है, कि यह निर्णय करनेवाली इंब्रिय 
है, वह भ्रथ केवल शास्त्रीय ओर सूच्रम विवेचन के लिये उपयोगी है । परन्तु इन 
शाखांय श्रथों का निर्णय हमेशा पीछे से किया जाता है। अतएव यहाँ “ बुद्धि 
-शब्द के उन व्यावहारिक श्रथों का भी विचार करना आवश्यक है जो इस शब्द के 
सम्बन्ध में, शास्त्रीय श्र्थ निश्चित होने के पहले ही, प्रचलित हो गये हैं। तब तक 
व्यवसाभ्रात्मक बुद्धि किसी बात का पहले निर्णय नहीं करतो तब तक हमें उसका 
ज्ञान नहीं होता; श्रार जब तक ज्ञान नहों हुआ ह तब तक उसके प्राप्त करने की 
इच्छा या वासना भी नहीं हो सकती । अतएव, जिस प्रकार व्यवहार में आम के 
पेड़ श्र फल के लिये एक ही शब्द ' आम ? का प्रयोग किया जाता है, उसी प्रकार 
व्यवसायात्मक बुद्धि के लिय आर उस ब॒द्धि के वासना आदि फला के लिये भी 
एक ही शब्द ' बुद्धि ' का उपयोग व्यवहार में कई बार किया जाता है। उदाहर- 
णाथ, जब हम कहते हं कि अ्रमुक मनुष्य का वाद्ध खोटा है तब हमारे बोलने 
का यह अर्थ होता है कि उसकी “ वासना ” खोटी ह। शाख्त्र के अनुसार इच्छा या 
वासना मन के धर्म होने के कारण उन्हें बुद्धि शब्द स सम्बोधित करना युक्त नहीं 
है। परंतु बुद्धि शब्द की शास्त्रीय जांच होने के पहले हो से सर्वेसाधारण लोगों 
के व्यवहार में “ बुद्धि ” शदद्‌ का उपयोग इन दोनों श्था में हाता चला आया 
है।--( १ ) निर्णय करनेवाली इंद्वेय; और ( २) उस इंद्विय के व्यापार से 
मनुष्य के मन में उत्पन्न हानेवाली वासना या इच्छा । अतएव, आम के भेद बत- 
लाने के समय जिस प्रकार “पेड” और “फल ' इन शब्दों का उपयोग किया 
जाता है, उसी प्रकार जब बुद्धि के उक्त दोनों अर्थों की भिन्नता व्यक्त करना होती 
है, तब निणंय करनेवाली अ्रथांत्‌ शास्त्रीय बुद्धि को “ ब्यवसायात्मिक ' विशेषय 
जोड़ दिया जाता है आर वासना को केवल “ बुद्धि ! अ्रथवा “ वासनात्मक ” बुद्धि 
कहते हैं। गाता (२.४१, ४४, ४६; और ३. ४२ ) में “वृद्धि! शब्द का उपयोग 
उपयुक्त दोनों श्रथों सं किया गया है । करमंयोग के विवेचन को ठीक ठीक समम्झ 
लेन के लिये “ बुद्धि ” शब्द के उपयुक्त दोनों अथों पर हमेशा ध्यान रखना 
चाहिये। जब मनुष्य कुछ काम करने लगता है तब उसके मनोव्यापार का क्रम 
इस प्रकार ह--पहले वह “व्यवसायात्मिक ” ब॒द्धीन्द्रिय से विचार करता है 
कि यह कायं श्रच्छा है या छुरा, करने के योग्य है या नहों; ओर फिर इस कर्म के 
केरने को इच्छा या वासना ( अ्रथांत्‌ वासनात्मक बुद्धि ) उत्पन्न होती ह। और 
तब वह उक्त काम करने के लिये प्रवृत्त हो जाता ह। कार्य-अकार्य का निर्णय 
करना जिस ( व्यवसायात्मिक ) बुद्धीन्द्रिय का व्यापार है, वह यदि स्वस्थ ओर 
“आान्त हो, तो मन में निरथंक अन्य वासनाएँ ( बुद्धि ) उत्पन्न नहीं होने पातों 


श्शेप गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास्त्र । 


झौर मन भी बिगड़ने नहीं पाता। अतएव गीता ( २. ४१ ) में कर्मयोंगशास्त्र काः 
प्रथम सिद्धान्त यह है, कि पहले व्यवसायात्मिक बुद्धि को शुद्ध ओर स्थिर रखना 
घाहिये। केवल गीता ही में नहीं, किन्तु कान्ट* ने भी बुद्धि के इसी प्रकार दो 
भेद किये हैं ओर शुद्ध अर्थात्‌ व्यवसायात्मिक बुद्धि के एवं व्यावहारिक अरथांत्‌ 
घासनात्मक वृद्धि के, व्यापारों का विवेचन दो स्वतंत्र मंथें। में किया है। बस्तुतः 

देखने से तो यही प्रतीत होता है कि, व्यवसायात्मिक बुद्धि को स्थिर करना पातं- 

जल योगशाखत्र ही का विषय है, कमंयोगशाखत्र का नहीं। किन्तु गीता का सिद्धान्त 
है कि, कर्भ का विचार करते समय उसके परिणाम की ओर ध्यान न दे कर, पहले 

सिर्फ़ यही देखना चाहिये कि कर्म करनेवाले की वासना अर्थात्‌ वासनात्मक बुद्धि 

कैसी है ( गी. २. ४६ ) | और, इस प्रकार जब वासना के विषय में विचार किया 

जाता है तब प्रतीत होता है कि, मिंधकी व्यवसायात्मिक वाद्धे स्थिर और शुद्ध 

नहीं रहती, उसके मन भ॑ वासनाओं के (भिन्न भिन्न तरंगें उत्पन्न हुआ करता हैं, 

और इसी कारण कहा नहीं जा सकता कि, वे वासनाएँ संदव शुद्ध ओर पवित्र 

ही होंगा ( गी. २. ४७१ ) । जबकि वासना ई/ शुद्ध नहीं हैं तब आगे कर्म भी 

शुद्ध कैसे हो सकता है? इसी लिये कमेग्रोग में भी, व्यसायात्मिक बुद्धि को 

शुद्ध करने के लिये, साधनें। अथवा उपाये। का विस्तार-पूत्रेक विचार करने की 

आवश्यकता होती है; और इसी कारण भगवतद्गाता के छठे अध्याय में बुद्धि को 

शुद्ध करने के लिये एक साधन के तौर परं, पातंजलयोग का विवेचन किया गया 

है। परंतु इस संबंध पर ध्यान न दे कर, कुद्ध सांप्रदायिक टीकाकारों ने गाता का 

यह तात्पर्य निकाला है कि, गाता में केवल पातंजलयोग का ही प्रतिपादन किया 

गया है ! श्रव पाठकों के ध्यान में यह वात आजायगी कि, गीता शास्त्र में बुद्धि 

शब्द के उपर्थुक्त दोनों अं्थों पर ओर उन अर्थ के परस्पर सम्बन्ध पर, ध्यान 

रखना कितने महत्त्व का हैं । 


इस बात का वर्णन हो चुका कि, मनुष्य के श्रन्तःकरण के व्यापार किस 
प्रकार हुआ करते हैं, तथा उन व्यापार को देखते हुए मन और बुद्धि के कार्य कोन 
कौन से हैँ, तथा वुद्धि शब्द के कितने अर्थ होते हैं। अब, मन और व्यवसाया 
व्मिक बुद्धि को इस प्रकार थक कर देंने पर, देखना चाहिये कि सदसद्विवेक-देवता 
का यथार्थ रूप क्‍या है। इस देवता का काम, सिर्फ भले-बुरे का चुनाव करना है; 
अतएव इसका समावेश “मन! में नहीं किया जा सकता। ओर किसी भी 
धात विचार करके निर्णय करनेवाली व्यवसायात्मिक बुद्धि केवल एक ही है, 
इसलिये सदस-द्विवेक-रूप * देवता ” के लिये कोई स्वतंत्र स्थान ही नहीं रद्द 
ज्ञाता | हैं इसमें संदेह नहीं कि जिन बातों का या विषयों का सार-असार- 





# कानन्‍्ट ने व्यवसायात्मक बुद्धि को ?िए/ र्व्वषणा ओर वासनात्मक बुद्धि 
को ?730(0०)। ९७४० कह्दा है । 


आशधिदेवतपक्ष और क्षेत्रक्षेत्रनविचार । १३६ 


विचार करके निर्णय करना पडता है वे अनेक ओर भिन्न भिन्न हो सकते है। जसे 
व्यापार, लड़ाई, फोजदारी या दीवानी मुकदमे, साहुकारी, कृषि आदि अनेक 
ब्यवसायों में हर मौके पर सार-भ्रसार-विवेक करना पडता है। परन्तु हतने ही से यह 
नहीं कहा जा सकता कि व्यवसायात्मिक बुद्धियाँ भी भिन्न भिन्न अथवा कई प्रकार कि 
होती हैं। सार-असारविवेक नाम की क्रिया सवेत्र एक ही सी है; ओर, इसी कारण 
विवेक अथवा निर्णय करनेवाली बराद्धि भी एक ही होनी चाहिये। परंतु मन के 
सदश बुद्धि भी शरीर का धर्म है, अतएव पूर्वकर्म के अनुसार, पूर्वपरंपरागत या 
श्राजुषागीक संस्कारों के कारण, अथवा शिक्षा आदि अन्य कारणों से, यह बुद्धि 
कम या अधिक सात्विकी, राजसी या तामसी हो सकती है । यही कारण है कि, 
जो बात किसी एक की बुद्धि में आह्य अतीत होती है वही दूसरे की बुद्धि में अग्राह्म 
जँंचती है। इतने ही से यह नहीं समझ लेना चाहिये, कि बुद्धि नाम की इंद्रिय 
ही प्रत्येक समय, भिन्न भिन्न रहती है। ऑँख ही का उदाहरण लीजिये । क्रिसी 
की ऑल तिरछी रहती हैं तो किसी की भद्दी ओर किसी की कानी; किसी की दृष्टि 
मंद और किसी की साफ रहती है। इससे हम यह कभी नहीं कहते हि नेत्रे- 
निद्रय एक नहीं अनेक हैं । यही न्याय बुद्धि के विषय में भी उपयुक्त होना चाहिये । 
जिस बुद्धि से चावल अथवा गेहूँ जाने जाते हैं, जिस वुद्धि से पत्थर और हीरें 
का भेद जाना जाता है; जिस बुद्धि से काले-गोरे या मीठे-कड॒वे का ज्ञान होता 
है; वही बुद्धि इन सब बातों के तारतम्य का विचार करके अंतिम निर्णय भी 
किया करती है, कि भय किसमें है ओर किसमें नहीं, सत्‌ ओर असत्‌ क्‍या है, 
लाभ श्रोर हानि किसे कहते हैं, धर्म अथवा अथर्म ओर काये श्रथवा श्रकार्य में 
क्या भेद है, इत्यादि। साधारण व्यवहार में “ मनोदेवता ' कह कर उसका चाहे 
जितना गारव किया जाय, तथापि तच्त्वज्ञान की दृष्टि से वह एक हीं व्यवसायत्मिक 
बुद्धि है। इसी अ्रभिप्राय की श्रोर ध्यान दे कर, गीता के अठारहवें श्रध्याय में, 
एक ही बुद्धि के तीन भेद ( सात्विक, राजल ओर तामस ) करके, भगवान्‌ ने 
अ्रजुन को पहले यह बतलाया है किः-- 
प्रवृत्ति च निवात्ति च कायोकार्य भयाभये ॥ 
| बंध मोक्ष च या चैत्ति बुद्धिः सा पार्थ सात्तिवकी ॥ 
अथात्‌ “ सात्विक बुद्धि वह है कि जिसे इन बातों का यथाथे ज्ञान है;--कोन सा 
काम करना चाहिये, और कौन सा नहीं, कोन सा काम करने योग्य है और कौन 
सा अ्योग्य, किस बात से डरना चाहिये और किस बात से नहीं, किसमें बंधन है 
और किसमें मोक्ष ” ( गी. $८. ३० )। इसके बाद यह बतलाया है किः--- 
यया धमेमधर्म च कार्य चाकार्यमेच च । 


री _अयथाबत्‌ प्रजानाति वुद्धिः सा पाथे राजसी ॥ 
अथोत्‌ “ धम्म ओर अधर्म, अथवा काये और अकाये, का यथार्थ निर्णय जो बुद्धि 


2४० गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र । 


“नहीं कर सकती यानी जो बुद्धि हमेशा भूल किया करती है, वह राजसी है ” 
( $८. ३१ ) । ओर श्रंत में, कहा है किः-- 


अधर्म धर्मामेति या मनन्‍्यते तमसाबुता। 
सवोधोन्विपरीतांश्व बुद्धि: सा पाथ तामसी ॥ 
: श्रधात्‌ “ अधमे को ही धम माननेवाली, श्रथवा सब बातों का विपरीत या उल्टा 
*निर्णय करनेवाली, बुद्धि तामसी कहलाती है” (गी. १८. ३२.)। इस विवेचन 
से स्पष्ट हो जाता है कि, केयल भले-बुरे कानिणंय करनेवाली, अ्रथात्‌ सदसद्विवेक 
-बुद्धिरूप स्वतंत्र आर भिन्न देवता, गीता को सम्मत नहीं ह। उसका अर्थ यह 
नहीं ह कि संदव ठीक ठीक निर्णय करनेवालो बुद्धि हो हो नहों सकृतीः उपर्युक्त 
छोकों का भावार्थ यही है कि, बुद्धि एक ही है; श्रार ठीक ठीक निर्णय करने का 
सात्त्विक गुण, उसी एक बुद्धि में; पूत्र संस्कारों के कारण, शिक्षा से तथा इंद्रिय- 
पनिग्रह अथवा आहार आदि के कारण, उत्पन्न हो जाता हे, आर, इन पूर्वसंस्कार 
प्रम्टाति कारणों के श्रभाव से हो, वह वुद्धि, जसे कारय-अकार्य-निर्णय के विषय में 
वेसे ही अन्य दूसरी बातो में भा, राजसी अथवा तामसी हो सकती है । इस सिद्धान्त 
की सहायता से भलो भाति मालूम हो जाता ह कि, चार ओर साह की बुद्धि में, 
तथा भिन्न भिन्न देशां के मनुष्या को बुद्ध मे, भिन्नता क्यों हुआ करती है। परन्तु 
जब हम सदसद्विवचन-शाक्ति का स्वतत्र देवता मानते ह, तब उक्त विषय को उप- 
यात्ति ठोक ठोक सिद्ध नहों होतो। प्रत्येक मनुष्य का कतंव्य है कि वह अपनी व॒द्धि 
को साक्त्वक बनाव । यह काम इंद्वियानिग्रह के बिना हा नहीं सकता | जब तक 
व्यवसायात्मिक बुद्धि यह जानने मे समथ नहां ह के मनुष्य का हित किस बात 
मे है श्रार जब तक वह उस बात का निणय या परीक्षा किये बिना ही इंद्रियों के 
इच्छानुसार आचरण करतो रहती है, तब तक वह ब॒द्धि “शुद्ध ' नहों कही जा 
सकता। अतएव बुद्धि को मन आर इंद्ियां के श्रार्धीन नहों होन देना चाहिये; 
किन्तु ऐसा उपाय करना चाहिये कि जिससे मन ओर इंद्ियां वाद्धि के आधीन रहें। 
भगवर्द्रीता ( २, ६७, ६८; ३.७,४१;६-२४-२६ ) में यही सिद्धान्त अ्रनक स्थानों 
में बतलाया गया ह; आर यहो कारण ह के कठोपनिषद में शरोर को रथ की 
डपमा दी गई है तथा यह रूपक बाधा गया है कि उस शराररूपी रथ में ज॒ते हुए 
इंद्वियारूपी घोढ़ो को विषयोपभोग के मागे में श्रच्छो तरह चलाने के लिये (व्यव- 
सायात्मिक ) वुद्धिरूपी सारथों को मनोमय लगाम धीरता स खांच रहना चाहिये 
( कठ. ३. ३-६ ) | महाभारत ( वन. २१०, २९; ख्री. ७. १३, अश्व. ९१. ९ ) 
में भी वही रूपक दो तीन स्थानों में, कुछ हेरफेर के साथ, लिया गया है। 
इंद्रियनिग्रह के इस कार्य का वर्णन करने के लिये उक्त दृष्टान्त इतना श्रच्छा ह कि 
श्रीस के प्रसिद्ध तत्त्ववेत्ता प्लेटो ने भी, हंद्वेयानिग्रह का वन करते समय इसी 
- ऋपक का उपयोग अपने गंथ में किया है ( फिड्स. २७६ )। भगवद्गीता में, यह 





आधिदेबतपक्त ओर क्षेत्रक्तेत्रञविचार । रे 


दृष्टान्त प्रद्यत्त रूप से नहीं पाया जाता; तथापि इस विषय के संदर्भ की ओर जो 
ध्यान देगा उसे यह बात अवश्य मालूम हो जायगी कि, गीता के उपयुक्त छोकों में 
इन्द्रियनिग्नह का वर्णन इस दृष्टान्त को लक्ष्य करके ही किया गया है। सामान्यतः; 
श्र्थात्‌ जब शास्त्रीय सूच्म भेद करने की आवश्यकता नहीं होती तब, उसी को 
मनोनिप्रह भी कहते हैं। परन्तु जब “मन” और बुद्धि ” में, जसा कि ऊपर 
कह आये हैं, भेद किया जाता है तत्र निम्रह करने का कार्य मन को नहीं किन्तु 
ब्यवसायात्मिक बुद्धि को ही करना पड़ता है। इस व्यवसायात्मिक बुद्धि को शुद्ध 
करने के लिये, पातंजल-योग की समाधि से, भक्ति से, ज्ञान से अथवा ध्यान से पर 
मेश्वर के यथाथ स्वरूप को पहचान कर, यह तत्त्व पूर्णतया बुद्धि में भिद जाना 
चाहिये कि, ' सब प्राणियों में एक ही आत्मा हैं । इसी को आत्मानिष्ठ बुद्धि 
कहते हैं । इस प्रकार जब व्यवसायात्मिक बुद्धि श्रात्मनिष्ठ हो जाती है, और 
मनोनिग्रह की सहायता से मन ओर इन्द्ियोँ उसकी श्राधीनता में रह कर आआज्ञा- 
जुसार श्राचरण करना सीख जाती हैं; तब इच्छा, वासना थ्रादि मनोधर्म ( श्रथांद 
वासनात्मक बुद्धि ) आप ही आप शुद्ध और पवित्र हो जाते हैं, ओर शुद्ध साक्त्विक 
कर्मों को ओर देहेन्द्रियों की सहज ही अ्ज्त्ति होने लगती है। श्रध्यात्म की दृष्टि 
से यही सब सदाचरणों की जड़ अर्थात्‌ कर्मयोगशाख्त्र का रहस्य है। 

ऊपर किये गये विवेचन से पाठक समभ जावेंगे कि, हमारे शास्त्रकारों ने मन 
शर बुद्धि की स्वाभाविक बृत्तियों के अतिरिक्त सदसद्विवेक-शक्तिरूप स्वतंत्र देवता 
का शभ्रस्तित्व क्यों नहीं माना है। उनके मतानुसार भी मन या बुद्धि का गौरव करने 
के लिये उन्हें “ देवता ” कहने में कोई हजे नहीं है; परन्तु ताच्विक दृष्टि से विचार 
करके उन्होंने निश्चित सिद्धान्त किया है कि जिसे हम मन या बुद्धि कहते हैं उससे' 
भिन्न और स्वयंभू * सदसद्विवेक ” नामक किसी तीसरें देवता का श्रस्तित्व हो ही' 
नहीं। सकता । ' सतांहि संदेहपदेपु० ” वचन के “ सतां ” पद की उपयुक्तता और 
महत्ता भी भर भली भौँति प्रकट हो जाती है। जिनके मन शुद्ध ओर प्ात्मनिष्ठ 
ईं, वे यदि श्रयने अ्ंतःकरण की गवाही लें तो कोई अनुचित बात न होगी; श्रथवा 
यह भी कहा जा सकता है कि, किसी काम को करने के पहले उनके लिये यही' 
उचित है कि वे अपने मन को ध्रच्छी तरह शुद्ध करके उसी की गवाही लिया करें| 
परन्तु, यदि कोई चोर कहने लगे कि “ मैं भी इसी प्रकार आचरण करता हूँ ? तो 
यह कदापि उचित न होगा। क्योंकि, दोनों की सदसद्विवेचन-शाक्ति एक की सी 
नहीं होती--सस्पुरुषें। की <दि सात्त्तिक और चोरों कि तामसी होती है। सारांश; 
आधिदेवत पछववालों का सदसद्विवेक-देवता ? त्ततज्ञान की दृष्टि से स्वतंत्र देवता 
'िद्ध नहीं होता; किन्तु हमारे शाख्तरकारों का सिद्धान्त है कि वह तो व्यवसायात्मक 
बुद्धि के स्वरूपों ही में से एक आत्मनिष्ठ श्रथांत सास्विक स्वरूप है। और, जब यह 
सिद्धान्त स्थिर हो जाता है, तब आधिदेवत पक्त आप ही कमजोर हो जाता है। 

जब सिद्ध हो गया कि आधिभोतिक-पक एकदेशीय तथा श्रपुर्ण है ओर झआधि- 
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- दैवत पक्ष की सहल युक्ति भी किसी काम की नहीं, तब यह जानना आवश्यक 
है कि, कमयोगशास्त्र की उपपत्ति ढूँढने के लिये कोई अन्य मारे है या नहीं ? और, 
उत्तर भी यह मिलता है कि, हाँ, मागे है और उसी को आध्यात्मिक कहते हैं। 
इसका कारण यह है के, यद्यपि वाह्य कर्मी की अपेक्ता बुद्धि श्रेष्ठ है, तथापि 
जब सदसह्विवेक-बुद्धि नामक स्वन्तत्र आऔर स्वयंभू देवता का श्रस्तित्व सिद्ध नहीं हो 
सकता तब, कर्मयोगशास्त्र में भी इन प्रश्नों का विचार करना श्रावश्यक हो जाता 
है कि, शुद्ध कम करने के लिये बुद्धि को किस प्रकार शुद्ध रखना चाहिये, शुद्ध बुद्धि 
किसे कहते हैं, श्रथवा बुद्धि किस प्रकार शुद्ध की जा सकती है ? आर यह विचार 
क्रेवल बाह्य सृष्टि का विचार करनेवाले आधिभातिकशास्त्रों को छोड़े बिना, तथा 
अध्यात्मज्ञान में प्रवेश किय्रे बिना, पुण॑ नहीं हो सकता। इस विषय में हमारे 
शाखकारों का अ्रन्तिम सिद्धान्त यही है कि, जिस बुद्धि को आत्मा का अथवा 
परमेश्वर के सर्वव्यापी यथाथे स्वरूप का पूर्ण ज्ञान नहीं हुआ है, वह बाद्धे शुद्ध 
नहीं है । गीता में श्रध्यात्मशासत्र का निरूपण यही बतलाने के लिये किया गया है; 
कि आत्मनिष्ठ दुद्धि किसि कहना चाहिये । परन्तु इस पूर्वापर-संबंध की ओर ध्यान 
न दे कर, गीता के कुछ साम्प्रदायिक टीकाकारों ने यह निश्चय किया ह, कि गाता में 
मुख्य प्रतिपाद्य विषय वेदान्त ही है। आगे चल कर यह बात विस्तारपूर्वक बतलाई 
ज्ञायगी कि, गीता में प्रतिपादन किये गये विषय के सम्बन्ध में उक्त टीकाकारों का 
किया हुआ निर्णय ढीक नहीं है । यहाँ पर सिर्फ यही बतलाना है कि, बुद्धि को श॒द्ध 
रखने के लिये आत्मा का भी अवश्य विचार करना पड़ता है।श्रात्मा के विषय में 
यह विचार दो प्रकार से किया जाता हैः--(१) स्वयं अपने पिण्ड, क्षेत्र अथवा 
प्रारीर के और मन के व्यापारों का निरीक्षण करके यह विचार करना, कि उस निरी- 
क्षणा से चषेत्रज्ञखूपी श्रात्मा कैसे निष्पन्न होता है ( गी. श्र. ३३ ) | इसी को शारी- 
रक अथवा क्षेत्र-क्षेत्रज्-विचार कहते हैं, ओर इसी कारण वेतान्तसूत्रों को शरीरक 
( शरीर का विचार करनेवाले ) सूत्र कहते हैं । स्वयं अपने शरीर ओर मन का इस 
प्रकार विचार होने पर, (२) जानना चाहिये कि, उस विचार से निष्पन्न होनवाला 
तत्व, और हमारे चारों ओर की दृश्य-स्ृष्टि अर्थात्‌ ब्रह्मांण्ड के निरीक्षण से निष्पन्न 
होनेवाला तत्व, दोनों एक ही हैं अथवा भिन्न भिन्न हैं। इस प्रकार किये गये दृष्टि 
के निरक्षण को क्षर-अक्षर-विचार श्रथवा ब्यक्त-अव्यक्त-विचार कहते है। सृष्टि के सब 
नाशवान्‌ पदार्थों को “ कवर ! या व्यक्त ' कहते ह और सृष्टि के उन नाशवान्‌ पदार्थों 
में जो सारभूत नित्यतत्व है उसे “ अत्तर ' या “ अव्यक्त ” कहते हैं (गी. ८. २३; ३९: 

१६ ) | क्षेत्रज्-विचार ओर क्र-अच्तर-विचार से श्राप्त होनेवाले इन दोनों तत्वों 
का फिर से विचार करने पर प्रगट होता है कि ये दोनों तत्व जिससे निष्पत्न हुए हैं, 
ओर इन दोनों के परे जो सब का मूलभूत एकतत्व, उसी को “ परमात्मा ” अथवा 
£ पुरुषोत्तम ! कहते हैं ( गी. ८. २० )। इन बातों का विचार भगवद्गीता में किया 
गया है; और अन्त में, कमंयोगशाख्त्र की उपपात्ति बतलाने के लिये यह दिखलाया 
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“गया है कि सूलभूत परमात्मरूपी तत्व के ज्ञान से बुद्धि किस प्रकार शुद्ध हो जाती 
है। अतएवं उस उपपत्ति को अच्छी तरह सजर लेने के लिये हमें भी उन्हीं मार्गों 
ःका अनुसरण करना चाहिये । इन मार्गों में से, आह्याण्ड-ज्ञान अथवा क्षर-अक्षर- 
विचार का विवेचन श्रगले प्रकरण में किया जायगा। इस प्रकरण में, सदसद्विवेक 
देवता के यथार्थ स्वरूप का निर्णय करने के लिये, प्ण्ड-ज्ञान अथवा ज्षेत्र-क्षेक्षज्ञ 
- का जो विवेचन आरम्भ किया गया था वह अपूरा हा रह गया है, इसलिये 
“अब उसे पूरा कर लेना चाहिये । 
पांचभातिक स्थूल देह, पाँच कर्मोद्रेयाँ, पाँच ज्ञानेन्द्रियों, इन ज्ञानेद्रियों के 
- शब्द-स्परश-रूप-रस-गंधात्मक पांच वेषय, संकल्प-विकल्पात्मक मन श्र व्यव- 
सायात्मिक बुद्ध--इन सब विषयों का विवेचन हो चुका। परन्तु, इतने ही से, 
शरीरसंबंधी विचार की पूर्णता हो नहों जाती ।मन आर चुद्धि, केवल विचार के 
साधन अथवा इंद्रियाँ हैं। यदि उस जड़ शरीर में, इनके अ्रतिरिक्त प्राणरूपी 
चेतना श्रथात्‌ हलचल न हा, तो मन आर बुद्धि का होना न होना बराबर ही-- 
अथीत्‌ किसी काम का नहों--सममा जायगा। श्रथांत्‌, शरीर में, उययुक्त बातों 
के भ्तिरिक्त; चतना नामक एक आर तत्व का भी समावेश होना चाहिये । कभी 
कभी चेतना शब्द का श्रर्थ ' चतन्‍्य ” भी हुआ करता है, परन्तु स्मरण रहे कि 
यहाँ पर चेतना शब्द का अर्थ “ चतन्य ” नहीं माना गया है; बरन “ जड़ देह में 
इग्गोचर होनेवाली प्राणों की हलचल, चेष्टा या जीवेतावस्था का व्यवहार ” सिर्फ 
यही अ्रथ विवज्षित है।जिस हित-शक्ति के द्वारा जड़ पदा्थों में भी हलचल 
श्रथवा ब्यापार उम्चन्न हुआ करता है उसको चैतन्य कहते हैं, ग्रार अब, इसी 
शक्ति के विषय में विचार करना है। शरीर में दग्गाचर होनेवाले सजीवता के 
व्यापार अथवा चेतना का श्रातारक्त, जिसके कारण “ मेरा--तेरा ' यह भेद उमन्न 
होता है, वह भी एक भिन्न गुण है। उसका कारण यह है कि, उपयुक्त विवे 
चन के अनुसार बुद्धि सार-असार का विचार करके केवल निरश्य करनेवाली एक 
इन्द्रिय है, अतएव * मेरा--तेरा ' इस भेद-भाव के मूल को अथोत्‌ अहंकार को 
उस बुद्धि से परथक ही मानना पडता है। इच्छा-द्वेष, सुख-दुःख आदि इन्द्र मन 
ही के गुण हैं; परन्तु नेय्यायिक इन्हें श्रात्मा के गुण सममभते हैं, इसी लिये इस 
अम को हटने के अर्थ वेदान्तशास्त्र ने इनका समावेश मन ही में किया है। इसी 
प्रकार जैन सूल तत्वों से पंचमहाभूत उप्नन्न हुए हैं उन प्रकृतिरूप तत्वों का भी 
समावेश शरौर ड्दी में किया जाता है ( गी. १३. २. ६ )।जिस शक्ति के द्वारा ये इस 
तत्व ।श्थिर रहते हैं वह भी इन सब से न्‍्यारी है । उसे एति कहते हैं (गी. १८. ३३)। 
इन सब वातें को एकत्र करनें से जो समुच्चय रूयी पदाथ बनना है उसे शास्त्री में 
के आधार पर पी बह, इज पल गा 
? परन्तु इच्छा-द्वेष आदि गुणों की गणना करते समय कमी 
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इस व्याख्या में कुछ हेरफेर भी कर दिया जाता है। उदाहरणार्थ, शांति पर्व के जनक- 
सुलभा-संवाद ( शां. ३२० ) में, शरीर की व्याख्या करते समय पंचकर्मेन्द्रियों केः 
बदले काल, सदसद्भाव, विधि, शुक्र ओर बल का समावेश किया गया है। इस 
गयाना के अनुसार पंचकर्मेन्द्रियों को पंचमहाभूतों ही में शामिल करना पड़ता 
है, और, यह मानना पड़ता है कि, गीता की गणना के अनुसार, काल का श्रन्त- 
भोष श्राकाश में ओर विधि-शुक्र-बल आदिकों का अ्रेतर्भाव श्रन्य महाभूतों में किया 
गया है । कुछ भी हो, इसमें संदेह नहीं कि क्षेत्र शब्द से सब लोगों को एक' 
ही अर्थ अभिप्रेत है, अर्थात, मानसिक और शारीरिक सब द्वव्यों और गुणों का 
प्राणरूपी विशिष्ट चेतनायुक्त जो समुदाय है उसी को क्षेत्र कहते हैं। शरीर शब्द 
का उपयोग रूत देह के लिये भी किया जाता है; भ्रतएव इस विषय का विचार 
करते समय “ क्षेत्र ' शब्द ही का अधिक उपयोग किया जाता है, क्‍योंकि वह 
शरीर शब्द से भिन्न दै। ' ज्षेत्र ' का मूल श्रथ खेत है; परंतु प्रस्तुत प्रकरण में 
४ सबविकार श्रौर सजीव मलुष्य देह ' के श्रथ में उसका लाक्षणिक उपयोग किया: 
गया है। पहले जिसे हमने “ बडा कारखाना ” कहा है, वह यही, “ सविक्ार 
और सजीव मनुष्य देह ” है । बाहर का माल भीतर लेने के लिये ओर कारखाने 
के भीतर का माल बाहर भेजने के लिये, ज्ञानेन्द्रियाँ उस कारखाने के यथाक्रम द्वार 
हैं; और मन, छाद्धि, श्रहंकार एवं चेतना उस कारखाने में काम करनेवाले नोकर 
हैं। ये नोकर जो कुछ व्यवहार कराते हैं गा कराते हैं, उन्हें इस क्षेत्र के व्यापार, 
विकार अथवा कर्म कहते हैं। # 
इस प्रकार "षेत्र ' शब्द का भ्रथ॑ निश्चित हो जाने पर यह प्रश्न सहज हीः 
उठता हैं कि, यह क्षेत्र श्रथवा खेत है किसका ? इस कारखाने का कोई स्वामी भी 
है या नहीं? श्रात्मा शब्द का उपयोग बहुधा मन, अंतःकरण तथा स्वयं अपने लिये 
भी किया जाता है; परंतु उसका प्रधान अर्थ “ क्षेत्रज्ञ ' अथवा “शरीर का स्वामी ! 
ही दहै। मनुष्य के जितने व्यापार हुआ करते हँ-चाहे वे मानसिक हैं। या शारीरिक- 
थे सब उसकी बुद्धि आदि अंतरिंद्वियों, चचछ आदि ज्ञानेद्रियाँ, तथा हस्त पाद आदि 
क्रमेंद्रियों दी किया करती हैं। इंद्वियों के इस समुह में बुद्धि ओर मन सब से 
श्रेष्ठ हैं । परंतु, यद्यपि वे श्रेष्ठ हैं, तथापि अन्य इंद्वियों के समान वे भी अंत में 
जड़ देह वा प्रकृति के ही विकार हैं ( श्रगला प्रकरण ढ़ेखो )। अ्रतएव, यद्यपि 
मन और बुद्धि सम श्रेष्ठ हैं, तथापि उन्हें अपने अपने विशिष्ट व्यापार के अति- 
रिक्त और कुछ करते धरते नहीं बनता; और न कर सकना संभव ही है। यही सच 
|है कि, सन- चिंतन करता है और ब्द्वे निश्चय करती है। परंतु इस से यह 
निश्चय नहीं होता कि, इन कार्मों को बुद्धि ओर मन किस के लिये करते 
हैं, क्रथवा मित्र भिन्न समय पर मन और बुद्धि के जो प्थक्‌ एथरू व्यापार 
छुआ करते है, इनका एकत्र ज्ञान होने के लिये जो एकता करनी पढ़ती हू वह एकताः 
था पुकीकरण कोन करता है, तथा उसी के अनुसार भागे सब इंद्वियों का अपना 
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अपना व्यापार तदनुकूल करने की दिशा कौन दिखाता है । यह नहीं कहा जा 
सकता, कि यह सब काम मनुष्य का जड़ शरीर ही किया ता है॥ इसका कारण 
यह है कि, जब शरीर की चेतना अ्रथवा सब हलचल रन हि व्याएर नएहा 
जाते हैं, तब जड़ शरीर के वने रहने पर भी वह इन कामों को नहीं कर: सकता । 
और, जब शरीर के घटकावयव जैसे मांस, स्नायु इल्यादि ता अन्न के ारजाम हृ 
तथा वे हमेशा जीणं हो कर नये हो जाया करते हैं इसलिये, “ कल जिसे मेने 
अमुक एक बात देखी थी; वही मैं आज दूसरी देख रहा हुँ! इस अकार की ए हत्व- 
शुद्धि के विषय भें यह नहीं कहा जा सकता कि वह नित्य बदलनेवाले जड़ शरीर 
का ही धर्म है। अच्छा; श्रव जड़ देह को छोड़ कर चेतना को ही स्वामी माने ते 
यह आपत्ति देख पड़ती है कि, गाढ़ निद्रा में प्राणादि वायु के श्वासोच्छूवास प्रभ्टाति 
ध्यापार श्रथवा रुधिराभिसरण आदि व्यापार, श्र्थात्‌ चेतना, के रहते हुए भी, ' में 
का ज्ञान नहीं रहता (दृ. २. ५. ११-१८) । अत्ुव यह सिद्ध होता है कि 
चेतना, श्रथवा प्राण प्रम्ट॒ति का व्या गर, भी जड़ पदार्थ में उत्पन्न होनेवाला एक 
प्रकार का विशिष्ट गुण है, वह हन्द्रियों के सब व्यापारों की एकता करनेवाली मूल 
शक्ति, या स्वामी, नहीं है (कठ. ९. ९ ) | * मेरा ' और * तेरा ? इन सम्बन्ध- 
कारक के शब्दों से केवल श्रहंधाररूरी गुणों का बोध होता है; परन्तु इस 
बात का निर्णय नहीं होता कि ' अरहं ! अ्रथात्‌ “ मैं ? कोन हूँ। यदि इस मैं! 
था ' अर ! को केवल अभ मान लें, ते प्रत्येक की प्रतीति अथवा अनुभव वेसा 
नहीं है; श्रौर इस अनु भव को छोड़ कर किप्ती अन्य बात की कल्पना करना मानो 
श्रीसमयथ धमदस स्वामी के निम्न वचनों की सार्थक्रता ही कर दिखाना है “अतीति 
के बिना कोई भी कथन अच्छा नहीं लगता । बह कथन ऐस। होता है जैसे कुत्ता 
मुँह फेला कर रो गया हो!” ( दा. ६. ९. १५ )। अनु भव के विपरीत इस बात 
को सान लेने पर भी इन्द्रियों के व्यापारों की एकता की उपपत्ति का कुछ भी पता 
नहीं लगता ! कुछ ले(गें। की राय है कि, “ मैं ? कोई भिन्न पदार्थ नहीं हैं; किन्तु 
“द्ेत्र ' शब्द भे जिन--मन, बुद्धि, चेतना, जड़ देह आदि--तत्त्वों का-समावेश किया 
जाता है, उन सब के संघात या समुच्चथ को ही “मैं? कहना चाहिये। अब यह 
जात हम प्रत्यक्ष दंखा करते हैं कि, लकड़ी पर लकढ़ी रख देने से ही सन्दूक नहीं 
बन जाती, अथवा किसी घड़ी के सब्र कील-पुजो को एक स्थान में रख देने से ही 
उससें गति उत्पन्न नहीं हो जाती | अतशुव, यह नहीं क॒द्दा ज। सकता कि केवल 
संघात या समुच्चय से ही। कठृत्व उत्पन्न होता है। कहने की आवश्यकता नहीं कि, 
छेत्र के सब व्यापार सिद्टी सरल नहीं होते; किन्तु उनमें कोई विशिष्ट दिशा, उद्देश 
था हेतु रहता है। ते फिर क्षेत्ररूपी कारखाने में काम करनेवाले मन, बुद्धि श्रादि 
सब नौ करों को इस विशिष्ट दिशा या उद्देश की ओर कौन कौन प्रदत्त करता है? संघात 
का अथ केव्र्ञ समूह है। कुड पदार्थों को एकत्र करके उनका एक सूद बन जाने 
पर भी बिलग न होने के लिये उनमें धागा ढालना पड़ता है; नहीं तो वे फिर कभी 
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न कभी अलग अलग हो जायेँगे। अब हमें सोचना चाहिये, कि यह धागा कौन सा 
है? यह बात नहीं है कि गाता को संघात मान्य न हो; परन्तु उसकी गणना 
क्षेत्र ही में की जादी है (गी. १३. ६ ) । संघात से इस बात का निर्णय नहीं 
होता, कि केत्र का स्वामी भ्रथांत च्षेत्रज्ष कौन है। कुछ लोग समभते हैं, कि 
समुच्चय में कोई नया गुण उत्पन्न हो जाता है । परन्तु पहले तो यह मत ही सत्य 
नहीं, क्योंकि तस्‍्वज्ञों ने पूर्ण विचार करके सिद्धान्त कर दिया है कि जो पहले किसी 
भी रूप से अ्रस्तित्व में नहीं था, वह इस जगत्‌ में नया उत्पन्न नहीं होता 
(गी- २. १६ ) । यदि हम इस सिद्धान्त को क्षण भर के लिये एक श्र 
धर दें; तो भी यह प्रश्न सहज ही उपस्थित हो जाता है, कि संघात में 
उत्पन्न होनेवाला यह नया गुण ही क्षेत्र का स्वामी क्‍यों न माना जाय १ 
इस पर कई अर्वांचीन प्राधिभातिक-शात्रज्ञों का कथन है कि, द्रव्य श्रोर उसके गुण 
मिन्न भिन्न नहीं रह सकते, गुण के लिये किसी न किसी अ्रधिष्टान की आ्रावश्यकता 
होती है। इसी कारण समुश्योत्पन्न गुण के बदले वे लोग समुच्चय ही को इस जेत्र 
का स्वामी मानते हैं। ठीक है; परन्तु, फिर व्यवहार में भी “ श्रम्मि ” शब्द के बदले 
लकड़ी, वियुत्‌ ” के बदले मेघ, अ्रथवा एथ्वी की * आकर्षण-शक्ति ! के बदले पृथ्वी 
ही क्यों नहीं कहा जाता ? यदि यह बात निविंवाद सिद्ध है कि, क्षेत्र के सब व्या- 
पार व्यवस्थापूर्वक उत्तित रीति से मिल जुल कर चलते रहने के लिये, मन श्रोर बुद्धि 
के सिवा, किसी भिन्न शाक्ति का भ्रस्तित्व श्रत्यन्त आ्रावश्यक है; श्रार, यदि यह वात 
सच हो, कि उस शाक्ति का भ्रधिष्ठान श्रव तक हमारे लिये अ्रगम्प है, भ्रधवा उस 
शक्ति या अधिष्टान का पूर्ण स्वरूप ठीक ठीक नहीं वतलाया जा सकता है, तो यह 
कहना, नन्‍्यायोचित केसे हों सकता है कि वह शक्ति है ही नहीं? जेसे कोई भी 
मनुष्य, अपने ही कंधे पर बैठ नद्दीं सकता; वेसे ही यह भी नहीं कहा जा सकता, 
कि संघात संबंधी ज्ञान स्वयं संघात ही प्राप्त कर लेता है। अतएवं, तक की दृष्टि 
से भी, यही दृढ़ मनुमान किया जाता है, कि देह्;ंद्रिय आदि संघात के व्यापार जिसके 
उपभोग के लिये थ्रथवा लाम के लिये हुआ करते हैं, वह संघात से भिन्न ही है। 
यह तत्त्व, जो कि संघात से भिन्न है, स्वयं सब बातों को जानता है, इसलिये यह 
बात सच है कि साष्टि के श्रन्य पदार्थों के सदश यह स्वयं अपने ही लिये 'शेय ” 
अर्थात्‌ गोचर हो नहीं सकता; परन्तु इसके श्रस्तित्व में कुंछ बाधा नहीं पड़ 
सकती, क्योंकि यह नियम नहीं है कि सब पदार्थों को एक ही श्रेणी या वर्ग, जैसे 
“ज्ञेय ,' में शामित्र कर देना चाहिये । सब पदार्थों के वर्ग या विभाग होते हैं; 
जैसे ज्ञाता भर ज्िय--श्रथौत्‌ जाननेवाला और जानने की वस्तु । ओर, जब कोई 
वस्तु दूसरे वर्ग (ज्ञेय ) में शामिल नहीं होती, तब उसका समावेश पहले 
बर्ग ( ज्ञाता ) में हो जाता है, एवं उसका अस्तित्व भी ज्ञेय वस्तु के समान ही 
पूर्णतया सिद्ध होता है। इतना ही नहीं; किन्तु यह भी कहा जा सकता है, कि 
संघात के परे जो श्रात्मतत्तत है बह स्वयं ज्ञाता है, इसलिये उसको होनवोले ज्ञान 
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का यदि वह स्वयं विषय न हो तो कोई आश्रय की बात नहीं है। इसी अभिप्राय 
से शृहदारण्यकोपनिषद्‌ में याज्षवल्क्य ने कहा है “ श्ररे ! जो सब बातों को जानता 
है उसको जाननेवाल्ला दूसरा कहाँ से आसकता है ?”---विज्ञातारमरे केन विजा 
नीयात्‌ ( वृ. २. ४७. १७) अ्रतएव, अन्त में यही सिद्धान्त कहना पढ़ता है, कि इस 
चैसनाविशिष्ट सजीव शरीर (च्षेत्र ) में एक ऐसी शाक्ति रहती है जो हाथ-पर 
आदि इन्द्रियों से लेकर प्राण,चेतना,मन आर बुद्धि जेसे परतन्त्र एवं एकदे शीय नाकरों 
के भी परे है; जो उन सब के ब्यापारों की एकता करती ह ओर उनके कार्यों की 
दिशा बतलाती है; अ्रथवा जो उनके कर्मी की नित्य साक्षी रह कर उनसे भिन्न, 
अधिक व्यापक श्रार समर्थ है। सांख्य ओर वेदान्तशास्त्रों को यह सिद्धान्त मान्य 
है; आर, श्रार्वाचीन समय मे जर्मन तत्वक्ञ कान्ट ने भी कहा है कि बुद्धि के व्यापरों 
का सूच्रम निरीक्षण करने से यही तत्व निष्पन्न होता है । मन, बुद्धि, अहंकार ओर 
चेतना, ये सब शरीर के अ्रथांत्‌ क्षेत्र के गुण अथवा अवयव हैं । इनका प्रवर्तक 
इनसे भिन्न, स्वतन्त्र और उनके परे है,--“ गो बुद्रे:परतस्तु सः ” ( गी. 
३. ४२ ) | सांख्यशास्त्र मं इसी का नाम पुरुष है; वेदान्ती इसी को ज्षेत्रज्ञ अ्रथांत्‌ 
क्षेत्र का जाननेवाला श्रात्मा कहते हैं, “में हूँ ' यह प्रत्येक मनुष्य को होने- 
वाली प्रतीति ही आत्मा के अ्रस्तित्व का सर्वोत्तम प्रमाण है ( बेसू. शांभा. ३. 
३. १३. ५४. )। किसी को यह नहीं मालूम होता कि : में नहीं हूँ !। इतना ही 
नहीं; किन्तु मुख से ' मे नहीं हूं ” शब्दों का उच्चारण करते समय भी “ नहीं हूँ 
इस क्रियापद के कर्ता का, अ्रथांत्‌ ' में ? का, अ्रथवा श्रात्मा का वा ' अपना ? 
अस्तित्व वह प्रत्यक्ष रीति से माना ही करता है। इस प्रकार ' में ' इस अ्रहं- 
कारयुक्त सगुण रूप से शरीर में, स्वयं अपने ही को व्यक्त होनेवाले आत्मतत्वके 
अथांत्‌ छेत्रज्ञ के असली, शुद्ध ओर गुणाविराहित स्वरूप का यथाशक्ति निर्णय करने 
के लिये वेदान्तशास्त्र की उत्पात्ति हुई है (गी. १३. ४) । तथापि, यह निर्णय केवल 
शरीर अर्थांत क्षेत्र का ही विचार करके नहीं किया जाता। पहले कहा जा चुका 
है, कि ज्षेत्र-तेलज्ञ के विचार के अतिरिक्त यह भी सोचना पढ़ता हे कि बाह्य 
सृष्टि ( ब्रह्माण्ड ) का विच:र करने से कान सा तत्व निष्पन्न होता है। ब्रह्मांड 
इस विचार काही _नाम क्षर-अक्षर-विचार ? है । क्षेत्र-क्षेत्रज्ञ॒-विचार से इस 
बात का निर्णय होता है, कि क्षेत्र में ( अर्थात्‌ शरीर या पिंड में ) कौन सा मूल 
तत्व ( चेत्रत्न या आत्मा ) है; ओर क्तर-श्रक्तर से बाह्य सृष्टि के अथांत्‌ 
बह्मांड के मूलतत्व का ज्ञान है। जब इस प्रकार पिंड ओर ब्रह्मांड के मूल- 
तत्वों का पहले प्रथक्‌ प्रथक्‌ निर्णय हो जाता है, तब वेदान्त में अन्तिम 
सिद्धान्त किया जाता ह* कि ये दोनों तत्व एकरूप अथांत्‌ एक ही हैं--यानी 





ट का त पद कप [फण्कु >जुक अपन ्म्म लक 
कं हमारे शाल्लों के क्षर-अक्षर-विवार आर क्षेत्र-श्षेत्रज्ञ-विजार के वर्गीकरण से प्रोन 
साहब परिचित न ये। तथापि, उन्हों ने अपने /#6/७१०ऋात्आवो 70. 27//7८8 
मध के आरम्भ में अध्यात्म का जो विवेचन किया है उसमें पहले हज़ायपब। 


श्ष८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


* ज्ञो पिंड में है वही बलह्मांड में है ”। यही, सब॒चराचर सुष्टि में आन्तिम सत्यः 
है। पश्चिमी देशों में भी इन बातें। की चर्चा की गईं दे ओर कांट जैसे कुछ. 
पश्चिमी तत्वज्ञों के सिद्धान्त हमारे वेदान्तशास्त्र के सिद्धान्तों से वहुत कुछ मिलते- 
जुलते भी हैं। जब हम इस बात पर ध्याम देते हैं; और जब हम यह भी देखते: 
है कि वर्तमान समय की नाई प्राचीन काल में अधिभोतिक शास्त्रों की उन्नति नहीं 
हुईं थी; तब, ऐसी श्रवस्था मे जिन लोगों ने वेदान्त के अपूवे सिद्धान्तों को हूँढ 
निकाला, उनके अलोकिक बुद्धि-वेभव के बारें में आश्रय हुए बिना नहीं रहता। 
ओर, न केवल आश्वर्य दी होना चाहिये, किन्तु उसके बारें में उडाचित आभि- 
मान भी होना चाहिवे । 





एजा0ण।6 ॥7 'पथए7९ और ७एछा।770०। ?72 9७ ग॥ )॥४॥ इन दोनों 
तत्वें। का विचार किया गया ६ और फिर उनकी एकता दिखाई गई दे । क्षेत्र-क्षेत्रज्ञ- 
विचार में ??5:०॥००४५ आदि मानसशात्नों का, और क्षर-अक्षर-विचार में 
9०७, )र्ध८७०09७05 आदि शात्न्रों का समावेश द्वोता है ।इस बात को पश्चिमी 
पण्डित भी मानते दे कि उक्त सब शाज्रों का विचार कर लेने पर ह्वी आत्मस्वरूफ 
का निर्णय करना पढता है । 


सातवाँ प्रकरण | 
कापिलसारुयशारस्त्र अथवा क्षराक्षरविचार । 





प्रकृति पुरुष चेव विद्धयनादी उभावषि |&% 


गीता १३. १६) 


पिरिरे ले प्रकरण में यह बात बतला दी गई है कि शरीर आर शरार के स्वामी 


या अश्रधिष्टाता-कषेत्र आर क्षेत्रज्ञ--के विचार के साथ ही साथ रश्य सृष्टि 
और उसके मृलतर्व--क्वर ओर अत्षर--का भी विचार करने के पश्चात्‌ फिर श्रात्मा 
के स्वरूप का निर्णय करना पड़ता ह। इस क्षर-अक्तर-स्ष्टि का योग्य रीति से 
वर्णन करनेवाले तीन शास्त्र हैं । पहला न्‍्यायशास्त्र आर दूसरा कापिल सांख्यशाख्तर 
परन्तु इन दोनो शास्त्रों के सिद्धान्तों को श्रपूणं ठहरा कर वेदान्तशास्त्र ने ब्रह्म- 
स्वरूप का निर्णय एक तीसरी ही रीति से किया है। इस कारण वेदान्त-प्रति- 
पादित उपपात्ति का विचार करने के पहले हमे न्याय श्रार सांख्य शास्त्रों के सिद्धान्तों 
पर विचार करना चाहिये। बादरायणाचार्य क वेदान्तसूत्रा मं इसो पद्धति से 
काम लिया गया है और न्याय तथा सांख्य के मतों का दुसरे अ्रध्याय में खंडन 
किया गया है। यद्यपि इस विषय का यहों पर विस्तृत वणन नहों कर सकते, तथापि 
हम ने उन बातो का उल्लेख इस प्रकरण में आर अगले प्रकरण म स्पष्ट कर दिया 
हैं कि जिनकी भगवद्गोता का रहस्य समभने में आ्रावश्यकता ह। नय्यायि्कों के 
सिद्धान्तों की अ्रपेक्षा सांख्य-वादियां के सद्धान्त अधिक महत्त्व के हं। इसका 
कारण यह है कि कणाद के न्‍्यायमतों को किसो भी प्रमुख वेदान्ती ने स्वीकार 
नहीं किया है, परन्तु कापिल सांख्यशाखत्र के बहुत स सिद्धान्तां का उल्लेख मनु आदि 
के स्थ्टीतग्रन्थों में तथा गीता में भो पाया जाता है। वहो बात बादरायणाचार्य ने भी 
(वे. सू. २. ५. १२ आर २. २. १७) कहो है । इस कारण पाठकों को सांख्य के 
सिदान्तें। का परिचय प्रथम ही होना चाहिये । इसमें सन्देह नहीं कि वेदान्त में 
सांख्यशास्त्र के बहुत से सिद्धान्त पाये जाते हैं; परन्तु स्मरण रहे के सांख्य और 
चेदान्त के आ्न्तिम सिद्धान्त, एक दुसरे से, बहुत भिन्न हैं। यहां एक प्रकश्ष उप« 
स्थित होता है कि, वेदान्त और सांख्य के जो सिद्धान्त आपस में मिलते जुलते 
हैं उन्हें पहले किसने निकाला था-वेदान्तियों ने या सांख्य-वांदयों ने ? परतु इस 
अन्थ में इतने गहन विचार में प्रवेश करने की आवश्यकता नहों । इस अश्च का उत्तर 








$ * प्रकृति और पुरुष, दोनों को अनांद जानो । * 


१५० गातारहस्य अथवा कमेयोगशास्त्र । 


तीन प्रकार से दिया जा सकता है। पहला यह कि, शायद उपनिषद्‌ (वेदान्त) श्रौर 
सांख्य दोनों की वाद्वे, दो सगे भाइयों के समान, साथ ही साथ हुई हो और उप- 
लिषदों में जो सिद्धान्त सांख्यों के मतों के समान देख पड़ते हैं उन्हें उपानिषत्कारों ने 
स्वतंत्र रीति सर खोज निकाला हो। दूसरा यह कि, कदाचित कुछ सिद्धान्त सांख्य- 
शास्त्र से ले कर वेदान्तियों ने उन्हें वेदान्त के अनु कूल स्वरूप दे दिया हो । तीसरा यह 
कि, प्राचीन वेदान्त के सिद्धान्तों में ही कपिलाचाये ने अपने मत के अनुसार कुछ 
परिवतंन और सुधार करके सांख्यशासत्र की उपपत्ति करदीहो। इन तीनों में से 
तीसरी बात ही अ्रधिक विश्वासनीय ज्ञात होती है; क्‍योंकि यद्यपि वेदान्त और 
सांख्य दोनों बहुत प्राचीन हैं, तथापि उनमें वेदान्त या उपनिषद सांख्य से भी 
अधिक प्राचीन ( श्रेत ) हैं । अस्तु; यदि पहले हम न्याय और सांख्य के 
सिद्धान्तों को अच्छी तरह समझ लें तो फिर वेदान्त के--विशेषतः गीता- 
प्रतिपादित वेदान्त के---तत््व जल्दी समम में आ जायेंगे । इसलिये पहले हमें इस 
धात का विचार करना चाहिये कि इन दो स्मात॑ शास्त्रों का, क्षर-अत्तर-स्ृृष्टि की 
रचना के विपय में, क्या मत है । 

बहुतेरे लोग न्‍्यायशाखत्र का यही उपयोग समझते हैं कि किसी विवादित 
भ्रथवा गृहीत बात से तर्क के द्वारा कुछ अनुमान केस निकाले जावें; और इन श्रनु- 
मानों में से यह निर्णय केसे किया जावे कि कौन से सही हैं ओर कौन से गलत हैं। 
परंतु यह भूल है। अ्रनुमानादिगप्रमाणखंड न्‍्यायशास्त्र का एक भाग है सही; परंतु 
यही कुल उसका प्रधान विषय नहीं है। प्रमाणों के अतिरिक्त, सृष्टि की अनेक 
बस्तुओं का यानी प्रभेय पदार्थ का वर्गीकरण करके नीचे के वर्ग से ऊपर के वर्ग की 
झोर चढ़ते जाने से सृष्टि के सब पदार्थों के मूल वर्ग कितने हैं, उनके गुण-घर्म 
क्या हैं, उनसे श्रन्य पदार्थों को उत्पत्ति केसे होती है श्रोर ये बाते किस प्रकार 
सिद्ध हो सकती हैं, हत्यादि श्रनेक प्रश्नों का भी विचार न्यायशासत्र में किया गया 
है। यही कहना उचित होगा कि यह शास्त्र केवल अनुमानखंड का विचार करने के: 
लिये नहीं, बरन्‌ उक्त प्रश्नों का विचार करने ही के लिये निर्माण किया गया है। 
कणाद के न्यायसूत्रों का आरंभ और आगे की रचना भी इसी प्रकार की है । 
कणाद के अ्रनुयायियों को काणाद कहते हैं। इन दोनों का कहना है कि जगत्‌ 
का मूल कारण परमाणु ही हैं । परमाण के विषय में कणाद को ओर पश्चिमी 
ध्राधिभोतिक-शास्त्ज्ञों की, व्याख्या एक ही समान है। किसी भी पदार्थ का 
(विभाग करते करते अंत में जब विभाग नहीं हो सकता तब उसे परमाणु ( परम+ 
अणु) कहना चाहिये । जैसे जैसे ये परमाणु एकत्र होते जाते हैं वैसे बसे संयोग के 
कारण उनमें नये नभे गुण उत्पन्न होते हैं आर भिन्न भिन्न पदार्थ बनते जाते हैं । 
पान ओर आत्मा के भी परमाणु द्वोते हैं; झौर जब वे एकत्र होते हैं तब चेतन्‍्य की 
उप्पत्ति होती है। एथ्वी, जल, तेज और वायु के परमाणु स्वभाव ही से प्रथक 
ध्रुधक हैं । एथ्वी के मूल परमाणु में चार गुण ( रूप, रस, गंध, स्पर्श ) हैं; 


कापिलसांख्यशास्त्र अथवा क्तराक्तरविचार | श्र 


पानी के परमाणु में तीन गुण हैं; तेज के परमाणु में दो गुण हे और बायु के पर- 
माणु में एक ही गुण है। इस प्रकार सब जगत पहले से ही सूचम ओर निल्ल पर- 
माशुओं से भरा हुआ है। परमाणुश्रों के सिवा संसार का मूल न और कुछ 
भी नहीं है। जब सूचम ओर नित्य परमाजुओं के परस्पर संयोग का आरंभ 
होता है, तब सृष्टि के व्यक्त पदाथ बनने लगते है । नैय्यायिकों द्वारा प्रतिपादित 
सष्टि की उत्पत्ति के सम्बन्ध की, इस कल्पना को ५ आरंभ-वाद कहते हं। कुछ 
तैय्यायिक इसेके आगे कभी नहीं बढते । एक नैय्याथिक के बारे में कहा जाता है 
कि, र॒त्यु के समय जब उससे इश्वर का नाम लेने को कहा गया तब वह “ पीज्ञवः ! 
पीलवः! '--परमाणु ! परमाणु ! परमाणु (--चिल्ला उठा। कुछ दूसेरे नय्याय्रिक यह 
मानते है कि परमाणुओं के संथोग का निमित्त कारण इंश्वर है। इस प्रकार बे सृष्टि 
की कारण-परंपरा की *टेखला को पूर्ण कर लेते हैं। ऐसे नय्यायिकों को सेश्वर 
कहते हैं । वेदांतसूत्र के दूसरे अध्याय के दूसरे पाद में इस परमाणुवाद का (२.२. 
4१-१७ ), औ्रैर इसके साथ ही साथ “ ईश्वर केवल निमित्त कारण है, ”' इस मत 
का भी ( २. २. ३७-३६ ) खंडन किया गया है। 


उल्लिखित परमाणु-वाद का वर्णन पढ़ कर श्रेगेजी पढे-लिखे पाठक को श्रर्वा- 
चीन रसायन शाख्तज्ञ डाल्टन के परमाणु-वाद का अवश्य ई। स्मरण होगा। परन्तु 
पश्चिमी देशों में प्रसिद्ध सश्टिशाखज्ञ डार्विव के उत्क्रांतिवाद ने जिस प्रकार डाल्टन 
के परमाणु वाद की जड़ ही उखाइ दी है, उद्ली प्रकार हमारे देश में भी प्राचीन 
समय में सांख्य-मत ने कणाद के मत की बुनियाद हिला डाली थी। कणाद के 
आनुयायी यह नही बतला सकते कि मूल परमाणु को गति केसे मिली | हसके 
अ्रतिरिक्त वे लोग इस बात का भी यथोचित निर्णय नहीं कर सहझते कि वृत्त, पशु, 
मनुष्य इत्यादि सचेतन प्राणियों की क्रमशः बढती हुई श्रेणियों केसे बनी ओर 
अचेतन को सचेतनता कैसे प्राप्त ६ई । यह निर्णय, पश्चिमी देशों में उन्नीसवी सदी 
में लेमाके आर डार्विन ने, तथा हमारे यहाँ प्राचीन समय में कायल मुनि ने, किया 
है। हन दोनें। सर्तों का यही तात्पय है कि, एक ही मूल पदार्थ के गुणों का विकास 
हुआ ओर फिर धीरे धोरे सब सृष्टि की रचना होती गई । इस कारण पहले हिन्दु- 
स्थान में, आर सब पश्चिमी देशों में भी, परमाणु-वाद पर विश्वास नहीं रहा है । 
अब तो आधुनिक पदार्थशास्रज्ञों ने यह भी सिद्ध कर दिखाया है कि परमाणु 
अधिभाज्य नहीं। हैं । आज कल जैसे सृष्टि के अनेक पदार्थों का प्थकरण और 
परित्षण करके अनेक सुशिशास्त्रों के आधार पर परमाणु-वाद या उत्क्रांतिवाद को 
पिद्ध कर दे सकते हैं, वैसे प्राचान समय में नहीं कर सकते थे। सृष्टि के पदार्थों 
पर नये नथे भौर भिन्न भिन्न प्रयोग करना, अथवा अनेक प्रकार से उनका पृथकरण 
करके उनके गुण-धम निश्चित करना, या सजीव सृष्टि के नये पुराने अनेक प्राणियों 


के शारीरिक अवयवों की एकत्र तुलना करना, इत्यादि आधिमातिक शास्त्ता की 


अवाचीन युक्तियाँ कणाद या कपिल को मालूम नहीं थीं।उस समय उनकी दृष्टि 


श्श्र गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र । 


के सामने जितनी सामग्री थी, उसी के ग्राधार पर उन्हों ने अ्रपने सिद्धान्त ढूँढ 
निकाले हैं । तथापि, यह शआाश्चय की बात है कि, सृष्टि की वृद्धि और उसकी 
घटना के विषय में सांख्य शास्त्रकारों के तात्विक सिद्धान्त मं, आर अवाचीन आधि- 
भोतिक शास््रकारें के तात्विक सिद्धान्त में, बहुत सा भेद नहीं है । इसमें संदेह 
नहीं कि, सृष्टिशास्त्र के ज्ञान की वृद्धि के कारण, वरतमान समय में, इस मत की 
आधिभातिक उपपत्ति का वर्णन अधिक नियमबद्ध प्रणाली से किया जा सकता है, 
ओऔर आधिभोतिक ज्ञान को बृद्धि के कारण हमें व्यवहार की दृष्टि से भो बहुत 
लाभ हुआ है। परन्तु आधिसातिक-शास्त्रकार भी “ एक ही अव्यक्त प्रकृति से अनेक 
प्रकार की व्यक्त सृष्टि केस हुई ? इस विषय में, कापेल की अ्रपेत्षा कुछ श्राधिक 
नहीं बतला सकते | हस बात को भलों भांति समझा देन के लिय ही हमने 
आगे चल कर, बीच में कपिल के सिद्धाग्तों के साथ हो साथ, हेकल के 
सिद्धान्तों का भी, ठुलना के लिय, संक्षिप्त वशन किया है । हेकल ने अपने ग्रन्थ 
में साफ साफ लिख दिया ह कि, मेने ये सिद्धान्त कुछ नये सिरे से नहों खोजे हैं; 
बरन्‌ डार्वेन, स्पेन्सर, इत्यादि पिछुल आधिभातिक पंडितों के ग्रन्था के आधार से 
ही मैं अपने सिद्धान्तों का प्रतिपादन करता हूं । तथापि, पहल पहल उसी ने इन 
सब सिद्धान्तों को ठीक ठीक नियमानुसार लिख कर सरलतापूवक उनका एकत्र 
वर्णन श्रपने ' विश्व की पहेली ! *नामक ग्रंथ में किया ह। इस कारण, सु्भाते 
के लिये, हमनें उसे ही सब श्राधिभातिक तत्वज्ञों का मुखिया माना है आर उसी 
के मतों का, इस प्रकरण में, तथा अगल प्रकरण में, विशेष उल्लेख किया है। 
कहने की ग्रावश्यकता नही कि यह उद्वेख बहुत ही संक्षिप्त ह; परन्तु इससे अधिक 
इन सिद्धान्तों का विवेचन इस गंथ में नहों किया जा सकता। जिन्हें इस विषय 
का विस्तृत वर्शन पढ़ना है उन्हें स्पेन्सर, डाविन, हेकल शआ्रादि पंडितों के मूल 
गश्नों का अवन्नाकन करना चाहिये । 





कपिल के सांख्यशास्त्र का विचार करने के पहले यह कह देना उचित होगा 
कि ' सांख्य ' शब्द के दो भिन्न भिन्न अथ होते हैं। पहला श्रथे, कपिलाचार्य 
द्वारा प्रतिपादेत “ सांख्यशासत्र ' है । उसी का उल्लेख इस प्रकरण में, तथा एक बार 
भगवद्वीता ( $८. १३ ) में भी, किया गया है। परंतु, इस विशिष्ट श्र्थ के सिवा 
सब प्रकार के तत्वज्ञान को भी सामान्यतः “सांख्य ” ही कहने को परिपादी है; 
ओर इसी “ सांख्य ' शब्द में वेदान्तशाख का भी समावेश किया जाता ह। “ सांख्य- 
निष्ठा ! श्रथवा “ सांख्ययोग ! शद्दो में “ सांख्य ' का यही सामान्य अर्थ अ्रभीष्ट 
है। इस निष्टा के ज्ञानी पुरुषों को भी भगवद्वीता में जहां (गी. २. ३६; ३. हे 
६.४. ९; आर १३. २४) ' सांख्य ' कहा है, वहाँ सांख्य शब्द का अथ केवल कापिक 


# 7; /संबंबह ० ८ एंफाएकजट, 0५ शिवा वित्त +४९।, इस 
प्रन्य की रि. ?ि, 3. 0॥९००])7८ए७7॥ आबत्ति का दी हमने सत्रन्न उपयोग क्रिया द्बै। 


कापिलसांख्यशास्त्र अयवा त्तराक्तराविचार श्श्३ 


आंख्यमार्गी ही नहीं ह; बरन्‌ उसमें, आत्म-अनास्म-विचार से सब कर्मो का 
अंन्यास करके ब्रह्मज्ञान में निमम् रहनेवाले वेदान्तियों का भी, समावेश किया 
जया है। शब्द शासख्रज्ञो का कथन ह कि “ सांख्य ” शब्द “ सं-झुया ' धातु से बना है 
इसलिय इसका पहला श्र्थ “ गिननेवाला ! है ओर कापेल शाख्र के मूलतत््व 
इने गिने सिर्फ़ पचीस ही हैं; इसलिये उसे “ गिननेवाले ! के श्र्थ में यह विशिष्ट 
« सांख्य ” नाम दिया गया; अनन्तर फिर ' सांख्य ” शब्द का अर्थ बहुत व्यापक 
हो गया आर उसमें सब प्रकार का तत्वज्ञान का समावेश होने लगा। यही कारण 
है कि जब पहले पहले कल्पित-भिकुआं को “ सांख्य ” कहने की परिपाटी प्रचक्षित 
हो गईं, तव वेदान्ती संन्यासियों का भी यही नाम दिया जाने लगा होगा। कुछ भी 
हो; इस प्रकरण का हमने जान बुक कर यह लम्बा चाडा “ कापिल सांख्यशास्तर हे 
नाम इसलिये रखा है कि सांख्य शब्द के उक्त अ्रथ-भद के कारण कुछ गड़बढ 
न हो । कापिल सांख्यशासखत्र म॑ भा, कणाद के न्‍्यायशाख्त्र के समान, सूत्र ह्वैं। 
परन्तु गोड़पादाचार्य या शार्र-भाष्यकार श्रीशडूराचायय ने इन सूत्रों का आधार 
अपने ग्रन्थों में नहों लिया है, इसब्निये बहुतेरे विद्वान्‌ू समभते हैं कि ये सूत्र कदा- 
चित्‌ प्राचीन न हो । ईश्वरक्रप्ण को “ सांख्यकारका ” उक्त सूत्रों से प्रचोन मानी 
जाती है. ओर उस पर शंकराचार्य के दादागुरु गाइपाद ने भाष्य लिखा है। 
शांकर भाष्य में भी इसी कारिका के कुछ अवतरण लिये हें | सन्‌ ९७० ईस्वी 
से पहले इस ग्रन्थ का जो भाषांतर चीनी भाषा में हुआ था बह इस समय उप« 
लब्ध है । ईश्वरक्ृप्ण ने अपनी “ कारिका !” के अन्त में कहा है कि “ पष्टितन्त्र 
नामक साठ प्रकरण के एक प्राचोन आर विस्तृत ग्रन्थ का भावाथ ( कुछ प्रकरणों 
को छोड ) सत्तर शर्या-पद्या में इस ग्रन्थ से दिया गया है । यह पछ्टितंत्र ग्रंथ अरब 
उपलब्ध नहों हद इसो लिये इन कारिकाओं के आ्राधार पर हो कापिल सांख्यशास्त्र 
के मूल सिद्धान्ता का ब्रिवेचन हमने यहा किया है । महाभारत में सांझ्य मत का 
निरूपण कई अध्यायों में किया गया ह। परंतु उसमे वेदान्त-मतां का भी मिश्रण- 





+ अब बोद्र ग्रन्थों स इश्चवरक्ृण क। बहुत कुछ हाल जाना जा सकत। है। बौद्ध 
पण्डित वसुइंधु का गुझ, इंथवरक्षष्ण का समकालान प्रांतपक्षो था। वसुबन्धु का जो जीवेन- 
चरित, परमार ने (सन्‌ ई ४९९-५६९ मे) चोनो भाषा म॑ लिखा था वह अब प्रकाशित 
हुआ है। इसमे डाक्टर टककसू ने यह अनुमान किया है कि इंश्वरक्ृष्ण का समय सन्‌ ४५० 
ई«के लगभग हे ॥।/7ग्रर/०/ (/८ #ै वो /ह7(रट १७८८४ णी॑ 07८६४ 
8 /वांग्र है >शेरपरतर, 905 90. 33-६३. परन्तु डाक्टर विन्सेण्ट स्मिथ को राय 
ड्बै कि स्वये वसुवन्धु का समय ही चे।थो सदो में (लग भग २८०-३६०) होना चाइये क्योकि 
उसक प्रन्यां का अनुवाद सन ४०४ इंपवो में , चोनी भाषा भे हुआ है! वसुबन्धु का समय इस 
प्रकार जब पांछे हट जाता है, तब उसी प्रकार ईश्वरक्ृष्ण का समय भी करोब २०० वर्ष पोछे 
इंटाना पढता है; अथ तू सन २४० ईस्वी के लग भग ईश्वरक्ृष्ण का समय आ। पहुंचता हे। 
फ्राव्त्या जाप '$ शक छि 5795 छा 74-74 छत, 9.328. 


१५७ गीतारहस्प अथवा कमेयोगशास्त्र । 


हो गया है, इसलिये कपिल के शुद्ध सांख्य मत को जानने के लिये दूसरे ग्रन्थों को, 
भी देखने की आवश्यकता होती है। इस काम हे लिये उक्त सांख्यकारिका की 
झपेज्ता कोई भी अधिक प्राचीन अन्‍्ध इस समय उपलब्ध नहीं है। भगवान्‌ ने 
अगयद्गीता में कहा है कि ' सिद्धानां कपिलों मुनिः” (गी १०. २६ )-सिद्धों में 
कपिल मुनि मैं हूँ; इस से कपिल की योग्यता भली भौँति ब्विद्ध होती 
है। तथापि यह बात मालूम नहीं कि कापेल ऋषि कहाँ और कब्र हुए। शांतिपरव 
(३४०, ६७ ) में एक जगह लिख है कि सनत्कुमार, सनक, सनंदन्‌, सनत्सुजात 
सन, सनातन श्रोर कपिल ये सातों बह्मदेव के मानस पुत्र हैं। इन्हें जन्म से ही 
ज्ञान हो गया था। दूसरे स्थान ( शां. २३८) में कपिल के शिष्य आंधुरि के चेले 
पश्नशिख ने जनक को सांड्यशाखत्र का जो उपदेश दिया था उसका उद्देख है | इसी 
प्रकार शांतिपवे(३०१,१०८,१० ६) में भीष्म ने कहा है कि सांख्योंने सष्टिरचना इस्यादि 
के बारे में एक बार जो ज्ञान प्रचलित कर दिया हैं वही “ पुराण, इतिहास, अर्थ- 
शास्त्र ” आदि सब में पाया जाता हं। वही क्यों; यहाँ तक कहा गया है कि “'ज्ञानं च 
क्षोके यदिहास्ती किश्चित्‌ सांह्यगतं तत्च महन्महात्मन्‌ ” श्रर्थात्‌ इस जगत, 
का सब ज्ञान सांडयों से ही भ्राप्त हुआ है ( मभा. शां. ३०१. १०६ )। यदि इस 
ब्रात पर ध्यान दिया जाय कि वर्तमान समय में पश्चिमी ग्रन्थ झार उत्क्रांतिवाद का 
उपयोग सब्र जगह केसे किया करते हैं, यह बात श्राश्रय ननक नहीं मालूम 
होगी कि इस देश के निवासियों ने भी उत्क्रांति-बाद की बराबरी के सांह्यशास्त्र का 
सर्वत्र कुछ अंश म॑ स्वीकार किया है। ' गुरुत्वाकर्पण, ” सप्टिरचना के “ उस्क्रांति- 
तत्व ! * या  ब्रह्मात्मक्य ” के समान उदात्त विचार सेकड़ें बरसों में ही किसी 
मद्दास्मा के ध्यान में आया करते हैं । इसक्षिय यह बात सामान्यतः सभी देशों 
के ग्रन्थों में पाई जाती है कि, जिस समय जो सामान्य सिद्धान्त या व्यापक 
तत्व समाज में प्रचलित रहता है, उस के श्राधार पर ही किसी ग्रन्थ के विषय 
का प्रतिपादन किया जाता है । 

आज कल कापिल सांख्यशास्त्र का अ्रभ्य,स प्रायः लुप्त हो गया है, इसी 
लिये यद्द प्रस्तावना करनी पडी। श्रब हम यह देखेंगे कि इस शास्त्र के मुख्य 
सिद्धान्त कोन से हैं । सांख्यशासत्र का पहला सिद्धान्त यह है, कि इस संसार में 
नई वस्तु कोई भी उत्पन्न नहीं होती; क्योंकि; शून्य से, श्रथांत्‌ जो पहले था ही 
गहीं उससे, शुन्त्र को छोड श्रौर कुछ भी प्राप्त हो नहीं सकता । इसलिये यह बात 
सदा ध्यान में रखनी चाहिये कि उत्पन्न हुई वस्तु में, श्रथांत्‌ कार्य में, जो गुण देख 








+ +,५०00७0॥ [|605 के अर्थ में * उत्कान्त-तत्व ' का उपयोग आजकछ 
किया जाता है । इसालेये इमने भी यहाँ उसी शब्द का प्रयोग किया &६। परस्तु संस्कृत में 
# उल्कान्ति ? शब्द का अर्थ मुत्यु ६। इस कारण * उत्क्रान्ति तत्त्व? के बदले गुश-विकास,. 
गुणोत्कर्ष, या गुणपरिणाम आदद साख्य-वादियों के शब्दों का उपयोग करना हमारी समझ्न: 
में भधिक योग्य होगा । 
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पढ़ते हैं वे गुण, जिससे यह वस्तु उत्पन्न हुईं है उसमें, ( अर्थात्‌ कारण में 9 
सूचम रीति से तो अ्रवश्य होने ही चाहिये ( सां. का. & ) | बोद्ध और काणाद 
यह मानते हैं कि, पदार्थ का नाश हो कर उससे दूसरा नया पदाथ बनता है; 
डदाहरणार्थ, बीज का नाश होने के बाद उससे अंकुर आर अंकुर का नाश होने के 
आद उससे पेढ़ होता है। परन्तु सांख्यशास्त्रियों आर वेदान्तियों को यह मत 
पसंद नहीं है। वे कहते हैं कि वृक्त के बीज में जो ' द्वव्य ' हैं उनका नाश नहीं 
होता, डिन्‍्तु वही द्वव्य जमीन से श्रोर वायु से दूसरे द्वव्यों को खींच लिया करते 
हैं; और हृप्ती कारण से बीज को अंकुर का नया स्वरूप या श्रवस्था प्राप्त हो जाती 
है ( वेसू. शांभा. २.१.१८)। इसी प्रकार जब लकड़ी जलती है तब उसके ही 
राख या धुओँ ञ्रादि, रूपान्तर हो जाते हैं; लकड़ी के मूल-'व्वव्यों ?! का नाश 
हो कर धुआँ नामक कोई नया पदार्थ उत्पन्न नहीं होता। छांदोग्योपनिषद्‌ 
(६. २. २) में कहा है “ कथमसतः सज़ायेत ”-जो है ही नहीं उससे, जो 
है वह, केसे प्राप्त हो सकता है? जगत्‌ के मूल कारण के लिये “असत्‌ ” शब्द 
का उपयोग कभी कभी उपनिषद्दों में किया गया है, ( छां. ३. १६. १; त. २. ७. १)$ 
परन्तु यहाँ “ अ्रसत्‌ ” का अ्रथ ' श्रभाव-नहीं ' नहीं है; किंतु वेदान्तसूत्रे (२.१० 
१६. १७ ) में यह निश्चय किया गया है कि, * असत्‌ ' शब्द से केवल नामरूपा- 
स्मक व्यक्त स्वरूप, या अवस्था, का अभाव ही विवज्षित है| दूध से ही दही 
बनता है, पानी से नहीं; तिल से ही तेल निकलता है, बालू से नही; इत्यादि 
प्रयक्त देखे हुए अनुभवों से भो यही सिद्धान्त प्रगट होता है । यदि हम यह 
मान ले कि ' कारण ” में जो गुण नहीं हैं वे “ कार्य ? में स्वतन्त्र रीति से उत्पन्न 
होते हैं; तो फिर हम हसका कारण नहीं बतला सझृते किपानीं से दही क्यों नहीं 
बनता । सारांश यह है कि, जो मूल मे है ही नहीं उससे, अ्रभी जो अस्तित्व 
भें है वह, उत्पन्न नहीं हो सकता। इसलिय सांख्य-वादियों ने यह सिद्धान्त निकाला, 
है कि, किसी कार्य के वर्तमान द्वव्यांश और गुण मूलकारण, में भी किसी न किसी 
रूप से रहते ही हैं। इसी सिद्धान्त को “ सस्कार्य-वाद ” कहते हैं। अरवांचीन पदार्थ 
विज्ञान के ज्ञाताओं ने भी यही सिद्धान्त हूँढ निकाला हैकि पदार्थों के जड़ द्रव्य 
ओर कम-शक्ति दोनें। सवैदा मौजूद रहते हैं; किसो पदाथे के चाहे जितने रूपान्तर 
हो जायें तो भी श्रेत में सृष्टि के कुन्न द्रब्यांश का ओर कर्म-शाक्ति का जोड़ हमेशा 
एक सा बन रहता है | उदाहरणार्थ, जब हम दपिर को जलता देखते हैं तब 
तेल भी धीरे धीरे कम होता जाता है और अंत में वह नष्ट हुआ सा देख पड़ता है। 
यद्यापि यह सब तेल जल जाता हैं, तथापि उसके परमाणुओ्रों का बिलकुल ही 
ञाश नहीं हो जाता । उन परमाणुओं का अ्रस्तित्व धुएँ या काजल या अन्य सूच्म 
अच्यों के रूप सें बना रहता है। यदि हम इन सूचम द्वब्यों को एकत्र करके तोलें 
तो मालूम होगा कि उनझा तोल या वजून, तेल आर तेल के जलते समय उसमें 
मिले हुए वायु के पदार्थों के वजून के बराबर होता है। अब तो यह भी सिद्ध 
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दो चुका है कि उक्त नियम कर्म-शक्ति के विषय में भी लगाया जा सकता है। यह 
बात याद रखनी चाहिये कि, यद्यपि आधुनिक पदार्थविज्ञान-शासत्र का ओर सांख्यः 
शाख्त्र का सिद्धान्त देखने में एक ही सा जान पढ़ता है, तथापि सांख्य-वादियों का 
सिद्धान्त केवल एक पदार्थ से दूसरे पदाथे की उत्पात्ति के ही विषय में--श्रथांत्‌ सिर्फ 
कार्यकारण-भाव ही के संबंध में---उ पयुक्त होता है । परन्तु, श्रवाचीन पदार्थविज्ञान- 
शास्त्र का सिद्धान्त इससे अ्रधिक व्यापक है। “कार्य ” का कोई भी गुण 
“ कारण ” के बाहर के गुणों से उत्पन्न नहीं हो सकता; इतना ही नहीं, 
पकिन्तु जब कारण को काये का स्वरूप प्राप्त होता हैं तब उस कार्य में रहने- 
वाले द्रब्यांश आर कर्म-शक्ति का कुछ भी नाश नहीं होता; पदार्थ की 
मिन्न भिन्न अवस्थाओं के द्वब्यांश श्रार कर्म-शाक्ति के जोड़ का बजन 
“भी सदेव एक ही सा रहता है--न तो वह घटता है आर न बढ़ता है | यह बात 
श्रत्यक्ष प्रयोग से गणित के द्वारा सिद्ध कर दी गई ह। यहीं उक्त दोनों सिद्धान्त में 
महत्व की विशेषता है। इप्त प्रकार जब हम विचार करते हैं तो हम जान पड़ता 
& कि भगवद्वीता के “ नासतो विद्यते भावः ”--ज्ो है ही नहों उसका कमी भी 
अस्तित्व हो नहीं सकता-हत्यादि सिद्धान्त जो दूसरे अध्याय के आरम्भ में दिये गये 
हैं (नी. २ १६, ) यें यद्यपि देखने में ससत्काये-वाद के समान देग्व पढ़े तो भी उनकी 
समता केवल कार्य-कारणात्मक सत्काये-वाद की श्रपेज्षा ग्रवोचान पदाथ विज्ञा न-शाख्त्र 
के सिद्धान्तों के साथ अधिक हैं। छांदोग्योपनिषद्‌ के उपयुक्त वचन का भो यही 
भावाथ है| सारांश, सत्कार्य-वाद का सिद्धान्त वेदान्तियों का मान्य है; परन्तु भ्रद्वैत 
बेदान्तशासत्र का मत है कि इध सिद्धांत का उपयोग सुण सृष्टि के परे कुछ भी 
नहीं किया जा सकता; श्रोर निगृण से ध्युण की उत्पत्ति केस देख पड़ती है, इस वात 
की उपपत्ति श्रौर ही प्रकार से लगानी चाहिये। इस वेदान्त-मत का विचार श्रागे 
चल कर अध्यात्म-प्रकरण में विस्तृत रीति से किया जायगा | इस समय तो हमें 
सिर्फ यही विचार करना है कि सांख्य-वादियों की पहुँच कहाँ तक है, इसलिये 
अरब हम इस बात का विचार करेंगे कि सत्कार्य-वाद का सिद्धान्त मान कर सांडयों 
ले क्षर-श्रक्षर-शाखतर में उसक्रा उपयोग कैसे किया है । 

सांख्य-मतानुसार जब्र सत्कार्य-बाद सिद्ध हो जाता है; तव यह मत आप ही 
आआ्रप गिर जाता है कि दृश्य सृष्टि की उत्पत्ति शून्य से हुई है। क्योंकि, शून्य से 
श्रर्थात्‌ जो कुछ भी नहीं है; उप्से जो अप्तित्व में है” वह उत्पन्न नहीं हो 
सकता । इस बात से यह साफ्‌ साफ सिद्ध होता है, कि सृष्टि किसी न किसी 
पदार्थ से उत्पन्न हुईं है; और, इस समय्र सृष्टि में जो गुण हमें देख पढ़ते हैँ 
-बै ही इस मृलपदार्थ में भी होने चाहिये। अब यदि हम सृष्टि की ओर देखें तो 
इसमें छृक्त, पशु, मनुष्य, पत्थर, सोना, चौदी, हीरा, जल, वायु, इत्यादि श्रनेक 
यदार्थ देख पढ़ते हैं; श्रोर इन सब के रूप तथा गुण भी भिन्न भिन्न है। सांख्य- 
आदियोंका सिद्धांत है कि यह भिन्नता या नानात्व, भआ्दि में, अथांत्‌ मूलपदापथे में, 
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नहीं है; किंतु मूल में सब वस्तुओं का द्वव्य एक ही है। अर्वांचीन रसायन-शाख्नज्ञो 
ने भिन्न भिन्न दब्यों का प्थकरण करऊे पहले ६२ मूलतस्व हूँढ निकाले थे; परन्तु 
अब पश्चिमी विज्ञानवेत्ताओं ने भी यह निश्चय कर लिया है कि ये ६२ मूलतत्त्व 
खतंत्र या स्वयंस्िद्ध नहीं, हैं, किंतु इन सब की जड़ में कोई न कोई एक ही 
ददार्थ है और उस पदार्थ से ही सूथे, चंद्र तारःगण, एथ्वी इत्यादि सारी सृष्टि 
उत्पन्न हुई है । इसलिये भ्रब उक्त सिद्धान्त का अधिक विवेचन आवश्यक नहीं ह्दा 
जगत्‌ के सब पदार्थों का जो यद्द मूल द्वव्य है उसे ही सांख्यशास्त्र में “ प्रकृति” 
कहते हैं । प्रकृति का अर्थ “मूल का ” है। इस प्रकृति से श्रागे जो पदा्थ बनते 
है उन्हें “विकृति ” श्रथात्‌ सूल व्रब्य के विकार कहते हैं । 

परन्तु यद्यपि सब पदार्थों में मूलद्वव्य एक ही है तथापि, यदि इस मूलद्गृब्य में 
गुण भी एक ही हो तो सत्कारय-वादानु धार इस एक ही गुण से अनेक गुणों का 
उत्पन्न होना संभव नहीं है । अ्रःर, इधर तो जब हम इस जगत्‌ के पत्थर, मिद्दी 
पानी, सोना इत्यादि भिन्न भिन्न पदार्थों की ओर देखते है,तव उनमें भिन्न भिन्न अ्ने- 
कगुण पाय जाते हैं ! इसलिये पहले सब पदार्थों के गुणें। का निरीक्षण करके सांड्य 
बादियों ने हन गुणों के सत्त, रज ओर तम ये तीन भेद या वर्ग कर दिये हैं 
इसका कारण यही है कि, जब हम किसी भी पदाथ को देखते हैं तब स्वभावतः 
उसकी दो भिन्न भिन्न अ्रवस्थाएँ देख पडती हैं;--पहली शुद्ध, निर्मेल या पूर्णा- 
वस्था श्रोर दूसरी उप्तके विरुद्ध निकृष्टावस्था । परन्तु, साथ ही साथ निरृुष्टावस्था 
से पूर्णावस्था की ओर बढ़ने की उस पदार्थ की प्रवृत्ति भी दृष्टिगोचर हुश्ला करती 
है, यही तीसरी अवस्था है।. इन तीनें। श्रवस्थाओं में से शुद्धावस्था या पूर्णा 
बस्था को साश्विक, निकृष्टावस्था को तामासेक और प्रवतंकावस्था। को राजालिक कहते 
हैं। इस प्रकार सांल्य-वादी कद्ते हैं, कि सत्च रज और तम तीनें। गुण सब पदार्थों 
के मूलब्नब्य में अथांत्‌ प्रकृति में आरम्भ से ही रहा करते हैं । यदे यह कहा जाय 
कि इन तीन गुणों ही को प्रकृति कहते हैं, तो अनुत्चित नहीं होगा। इन तीनों। 
गुणों में से प्रत्येक गुण का जोर आरम्भ में समान या बराबर रहता है, इसी लिये 
पहले पहल यह प्रकृति सास्प्रावस्था में रहती है। यह सामावस्था जगत्‌ के 
आरम्भ में थी; और, जगत्‌ का लय हो जाने पर वचैसी ही फिर हो जायगी + 
साम्यावस्था में कुछ भी हलचल नहीं होती, सब कुछ स्तव्ध रहता है । परन्तु जब 
उक्त तीनें गुण न्यूनाधिक होने लगते हैं तत्र प्रवृत्यात्मक रजोगुण के कारण मूल 
प्रकृति से भिन्न भिन्न पदाथे होने लगते हैं और सृष्टि का आरस्भ होने 
लगता है। अब यहाँ यह प्रश्न उठ सकता है कि यदि पहले सत्त, रज ओर तम 
ये तीनों गुण साम्यावस्था में थे, तो इनमें न्यूनाघिकता केसे हुईं है। इस प्रश्न 
का सांख्य-वादी यही उत्तर देते हैं, कि यह प्रकृति का मूल धर्म ही है (सां> 
का« ६१ 2 यद्यपि भ्रकृति जड़ है तथापि वह आप ही आप व्यवहार करतीः 
रहती है। इन तीनों गुणों में खरे सत्व गुण का लक्षण ज्ञान अथोत्‌ जानना और 
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तमोगुण का लक्तण अज्ञानता है। रजोगुण, बुरे या भले काये का प्रवतंक है। 
थे तीनों गुण कभी श्रलग अलग नहीं रह सकते। सब पदार्थों में सत्त, रज ओर तम 
तीनो का मिश्रण रहता ही है; और यह मिश्रण हमेशा इन तीनों की परस्पर न्यूना- 
थिकता से हुआ करता है; इसलिये यद्यपि मूलद्वव्य एक ही दै तो भी गुण-भेद 
के कारण एक मूलबृब्य के ही सोना, लोहा, मिद्दी, जल, श्राकाश, मनुष्य का 
शरीर इत्यादि भिन्न भिन्न अनेक विकार हो जाते हैं । जिसे हम सात्विक गुण का 
पदार्थ कहते हैं उसमें, रज ओर तम की अपेक्षा, सच््वगुण का जोर या परिमाण 
अधिक रहता है; इस कारण उस पदार्थ में हमेशा रहनेवाले रज और तम दोनों 
गण दब जाते हैं ओर वे हमें देख नहीं पढ़ते । वस्तुतः तत्त्व, रज श्रार तम तीन 
गुण, अन्य पदाथों के समान, सात्त्विक पदार्थ मे भी विद्यमान रहते हैं। केवल 
सत्त्वगुण का, केवल रजोगरुण का, या केवल तमोगुण का, कोई पदार्थ ही नहीं 
है। प्रत्येक पदार्थ में तीनों गुणा का रगड़ा-भगढ़ा चला ही करता है; आर, 
इस भग़े में जो गुण प्रवल हो जाता है उसी के श्रनुसार हम प्रत्येक पदार्थ को 
सास्विक, राजस या तामस कहा करते हैं ( सां. का. १२; मभा. अश्व--श्रनु गीता- 
३६ और शां. ३०५ ) । उदाहरणार्थ, अ्रपने शरीर में जब रज और तम गुणों पर 
सत्त्व का प्रभाव जम जाता है तब अपने अंतःकरण में ज्ञान उत्पन्न होता है, सत्य 
का परिचय होने लगता है ओर चित्तत्ृृत्ति शांत हो जाती है। उस समय यह नहीं 
सममना चाहिये कि अपने शरीर में रजोगुण ओर तमोगुण बिलकुल हैं ही नहीं; 
बल्कि वे सच्वगुण के प्रभाव से दव जाते हैं, इसलिये उनका कुछ अधिकार चलने 
नहीं पाता ( गी. १४. १० )। यदि सर्व के बदले रजोगुण प्रबल हो जाय तो 
अंःतकरण में लोभ जाग्रृत हो जाता है, इच्छा बढ़ने लगती है ओर वह हमें 
अनेक कामों में प्रवृत्त करती है। इसी प्रक्रार जब सक्त और रज की श्रपेत्षा तमो- 
गुण प्रवल हो जाता है तब निद्वा, आलस्य, स्म्तिश्रंश इत्यादि दोष शरीर में उत्पन्न 
हो जाते हैं। तात्पय यह है, कि इस जगत्‌ के पदार्थों में सोना, लोहा, 
पारा इत्यादि जो अ्नेकता या भिन्नता देख पड़ती है वह प्रकृति के सत्व, रज भोर 
तम इन तीन गुणों की ही परस्पर न्‍्यूनाधिकता का फल है। मूल प्रकृति यद्यपि एक 
ही है तो भी जानना चाहिये कि यह अनेकता या भिन्नता केसे उत्पन्न हो जाती 
है, बस इसी विचार को “विज्ञान ' कहते हैं। इसी में सब आधिभोौतिक शास्त्रों का 
भी समावेश हो जाता है । उदाहरणार्थ, रसायनशास्त्र, विद्यतशासत्र, पदाथविज्ञान- 
शास्त्र, सब विविध-ज्ञान या विज्ञान ही हैं । 

साम्यावस्था में रहनेवाली प्रकृति को; सांख्यशाख्र में, 'अव्यक्त' श्रर्थात्‌ इंद्रियों 
को गोचर न होनेवाली कहा है । इस प्रकृति के सत्व, रज ओर तम इन तीन 
गुणों की परस्पर न्‍्यूनाथिक्रता के कारण जो अनेक पदाथ हमारी इंद्वियों को गोचर 
होते हैं; अर्थात्‌ जिन्हें हम देखते हैं, सुनते हैं, चलते हैं, सूँवते हैं, या स्पर्श करते 
हैं; उन्हें सांख्यशाख्तर “ व्यक्त ” कहा है। स्मरण रहे कि जो पदार्थ हमारी इंद्रियाँ 
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को स्पष्ट रीति से गोचर हो सकते हैं वे सब “ व्यक्त! कहलाते हैं; चाहे फिर वे पदार्थ 
अपनी आकृति के कारण, रूप के कारण, गंध के कारण या किसी अन्य गुण के 
कारण व्यक्त होते हैं । ब्यक्त पदार्थ अनेक हैं। उनमें से कुछ, जेसे पत्थर, पेड, 
अश इत्यादि स्थूल कहलाते हैं; भार कुछ, जैसे मन, बुद्धि, श्राकाश इत्यादि (वचपि 
ये हंद्विय-गोचर अथांत्‌ व्यक्त हैं ) तथापि सूच्म कहलाते हैं। यहाँ “ सूचम ! से 
छठे का मतलब नहीं है; क्योंकि श्राकाश यद्यपि सूचम है तथापि वह सारे जगत्‌, 
में सत्र व्याप्त है । इसलिये, सूचम शब्द से “ स्थूल के विरुद्ध ? या वायु से भी 
अधिक महीन, यहीं अर्थ त्वेना चाहिये । “ स्थूल ” आर ' सूचम ' शब्दों से किसी 
चस्तु को शरीर-चना का ज्ञान होता है; आर “ व्यक्त ! एवं “ श्रव्यक्त ! शब्दों से 
इमें यह बोध होता है कि उस वस्तु का प्रत्यक्ष ज्ञान हमें हो सकता है, या नहीं। 
अतएव भिन्न भिन्न पदाथथों में से ( चाहे वे दोनों सूचम हो तो भी ) एक व्यक्त 
और दूसरा भ्रव्यक्त हो सकता है। उदाहरणाथथं, यद्यपि हवा सूचम है तथापि 
हमारी स्पशन्द्रिय को उसका ज्ञान होता ह, इससिये उसे व्यक्त कहते हैं; भौर 
सब पदार्थों की मूल प्रकृति (या मुलद्गब्य ) वायु स भी अत्यंत सूचम है और 
उसका ज्ञान हमारी किसी इंद्रेय को नहों होता, इसलिये उसे श्रव्यक्त कहते 
है। भव, यहाँ प्रश्न हो सकता है कि यदि इस प्रकृति का ज्ञान किसी भी इंद्विय 
को नहीं होता, तो उसका अस्तित्व सिद्ध करने के ल्निये क्या प्रमाण है? इस प्रश्न 
का उत्तर सांख्य-वादी इत्त प्रकार देते हैं कि, अ्रनर व्यक्त पदार्थों के श्रवक्ञाकन से 
सस्कार्य-वाद के भ्रनुसार यही अनुमान सिद्ध होता है कि; इन सब पदार्थों का सूल 
रूप, ( प्रकृति ) यद्यपि हंद्वियों को प्रत्यक्षगोचर न हा तथापि उसका श्रस्तित्व 
खूचम रूप से अवश्य होना ही चाहिये (सां. का. ८ )। वेदातियों ने भी बह्म का 
अस्तित्व सिद्ध करने के लिये इसी युक्त को स्वीकार किया है ( कठ.६.१२,१३ पर 
शांकर भाष्य देखों ) । यदि हम प्रकृति को इस प्रकार श्रत्यंत सूच्म ओर अबव्यक्त 
मान लें तो नेय्यायिकों के परमा णु-बाद की जड़ ही उखड़ जाती है; क्योंकि परमाणु 

यद्यपि श्रव्यक्त और अ्रसंख्य हो सकते हैं, तथापि प्रत्येक परमाणु के स्वतंत्र व्यक्ति 
या अवयव हो जाने के कारण यह प्रश्न फिर भी शेष रह जाता है कि दो परसाणुओं 

के बीच में कौन सा पदार्थ है इसी कारण सांख्यशास्त्र का सिद्धान्त है कि, प्रकृति 

में परमाणु रूप अवयव-भेद नहीं है; किंतु वह सदेव एक से एक लगी हुईं, 

बीच सें थोड़ा भी अंतर न छोडती हुई, एक ही समान है; अथवा यों कहिये 

कि वह ध्रव्यक्त ( अथांत्‌ इंद्रेयों को गोचर न होने वाले ) भार निरवयव रूप से 

निरंतर और सर्वत्र है। परत्रह्म का वर्णन करते हुए दासबोध (२०.२.३) में 

श्री समर्थ रामदास स्वामी कहते हैं “ जिघर देखिये उधर ही वह अपार है, उसका 

किसी और पार नहीं है। वह एक प्रकार का ओर स्वतंत्र है, उसमें द्वेत (या 

और कुछ ) नहीं है ६। ” सांख्यवादियों की « प्रकृति ” के विषय में भी यही 

* हिन्दी-शसवोध, पृष्ठ ४<१ (जित्रशाढा, पूना )।. 
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बर्णन उपयुक्त हो सकता है । त्रिगुणात्मक प्रकृति अ्रव्यक्त, स्वयंभू और एक द्वीः 
प्रकार की है; और वह चारों ओर निरंतर व्याप्त दे । आकाश , बायु आदि भेद पीछे से 
हुए और यद्यापि वे सूच्म हैं तथापि व्यक्त हैं; और इन सब की मूल प्रकृति एक ही 
सी तथा सर्वव्यापी और अ्रव्यक्त है। स्मरण रहे कि, वेदान्तियों के “ परब्नह्म ? में 
और सांख्य-वादियों की “ प्रकृति ” में आकाश-पाताल का अन्तर है । इसका कारण 
यह है कि, परव्रह्म चैतन्यरूप और निर्गुण हैं; परन्तु प्रकृति जड़रूप और सर्तव- 
रज-तमोमयी श्रर्थात्‌ सगुण है । इस विपय पर अधिक विचार अ।गे किया जायगा । 
यहाँ सिफफे यही विचार करना दै कि सांहय-वादियों का मत क्‍या है । जब हम इस - 
अ्रकार “ सूक्ष्म ,' और ' स्थूल ', “व्यक्त श्रोर 'अव्यक्त' शब्दें का अर्थ समभ लेंगे, 
सब कहना पड़ेगा कि सृष्टि के आरम्भ में प्रत्येक पदार्थ सूच्म और अ्रव्यक्त प्रकृति के 
रूप से रहता है, फिर वह ( चादे सूच्म हे। या स्थूल हो ) व्यक्त अथात इन्द्रिय- 
शोचर होता है, और जब प्रलय काल भें इस व्यक्त स्वरूप का नाश होता ह्वै 
तब फिर वह पदार्थ अव्यक्त प्रकृति में मिलकर श्रब्यक्त हो जाता है । गीता में 
भी यही मत देख पढ़ता है (गी, २. २८ ओ्रोर म.१८)। सांह्यशासत्र म इस श्रव्यक्त- 
प्रकृति ही को ' अक्षर ' भी कह्दते है, और प्रकृति से होनेवाले सब पदार्था को “ ज्वर ! 
कहते हैं | यहँ। ' क्र ” शब्द का अर्थ, सम्पूर्ण नाश नहीं है, किन्तु सिर्फ व्यक्त 
स्वरूप का नाश ही श्रपेक्षित है। प्रकृति के और भी अनेक नाम हैं; जैसे 
श्रधान, गुण-क्षोभिणी, बहुधानक प्रसन्न-धार्मिणी इत्यादि । स्ृष्ठी के सब पदार्थों 
का मुख्य मूल होने के कारण उसे ( प्रकृति को ) प्रधान कहते हैं । तीनें। गुणों की 
साम्यावस्था का भंग स्वयं आप ही करती है इसलिये उसे गुण-क्ञोमिणी कहते हैं । 
शयाप्रयरूपी पदाथ भेद के बीज प्रकृति में हैं इसलिये उध्ष बहुधानक कहते हैं 
और, प्रकृति से ही सब पदार्थ उत्पन्न होते हैं इसलिये उसे प्रसन्न-धर्मिणी। कहते हैं। 
इस प्रकृति ही को वेदान्तशाख्तर में ४ माया ? अर्थात्‌ माथिक दिखावा कहते हैं । 
सृष्टि के सब पदार्थों को “व्यक्त! और “अव्यक्त! या क्र! आर “श्रक्षर! इन दो 
विभागों में बॉँटने के बाद, अब यह सोचना चाहिये कि, क्षत्र-ज्ेत्रज्ू-विचार में 
बतलाये गये श्रात्मा, मन, बुद्धि, अहंकार और इंद्वियों को सांह्य-मत के श्रजुसार, 
किस विभाग या वर्ग में रखना चाहिये । षेत्र ओर इंदियें तो जड़ ही हैं, इस कारण 
डन का समावेश व्यक्त पदार्थों में हो सकता है; परन्तु मन, अहंकार, बुद्धि, और 
विशेष करके श्रात्मा के विषय में क्या कहा जा सकता हैं! यूरोप के वर्तमान समय 
के प्रसिद्ध सष्टिशास्रज्ञ हेकल ने अपने ग्रन्थ में लिखा है कि मन, बुद्धि, श्रदक/र और 
आ्रात्मा ये सब, शरीर के धम ही है। उदाहरणार्थ, हम देखते हैं |+ जब मलुष्य का 
मस्तिष्क विगढ़ जाता है तब उसकी स्मरण-शक्ति नष्ठ हो जाती है और वह पागल: 
भी हो जाता है। इसी प्रकार सिर पर चोट लगने से जब माश्ष्तिष्क का कोई भाग- 
बिगड़ जाता दे तब भी इस भाग की मानसिक शाक्ति नष्ट हो जाती है। सारांश 
थह है कि, मनोधर्म भी जड॒मस्तिष्क के ही गुण हैं; अतएव ये लड़ चस्तुसे: 


कापिलसांख्यशास्त्र अथधा क्तराक्षरविचार । श्द१्‌ 


कभी अलग नहीं किये जा सकते, ओर इसी लिये मस्तिष्क के साथ साथ मनोधम 
और श्रात्मा को भी “व्यक्त ' वदार्थों के वर्ग में शामिल करना चाहिये ॥ दि यह 
जड़-वाद मान लिया जाय तो अंत में केवल अच्यक्त आर जड़ प्रकृति ही शेप रह 
जाती है; क्योंकि सब व्यक्त पदार्थ इस मूल अव्यक्त प्रकृति से ही बने हैं । ऐसी श्रवस्था 
में प्रकृति के सिवा जगत्‌ का कतो या उत्पादक दूसरा कोई भी नहीं हो सकता || 
तब तो यही कहना होगा कि, मूल प्रकृति की शक्ति धीरे धीरे बढ़ती गई ओर 
अन्त में उसी को चेतन्य या आत्मा का स्वरूप प्राप्त हो गया ! सत्कार्य-बाद के 
समान, इस मूल प्रकृति के कुछ कायदे या नियम बने हुए हैं; और उन्हीं 
नियमों के श्रनुसार सब जगत्‌, ओर साथ ही साथ मनुष्य भी केदी के समान 
बर्ताव किया करता है ! जड-प्रकृति के सिवा आत्मा कोई भिन्न वस्तु है ही 
नहीं, तब कहना नहीं होगा किआत्मा न तो अविनाशी है ओर न स्वतंत्र | तब 
मोक्ष या सुक्ति की आवश्यकता ही क्या है? प्रत्येक मनुष्य को मालूम होता है कि, 
मैं अपनी इच्छा के अनुसार अमुक काम का लूँगा; परंतु वह सब केवल भ्रम है ! 
अक्ृति जिस श्रोर खींचेगी उसी ओर मनुष्य को कुकना पड़ेगा ! श्रथवा किसी कवि 
के भ्रथानुसार कहना चाहिये कि, “* यह सारा विश्व एक बहुत बड़ा कारागार है, 
प्राशिमात्र केद्दी हैं और पदार्थों के गुण-धर्म वेड़ियों! हं-इन बेढ़ियों को कोई 
तोड़ नहीं सकता। ” बस; यही हेकल के मत का सारांश है। उसके मतानुसार 
सारी सृष्टि का मूल कारण एक जड ओर अव्यक्त प्रकृति ही है। इसलिये 
उसने अपने सिद्धान्त को सिर्फ “ अ्रद्वेत कहा है ! परंतु यह श्रद्वत जड़मू लक है, 
अर्थात्‌ अकेली जढ़ प्रकृति में ही सब बातें का समावेश करता है; इस कारण 
हम इसे जड़ाद्वैत या आधिभातिक-शार्द्वैत-कहेंगे । 

हमारे सांख्यशास्त्रकार इस जड़ाद्वैत को नहीं मानते । वे कहते हैं कि मन, 
बुद्धि थार श्रहंकार, पंचभूतात्मक जड़्-प्रकृति ही के घर्म हैं, और सांख्यशाख में 
भी यही लिखा है कि अव्यक्त-प्रकृति से ही बुद्धि, अहंकार इत्यादि गुण क्रम 
क्रम से उस्पन्न होते जाते हैं । परन्तु डनका कथन है कि, जड़ प्रकृति से चतन्‍्य की 
उत्पत्ति नहीं हो सकती; इतना ही नहीं, बरन्‌ जिस प्रकार कोई मनुष्य अपने ही 
कंधें। पर बेठ नहीं सकता; उसी प्रकार प्रकृति को जाननेबाला या देखनेबाला 
जब तक ग्रकृति से भिन्न न हो तव तक वह “ मैं यह जानता हूँ---वह जानता हैँ? 
इत्यादि भाषा-ब्यवहार का उपयोग कर ही नहीं सकता । ओर इस जगत्‌ के ब्यव- 
हारों की ओर देखने से तो सब लोगों का यही अनुभव जान पड़ता है कि “में जो 
कुछ देश्वता हूँ या जानता हूँ वह मुझ से भिन्न है ? । इसलिये सांड्यशखवालों ने 
कह है कि ज्ञाता और ज्ञेय, देखनेवाला ओर देखने की वस्तु या अकृति को देखने- 
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गी. र. ११ 


| 'ध[०ाांआ है। और इस विषय पर उसने स्वतन्त्र 


श्द्र गीतारहस्य अग्रवा कर्मयोगशास्त्र । 


बाला ओर जड़ प्रकृति, इस दोनों बातों को मूल से ही एथक पएथक मानना चाहिये 
(सां. का. १७ ) । पिछले पकरण में जिसे क्षेत्र्ञ या आत्मा कहा है, वही यह 
देखनेवाले, ज्ञाता या उपभोग करनेवाला है; आर इसे ही सांख्यशास्त्र में “ पुरुष! 
या “ज्ञ' ( ज्ञाता ) कहते हैं। यह ज्ञाता प्रकृति से भिन्न है इस कारण निसग से 
ही प्रकृति के तीनो (सत्त्व, रज ओर तम ) गुणों के परे रहता है; अथांत्‌ यह 
निविकार और नियुण है और जानने या देखने के सिवा कुछ भी नहों करता। 
इससे यह भी मालूम हो जाता है कि जगत्‌ में जो घटनाएँ होती रहती हैं वे 
सब भक्ति ही के खेल हैं | सारांश यह है कि प्रकृति श्रचेतन या जड़ है और 
पुरुष सचेतन है; प्रकृति सब काम किया करती है ओर पुरुष उदासीन या अकतों 
है; प्रकृत त्रिगुणासक ह ओर पुरुष निर्गुण है; प्रकृति श्ंधी है ओर (रुप साक्षी 
है। इस प्रकार इस सृष्टि में यही दो भिन्न भिन्न तत्त्व श्रनादिसिद्ध, खतंत्र ओर 
स्वयं भू ६, यही सांख्यशासत्र का सिद्धान्त है । इस बात को ध्यान में रख करके ही 
अगयद्टीता में पहले कहा गया है कि “प्रकृति पुरुष चब विद्धयनादी उभावपि” 
--प्रकृति और पुरुष दोनों अ्रवादि हैं (गी. १३. १६ ); इलके बाद उनका 
वर्णन इस प्रकार किया गया है “ कार्य-कारणकर्तत्व हेतुः प्रकृतिरुच्यते ” अर्थात्‌ 
देह और इंद्वियों का व्यापार प्रकृति करती है; श्रार “ एरुपः सुखदुःखानां 
भोक्तत्वे हेतुरुच्यते ” अ्रथांत्‌ पुरुष सुखःदुखों का उपभोग करने के लिये, 
कारण है। यद्यपि सीता में भी प्रकृति और पुरुष श्रनादि साने गये हैं, तथापि यह 
बात ध्यान में रखनी चाहिय्रे कि, सांख्य-वादियों के समान, गीता में ये दोनों तत्तत 
स्वतंत्र या स्वयंभू नहीं माने गय्रे हैं । कारण यह ह कि गाता में भगवान्‌ श्रीकृष्ण 
ने प्रकृति को अपनी ' माया! कहा है (गी. ७. १४, १४. ३): ओर पुरुष के 
विपय में भी यही कहा है कि “ ममेवांशों जीवलोक” (गी. १९.७) अर्थात्‌ 
बह सी मेरा अंश है । इससे मालूम हो जाता है कि गीता, सांड्गरशाख्र से भी 
आगे बढ़ गईं है। परंतु श्रभी इस बात की और ध्यान न दें कर इम यही देखेंगे 
फक्रि सांख्यशाखर क्या कहता है । 






सांख्यशास्त्र के अनुसार सृष्टि के सब पदार्थों के तीन बर्ग होते हैं। पहला 
अव्यक्त (प्रकृति मूल ), दूसश व्यक्त ( प्रकृति के बिकार ), श्रोर तौसरा पुरुष 
श्र्थात्‌ ज्ञ । परंतु इनमें से प्रलय काल के समय व्यक्त पदार्थों क। स्वरूप नष्ट ह्वो 
जाता है; इसलिये अ्रव मूल में केवल प्रकृति ओर पुरुष दो ही तत्व शेप १ह जाते हैं। 
ये दोनों मूल तत्त्व, सांख्य-बादियों के सतायुसतार अनादि शोर स्वयंभू हैं; इसालिये 
सांख्यो को द्ेत-बादी ( दो झूल तत्त्त माननेवाले ) कहते हैँ । वे लोग, प्रकृति और 
चुरुप के परे ईश्वर, काल, स्वभाव या अन्य किसी भी सूल तत्व को नहीं मानते*। 








# ईश्वर7ध्ण कट्टर निरीक्षर वादी था। उसने अपनी सांख्यकारिका को आतिम उप 
संद्वारात्मक तौन आलोओं में कट्दा है, कि मूल विपय पर ५० आयोएँ थीं । परंतु कोछ्युक 
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इसका कारण यह है, कि सगुण ईश्वर, काल ओर स्वभाव, ये सब, व्यक्त होने के 
कारण प्रकृति से उत्पन्न होनेवाले व्यक्त पदार्थों में ही शामिल हैं; ओर, यदि ईश्वर 
को निर्गुण मार्ने, तो सत्कार्य-वादाजुसार निगेण मूल तत्व से त्रिगणात्मक 
अक्ृति कभी उत्पन्न नहीं हो सकती । इसलिये, उन्होंने यह निश्चित सिद्धान्त 
किया है कि भ्रकृति आर पुरुष को छोड कर इस सृष्टि का ओर कोई तीसरा 
मूल कारण नहीं ह। इस भ्रकार जब उन लोगों ने दो हो मूल तत्त्व निश्चित 
कर किये तब उन्हों ने अपने मत के अ्रनुर्तर इस बात को भो सद्ध कर दिया 
है कि इन दोनों मूल तत्वों से सृष्टि केसे उत्पन्न हुई है। वे कहते हैं, कि यद्यापि 
निगुर्ण पुरुष कुछ भी कर नहों सकता, तथापि जब प्रकृति के साध उसका संयोग 
होता है तब, जिस प्रकार गाय अपने बच्ुडे के लिये दूध देती है या लोहचुंबक 
दोनों पास होने से लोहे में आकपेण शाक्ति आजाती है, उसो प्रकर मल श्रव्यक्त 
प्रकृति श्रपने गुणों € सूच्म श्रार स्थूल ) का व्यक्त फेलाव पुरुष के सामने 
फलाने लगती है ( सां. का ९७ ) । यद्यपि पुरुष सचेतन श्रोर ज्ञाता है, तथापि 





आर विलूमन के अजुवाद के स|थ , बंढई में, श्रायुत तुकाराम तास्या ने जो पुस्तक मृद्रित की है 
उसमे मुल विषय पर केवछ ६५ आयाएँ है। इसलिये विलूमन साइव ने अपने अनुवाद में यह 
संदेह प्रगटा कया हैं ।कि ७० वीं आयो कीन सी है । परन्तु बढ़ आयी उनको नहीं मिली 
आर उनका शंका का समाधान नहीं हुआ। हमारा मत है कक यह आर्या वत्तेमान 
६१ व आया के आगे द्ोगी | कारण यह है कि ६१ वीं आर्या पर गोड़पाद।चार्य का जो 
भाध्य ६ वह कुछ एक ही आया पर नहीं है कैंन्‍्तु दो आर्याओं पर है। और, य॑ इस 
ओध्य के प्रतोक पर्दा को लेकर आया बनाई जाय तो बह इस प्रकार होगी: 

कारणमीश्वरमेक ब्रवते काले परे स्वभाव वा। 

प्रजा: कथथं नियुणतों व्यक्त: काल: स्वभावश्व ॥ 
यह आया पिछले आर अगले संदर्भ ( अर्थ या भाव ), से ठीक ठीक मिलती भी हूँ । इस 
भायी में निरीश्वर मत का प्रतिपादन ह इसलिये; जान पडता हैं क, किसी ने इसे, पाछे 
से निकाल ढाला होगा। परन्तु इस आर्या का शोधन करने वःला मनुष्य इसका साध्य भी 
निकाल डालना भूछ गया; इस:७ैये अब हम इस आयो का ठोक ठे'क पता छूगा सकते है 
ओर इसी से उस मनुष्य को धन्यवाद ही देना चाहिये। श्वताश्वतरापनिषद्‌ के छठवें अध्याय 
के पहल मंत्र से प्रकट होता दे के, प्राचीन समय में, कुछ छोग स्वभाव ओर काल को, 
ओर वेदान्ती तो उसके सी आगे बढ कर ईश्वर को. जगत्‌ का मूठ कारण मानते ये । बह 
मैत्र यह ६:-- 

स्वृभावमेके कवयो वईन्ति काल तथान्ये परिमुह्यमानाः । 

दवस्थपा मद्दिमा तु छाके येनेदं प्राम्यते शम्दचक्रस ॥ 
परन्तु ईश्वरकृष्ण ने उपयुक्त आया को वतमान ६१ वो आयी के बाद सिर्फ यह बतडलाने 


के लिये ही रखा दे, के ये तीनों मूल कारण (अयोत्‌ स्वभाव, काल आर इश्वर) सांख्य- 
ब.दियों को मान्य नहीं हैं। 


श्दद्ड गांतारहस्य अथवा कमंयोगशास्त्र । 


केवल अर्थात निर्गुण होने के कारण स्व्यंकर्म करने के कोई साधन उसके पास नहीं 
है; और प्रकृति यद्यपि काम करनेवाली है, तथापि जड़ या अ्रचेतन होने के 
क्वारण वह नहीं जानती कि क्‍या करना चाहिये । इस प्रकार हैँगड़े और श्रंघे 
की वह जोढ़ी है; जैसे अ्रंत्रे के कंधे पर लेँगडा बैठे और वे दोनों एक दूसरें 
की सहायता से मार्ग चलने लगें वेसी ही अचेतन प्रकृति श्रोर सवेतन पुरुष 
का संयोग हो जाने पर सृष्टि के सब काये आरम्भ हो जाते हैं (सा. का. २१ )। 
ओर जिस प्रकार नाटक की रंगभूमि पर ग्रेज़को के मनोरंजनार्थ एक ही नदी, कभी 
एक ते कभी दूसरा ही स्वॉग बना कर नाचर्त। रहती है; उसी प्रकार पुरुष के 
लाभ के लिये ( पुरुषार्थ के लिये), यद्यपि पुरुष कुछ भी पात्तोषिक नहीं देता तो 
भी, यह प्रकृति सत््व-रज-तम गुणं। की न्‍्यूनाधिकृता से अनेक रुप धारण करके 
डसके सामने लगातार नाचती रद्दती है ( सां. का. ४६ ) श्रकृति के इस नाच 
को देख कर, मोह से भूल जाने के कारण या वृथामिमान के कारण, जब्र॒ तक 
घुरुष इस प्रकृति के कठृत्व को स्वयं भ्रपना ही कर्तृत्व मानता रहता हैं श्रोर जब 
तक वह सुख-दुःख के काल में स्वयं अपने को फँैता रखता है, तब तक उसे मोक्ष 
या मुक्ति की श्राप्ति कमी नहीं हो सकती ( गी. ३. २७ ) | पहन्‍्तु जिध॒ समय पुरुष 
को यह ज्ञान हो जाय कि त्रिगुणात्मक प्रकृति भिन्न है ओर में भिन्न हूँ, उतत समय 
घह मुक्त ही है ( गी. ३३. २६, ३०; १४ २७ ); क्यें।कि, यथार्थ भे छुहप न तो कतो 
है. और न बँधा ही है--वह तो स्वतंत्र श्रोर निम्वर्गतःकेवल या श्रकर्तता है। जो 
कुछ होता जाता दे वह सत्र प्रकृति ही का खेल है। यदढ०ँ। तक क्िि मन शोर बुद्धि 
भी प्रकृति के ही विकार हैं, इसलिये बुद्धि को जो ज्ञान होता है वह भी प्रकृति 
के कार्यो का ही फल है। यह ज्ञान तीन प्रकार का होता है; जेले सात्तिक राजप 
और तामस ( गी. १८. २०--२२ )। जब बुद्धि को साचिक ज्ञानप्राप्त दोता हे 
शव पुरुष को यह मालूम होने लगता हे कि में प्रकृति से भिन्न हूँ। सत्त-रज 
तमोगुण प्रकृति के ही घर हैं, पुरुष के नहीं। पुरुष नि'[ण हैं और लिएुणात्मक प्रकृति 
छसका दर्पण हैं ( मभा. शां २०४८) |, जब यह दर्पण स्वच्छु या निर्मल हे! जाता 
हैं, भ्रयात्‌ जब श्रपनी यह बुद्धि, जो प्रकृति का विकार है, सास्विक हे। जाती है, 
तब हृस निमेल दर्पण में पुरुष को अपना साच्तिक स्वरूप दीखने लगता है और 
उसे यह बोध हो जाता है, कि में प्रकृति से भिन्न हूँ । उस समय यह प्रकृति लज्जित 
हो कर उस पुरुष के सामने नाचना, खेलना या जाल फेलाना बंद कर देती है। 
जब यह अ्रवस्था प्राप्त हो जासी है तब पुरुष सव पाशें या जालें। से मुक्त हो कर 
श्पने स्वाभाविक कैवल्य पद को पहुँच जाता है। “ केवल्य ! शब्द का अर्थ है 
क्केवलता, श्रकेलापन, या प्रकृति के साथ संयोग न होना । पुरुष को इस नसार्गेक 
था स्वाभाविक स्थिति को ही सांख्यशास््र में मोक्ष ( मुक्ति या छुटकारा ) कहते हैं। * 
इस व्यवस्था के विषय में सांख्य-वा दियों ने एक बहुत ह्ठी नाजुक प्रश्ष का विचार 
उपस्थित किया है। उनका प्रश्न है, के पुरुष प्रकृति को छोड़ देता है या प्रकृति: 


कापिलसांख्यशास्त्र अथवा क्षराक्तरविचार । १६४ 


पुरुष को छोड़ देती है? कुछ लोगों की समझ में यह प्रश्न वैसा ट्ठी निरथेक प्रतीत 
- होगा जैसा यह प्रश्न कि, दुलह के लिये दुलहिन ऊँची है या दुलहिन के लिये 
दलहा टिंगना है । क्योंकि, जब दो वस्तुओं का एक दूसरे से वियोग होता दे तब 
हम देखते हैं कि दोनों एक दूसरे को छोड़ देती हैं, इसलिये ऐसे प्रश्न का विचार 
करने से कुछ लाभ नहीं है, कि किसने किसको छोड़ दिया परन्तु, कुछ थ्रधिक 
सोचने पर मालूम हो जायगा कि सांख्य-वादियों का उक्त प्रश्न, उनकी द्ष्ट से अयोग्य 
नहीं है। सांख्यशास्तर के अनुसार “ पुरुष ' निर्गुण, श्रकर्ता और ७दासीन है, इसलिये 
तत्व दृष्टि से “बोढ़ना” या “ पकडना ” क्रियाओं का कर्त्ता पुरुष नहीं हो सकझता 
(गी. १३-३१, २२ ) | इसलिये सांख्य-वादी कहते हैं, कि प्रकृति ही पुरुष ह को 
छोड़ दिया करती है, अर्थात्‌ वही “ पुरुष ” से अपना छुटकारा या मुक्ति कर लेती 
है, क्योंकि कर्दृत्व- धर्म ' प्रकृति ? ही का है (सां, का. ६२ श्र गी. १३. ३४) । 
सारांश यह है कि मुक्ति नाम की ऐसी कोई निराली अवस्था नहीं है जो “ पुरुष! 
को कहों बाहर से प्राप्त हो ज'ती हो; भ्रथवा यह कहिये कि वह “ पुरुष ” की मूल 
और स्वाभाविक स्थिति से कोई भिन्न स्थिति भी नहीं है। प्रकृति ओर पुरुष में 
चैसा ही संत्रेध है जैसा कि घास के बाहरी छिलके ओर अंदर के गूदे में रहता है 
या जैसा पानी ओर उसमें रहनेवाली मछली में । सामान्य पुरुष प्रकृति के गुणों से 
मोहित हो जाते हैं थ्रार अपनी इस स्वाभाविक भमिन्नता जो पहचान नहीं सकते; 
इसी कारण वे संसार-चक्र में फेंस रहते हैं । परन्तु जो इस ।भिन्नता को पहचान 
क्षेता है, वह मुक्त ही है। महाभारत (शां.१६४,१८,२४८.११; ओर ३०६-३०८) 
में लिखा है कि ऐसे ही पुरुष को “ज्ञाता” या “बुद्ध ” और “ क्ृतकृत्य ” कहते 
हैं। गीता के इस वचन “ एतद्‌ बुद्ध्वा बुद्धिमान्‌ स्थात्‌ ”” (गी. १९. २० ) में 
बचुद्धिमान्‌ शब्द का भी यही अर्थ है। अध्यात्मशासत्र की दृष्टि से मोत्त का सच्चा 
स्वरूप भी यही है ( वे. सू. शां. भा. १. १ ४ )। परन्तु सांख्यवादियों को अपेक्षा 
अद्वत वेदान्तियों का विशेष कथन यह है कि आत्मा मूल ही में परवह्मस्वरूप 
है ओर जब वह अपने मूल स्वरूप को अथांत्‌ परवबह्म को पहचान लेता है 
तब वही उसकी मुक्ति है । वे लोग वह कारण नहीं बतलाते कि पुरुष निसर्गतः 
४ केवल ' है। सांख्य और वेदान्त का यह भेद अगले प्रकरण में स्पष्ट रीति से 
- घबतलाया जायगा। 
यद्यपि भ्रद्वेत वेदान्तियों को सांख्य-वादियों की यह वात सान्य है कि पुरुष 
' (आत्मा ) निर्गुण, उदासीन और अकर्त्ता है; तथापि वे लोग, सांख्यशास्र की 
“पुरुष “सम्बन्धी इस दूसरी कल्पना को नहीं मानते कि एक ही प्रकृति को देखने- 
वाले ( साथी ) स्वतंत्र पुरुष मूल में ही असंख्य हैं ( सी. ८. ४:१३; २०-२ २सभा. 
शा. ३११; आर वेसू. शांभा. २. १. १ देखो ) वेदान्तियों का कहना है, कि उपायि- 
भेद फ्े कारण सब जाव भिन्न भिन्न मालूम होते हैं परन्तु वस्तुतः सब बहा ही 
-है। सांझय-वादियों का मत है कि, जब हम देखते हैं कि प्रत्येक मनुष्य का जन्म, 


१६६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र। 


छ्यु और जीवन ग्र॒ल्लग अलग हैं, और जब इस जगत्‌ में हम यह भेद पाते हैं 
एके कोई सुखी है तो कोई दुःखी है, तब मानना पड़ता है कि प्रत्येक आत्मा या 
पुरुष मूल से ही भिन्न है ओर उनझी संख्या भी अ्रनंत है ( सां. का. १८)। केवल 
प्रकृति और पुरुष ही सब सृष्टि के मूलतत्व हैं सही; परन्तु उनमें से पु-प शब्द में, 
सांख्य-वादियों के मतानुसार “ अ्रसंख्य पुरुषों के समुदाय ” का समावेश होता है 
हन असंख्य पुरुषों के ओर त्रिगुणात्मक प्रकृति के संथाग से सृष्टि का सब्र व्यवहार 
हो रहा है । प्रत्येझ पुरुष और प्रकृति का जब संयोग होता है तब प्रकृति अपने 
गुणों का जाला उस पुरुष के सामने फेलाती है और पुरुष उसका उपभोग करता 
रहता है । ऐसा होते होते जिप्त पुरुष के चारी ओर क भ्रकृति के खेल सात्विक हो 
जाते हैं, उस पुरुष को ही (सत्र पुरुषों की नहीं ) सच्चा ज्ञान प्राप्त होता हैं; भोर 
उस्र पुरुष के लिये ही, प्रकृति के सब खेल बंद हे। जाते €ं एवं बह श्रपने मूल तथा 
फ्ैवल्य पद्‌ को पहुँच जाता है। परन्तु यद्यपि उस पुरुष को मोक्ष मिल गया, तो 
भी शेप सब पुरुष को संसार में फैले हैं। रहता पड़ता दै। कदाचित्‌ कोई यह 
सममे, कि ज्येंही पुरुष इस प्रकार केवल्थ पद को पहुँच जाता हू त्योंही वह एकदम 
प्रकृति के जाले स छुट जाता होगा; परन्तु सांख्य-मत के श्रनुसार यह समझ गलत 
है। देह और इन्द्रिय रूपी प्रकृति के विकार, उस मनुष्य की रृत्यु तक उसे नहीं 
छोड़ते । सांड्य-बादी इसक्ला यह कारण बतलाते ६ कि, “ जिस प्रकार कुम्दार का 
पहिया, घड़ा बन कर निकाल लिया जाने पर भी, पूर्व संस्कार के कारण कुंड देर 
तक घूमता ही रहता है। उसी श्रकार केंवल्य पद्‌ की आध्चि हा जाने पर भी इस 
मनुष्य का शरीर कुछु समय तक शेष रहता ह्दे? (सां. का. ६७ )। तथापि उस 
शरीर से, केवल्य पद पर आरूठ होनेवाले पुरुष को कुछ भी अदेचन था सुख- 
दुःख की बाधा नहीं होती । क्योंकि, यह शरीर जड़ प्रकृति का विकार होने के 
कारण स्वयं जढ़ ही है, इसलिये इसे सुख-दुःख दोनो समान ही हैं और यदि यह 
कहा जाय कि पुरुप को सुख-दुःख की बाधा होती है तो यह भी टीक नहीं; क्यो 
(के उसे मालूम हैं कि में प्रकृति से मित्र हूँ, सब कर्तत्व प्रकृति का हें, मेरा नहीं। 
ऐसी अवस्था में प्रकृति के मनमान खेल हुआ करते 5; परन्ठु उसे सुख-दुःख नहीं 
होता ओर वह सदा उदार्सान ही रहता है। जो पुरुप प्रकृति के तीनों गुणों से छूट 
कर यह ज्ञान प्राप्त नहीं कर लेता, वह जन्म-मरण से दुद्टी नहीं पा सकता; चाहे 
बह सत्वगुण के उत्कर्प के कारण देवयोनि में जन्म ले, या रजोगुण के उत्कर्प के 
कारण मानब्रन्योनि में जन्म ले, या तमो7ुण की प्रवलता के कारण पशु-कोि में 
जन्म लेवे-( सां. का. ४१, १४ ) | जन्म-मरणरूपी चक्र के ये फल, प्रत्येक मनुष्य 
को, उसके चारें ओर की प्रकृति अर्थात्‌ उसकी बुद्धि के सत्व-रज-तम गुणों के 
उत्कर्ष-अपकर्ष के कारण ग्राप्त हुआ करते हैं । गाता में भी कट्दा है कि “ ऊध्दे 
गच्छुन्ति सत्वस्थाः ” सात्विक बूत्ति के पुरुष स्वर्ग को जाते हूँ ओर तामस पुरुषों 
को भ्रधागति प्रात्त होती है ( गी. १४- १८) | परन्तु स्वरगोदि फल श्रनिय हैं ।- 


कापिलसांख्यशास्त्र अथवा त्रात्षरविचार | १६७ 


जिस जन्म-मरण से छुट्टी पाता है, या सांख्यों की परिभाषा के अनुसार जिस प्रकृति 
से अपनी भिन्नता अ्थांत्‌ कैवल्य चिरस्थायी रखना है, उसे त्रिएुणार्तात हो कर 
विरक्त ( संन्यस्त ) होने के सिवा दूपरा सागे नहीं है। कपरिलाचाय को यह 
चैराग्य भार ज्ञान जन्मते ही आधघ्त हु प्रा था। परन्तु यह स्थिती सब लागा को जन्म 
ही से प्राप्त नहीं हो सक्रवी, हसलिये तत््व-विवेकर रूप साधन से प्रकृति श्रौर पुरुष 
की भिज्ञता को पहचान कर प्रत्येक पुरुष को अपनी बुद्धि शुद्ध कर लेने का यस्न 
करना चाहिये | ऐसे प्रयत्नों से जब ब्ाद्धि सात्विक हो जाती है, तो फिर उसमें ज्ञान, 
चैराग्य, ऐश्वर्थ आ्रादि गुण उत्पन्न होते हें ओर मनुप्य को श्रन्त में केबल्प्-पद ग्राप्त 
हो जाता है। जिस वह्यु को पाने की मनुष्प इच्छा करता है उसे प्राप्त कर लेने के 
योग्य-सामथ्ये को ही यहाँ ऐश्वर्थ कहा है । सांख्य-सत के अनुसार धमं की गणना 
सात्विक 7 ण्‌ में ही की जाती हे परन्तु कपिलाचार्य ने अन्त में यह भेद किया है कि 
केवल धर्म से स्वे-प्राप्ति ही होती है, और ज्ञान तथा वेराग्य (संन्यास) से मोक्त या 
कैवल्यपद प्राप्त होता है तथा पुरुष के दुःखों को झ्रात्यंतिक निद्मत्ति हो जाती है। 
जब देहेल्‍न्द्रियों ओर बुद्धि में पहले सत्व गुण का उत्कषे होता हे और जब 
धीरे धीरे उन्नति द्वोते हेते अंत में पुरुष को यह छान हो जाता है हि सें त्रिगुणा- 
त्मक प्रकृति से भिन्न हूँ, तब उसे सांख्य-व/दी “ त्रिगुणातीत ” झ्रथांत्‌ सत्व-रज 
तम एुणों के परे पहुंचा हुआ कहते हैं । इस त्रिगुणातीत अवस्था में सत्व-रज-तम 
में से कोई भी गुण शेष नहीं रहता। कुछ सूदम विचार करने से मानना पडता 
है कि बह ब्रिगुएातीस अवस्था सात्विक, राजल श्रोर तामस इस तीनों अवस्थाओं 
से भिन्न है । इसी अभिप्राय से भागवत में भक्ति के तामस, राजल और सात्विक 
भेद काने के पश्चात्‌ एक थार चौथा भेद किया गया है। तीनें। गुण! के पार होजाने: 
वाला पुरुष निर्देतुक कहलाता है ओर असेद भाव से जो भक्ति की जाती है उसे 
“ निगुण भा! ( भाग ३. २६. ७-१४ )। परंतु सात्विक, रामस प्रोर 
तामस इन तीनों वर्गों की श्रेज्षा वर्गीकरण के तत्वों को व्यर्थ ग्राघिकत बढ़ाना 
डचित नहीं है; इसलिये सांड्य-वादी कहते हैं कि सत्व;र के अत्यन्त उत्कर्ष से 
गुणातीत अवस्था ग्राप्त हुआ करती है ओर इसलिये वे इल अचस्था 
की गणना सारियिक वर्श से ही करते हैं । गौता सें भी यह मत स्वीकार क्रिया गया 
है। उदाहरणार्थ, बहाँ। कहा है कि “ जिस अस्ेदात्मक ज्ञान से यह सालूम हो 
कि सब कुछ एक ही है उसी को सात्विक ज्ञान कहते हैं ” (गी. १८. २० )। 
इसके सि्ा सत्वगुण के वर्णन के बाद ही, गीता में १४ वें अध्याय के श्रन्त में, 
त्रियुशःतीत अवस्था का बखन हैं; परंतु भगवद्गीता को यह प्रकृति ओर पुरुष 
बाला द्वंत मानव नदी है इसलिये ध्यान रखना चाहिये कि गीता में “ प्रकृति ', 
/ पुरुष! “प्रिएुणातीत ” इत्यादि सांख्य-वादिय्रों के पारिभापिक शउदों का 
उपयोग छुछ्ध भिन्न धर्थ सें किया गया है; अथवा यह कहिये कि गीता से 
सस्यवादियों के द्वैत पर अद्वैत परत्ह्म की ' छाप ' सर्वत्र लगी हुईं है। उदाहर- 
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णार्थ, सांख्य-वादियों के प्रकृति-पुरुष-भेद का ही, गीता के १३ वें अध्याय में 
वर्णन है ( गी. १३, १६-३४ )। परन्तु वहाँ “ प्रकृति ' ओर “ पुरुष ? शब्दों का 
उपयोग क्षेत्र और चेत्रज्ञ के अर्थ में हुआ है । इसी प्रकार १४ वें अध्याय में त्रिगु- 
णाताीत अवस्था का वर्णन ( गी. १४. २२-२७ ) भी उस सिद्ध पुरुष के विषय में 
किया गया है जो त्रिगुणात्मक माया के फंदे से छुट कर उस परमात्मा को पहचा- 
नता है कि जो प्रकृति ओर पुरुष के भी परे है। यह वर्णन सांख्य-वादियों के उस 
सिद्धान्त के अनुसार नहीं है जिसके द्वारा वे यह प्रतिपादन करते हैं, कि ' प्रकृति 
ओर ' पुरुष ” दोनों ए्थक्‌ एथक तत्व हैं थार पुरुष का ' कैवल्य ” ही त्रिगुणातीत 
अवस्था है। यह भेद श्रागे अध्यात्म-प्रकरण में अच्छी तरह समझा दिया गया 
है। परन्त॒, गाता में यद्यपि अ्रध्यात्म पक्त ही प्रतिपादित किया गया है, तथापि 
आध्यात्मिक तत्वों का वर्शन करते समय भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने सांख्य परि- 
भाषा का और युक्ति-वाद का हर जगह उपयोग किया है, इसलिये सम्भव है कि 
गीता पढ़ते समय कोई यह समझ बढे कि गीता को सांख्य-वादियों के ही सिद्धान्त 
आह्य हैं। इस भ्रम को हटाने के लिये ही सांह्यशास्र और गीता के तत-सदश 
सिद्धान्तों का भेद फिरसे यहाँ बतलाया गया है। वेदान्तसूत्रों के भाष्य प्रें श्री- 
शंकराचाये ने कहा है कि उपनिपदों के इस अद्वैत सिद्धान्त को न छोड़ कर, कि 
« प्रकृति ओर पुरुष के परे इस जगत का परव्द्मरूपी एक ही मूलतत्व है और 
उसी से प्रकृति-पुरुष ग्रादि सब सृष्टि की भी उत्पत्ति हुई है, ”” सांड्यशास्त्र के शेष 
सिद्धान्त हमें अ्रग्माह्य नहीं हैं ( वेसू. शां. भा, २, १. ३ )। यही बात गीता के 
उपपादन के विषय में भी चारितार्थ होती है । 


आठवाँ प्रकरण। 


विश्व की रचना ओर संहार। 





गुणा गुणषु जायस्ते तत्रैव निविशान्ति च |% 
मह।भारत, शांति. ३०९. २३। 

छूल बात का विवेचन हो चुका, कि कापिल सांख्य के अनुसार संसार में जो 

दो स्व॒तन्त्र मूलतत्व--प्रक्ृत आर पुरुष--हँ उनका स्वरूप क्‍या है, ओर 
जब इन दोनो का संयोग हो निमित्त कारण हो जाता है तब पुरुष के सामने प्रकृति 
अपने गुणों का जाला कैसे फेलाया करती है, आर उस जाले से हम को अपना छुट- 
क्वारा किस प्रकार कर लेना चाहिय। परन्तु अ्रवः तक इस का स्पष्टीकरण नहीं 
“किया गया कि, प्रकृति श्रपन जाल को ( भ्रथवा खेल, संहार या ज्ञानश्वर महाराज 
के शब्दों में * प्रकृति की टकसाल ! को ) क्रिस क्रम से पुरुष के सामने फलाया 
करती है श्रर उसका लग॒ किस प्रकार हुग्ना करता है। प्रकृति के इस व्यापार ही 
को ' विश्व की रचना आर संहार ' कहते हैं; आर इसो विषय का विवेचन असस्‍्तुत 
प्रकरण में किया जायगा । सांड्य मत के अनुसार प्रकृति ने इस जगत या सृष्टि को 
असंख्य पुरुषों के लाभ के लिये ही निर्माण किया है । “ दासबाध ! में श्री समर्थ 
रामदास स्वामी ने भो, प्रकृति से सारे ब्रह्माण्ड के निमाण हाने का बहुत श्रच्छा 
घणेन किया है । उसी वर्णन से ' विश्व को रचना आर संहार ' शब्द इस प्रकरण 
मैं लिये गये हैं । इसी प्रकार, भगवद्गांता के सातवें आर आठवें अध्यायों में मुख्यतः 
इसी विपय का प्रतिपादन किया गया है। ओर, ग्यारहवें अध्याय के आरम्भ 
में श्रजुंन ने श्रीकृष्ण से ही यह प्राथना को है कि “ भवाष्यया हि भूतानों 
श्रुती विस्तरशो सया ” ( गी. १. २ )--भूतों की उत्पात्ति शलार प्रलय (जो 
आपने ) विस्तार पूर्वक ( बतलाया, उसको ) मेने सुना, अरब मुझे भ्रपना विश्वरूप 
अत्यक्ष दिखल्ला कर कृताथे कीजिय---उससे यह बात स्पष्ट हो जाती है कि, विश्व 
की रचना और संहार क्षर-अ्रत्तर-विचार ही का एक मुख्य भाग है। “ ज्ञान, 
“वह है जिससे यह बात मालूम हो जाती है कि सृष्टि के अनेक ( नाना ) ब्यक्त 
पदार्थों में एक ही अव्यक्त सूल द्रव्य है ( गीता १८. २० ) और ' विज्ञान ! उसे 
कहते हैं जिससे यह मालूम हो कि एक ही मूलभूत अव्यक्त द्रब्य से भिन्न भिश्ष 
अनेक पदाथे किस प्रकार अलग अलग निर्मित हुए ( गी. १३. ३० ); और इस 
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# हों 3० थी आह जे छोनो जल े 
शु्णों से ही गुणों का उत्पत्ति होती है ओर उन्ही में उनका लय द्वो जाता है।”” 


१७० गातारहस्य अथवा कमंयोगशास्त्र । 


में न केवल क्षर-अक्षर-विचार ही का समत्रेश होता. है, किन्तु जेत्र-फ्षेत्रज़-ज्ञान 
और अध्यात्म विपय्रे। का भी समावेश हो जाता है । 

भगवद्वीता के मताजुसार प्रकृति श्रयता खेल करने या सृष्टि का कार्य चलाने 
के लिये स्व॒तन्त्र नहीं हे, किन्तु उल्ले यह काम ईश्वर की इच्छा के अ्रनुसार करना 
पढ़ता है ( गी. ६. १० ) | परन्ठ, पदले बतलाया जा चुड़ा ह कि, कपिलाचार्य 
ने प्रकृति को स्वतन्त्र माना है । सांद्यशाखत्र के अनुसार, प्रकृति का संसार आरम्भ 
होने के लिये ' पुरुष का संयोग ! ही निमित्त-कारण बस हो जाता है। इस 
विषय में प्रकृति श्रर किप्ती की भी अ्रपेज्ञा न्दं। करती । सांखयों का यह कथन है 
कि, ज्योंदी पुरुष और प्रकृति का संबग हे।ता है त्योंदी उसकी टकुसाल जारी हो 
ज्ञाती हैं; ज्ित प्रकार वसन्‍्त ऋतु में बृत्षें। भ॑ नथेपत्ते देख पढ़त आर क्रमशः फूल 
.झौर फल थाने लगते हैं ( मभा. शां. २३१, ७३; मनु. ९. ३० ) उसी प्रकार 
प्रकृति की मूल साम्यावस्था नष्ट हो जाती ओर उसके गुणें। का विस्तार होने 
लगत। हैं । इसके विरुद्व वेद्सदिता, उपनिपद्‌ आर स्थ्ृति-प्रन्थों में अक्रृति को मूल 
न मान कर परश्नह्म को मूल माना है; और परवह्म से सृष्टि की उत्पत्ति होने के 
विषय में भिन्न भिन्न वर्शन डिथे गये हैं;-जैले “ दिरण्यगर्भः समवतेताग्रे 
भूतस्त्र जात; पतिरेक थ्रासीत्‌ !--पहले द्िरिण्यगर्भ (ऋ, १०. १२१, १); 
ओर इस दिरिस्यगर्भ से अथवा सत्य से सत्र सृष्टि उत्पन्न हुई ( छा. १० ७२५ 
१०. १६० ); अथवा पहले प।नी उत्पन्न हुआ ( ऋ., १०. ८२, ६; से, वा, १-१५ 
३. ७: ऐ. उ. १. १. २) और फिर उससे रट्टे हुई; इस पानी में एक अरडा उत्पन्न 
हुआ और उसले ब्मा उत्पन्न हुम्रा, तथा अद्या सेअथवा उल मूल अणड से ही 
सारा जगत्‌ उत्पन्न हुआ ( मनु. १. ८-१३; छा. ३. १६ ); अथवा बढ़ी बह्मा 
( पुरुष ) अ्राधे दिस्‍्ल स स्री ६ गया (बृ. ६. ४. ३; मनु. शेर ) अथवा पानी 
उत्पन्न है।ने के १हओे द्वी पुरुष था (कठ- ४ ६); अथवा पहले परत्रह्म से तेज, 
पानी, और एशथ्जी (अन्न ) यहा तीन तत्व उत्पन्न हुए और पश्चात्‌ उनके 
मिश्रण से सव पदार्थ बने (दां. ६. २-६) यद्यपि उक्त वर्णनें में बहुत भिन्नता 
है तथापि बेदान्तसूत्रों' (२.३. १-१९ ) में अन्तिम निरणंश्र यद्द किय्रा गया है, 
कि आ्रत्मरूपी सूलबह्म से ही श्राकाश आदि पद्चमहामूत क्रमशः उत्पन्न हुए हें 
(तै. ड. २. १ )। प्रकृति, महत्‌ आदि तस्वें! का भी उल्लेख कढ ( ३. १३ ) 
झैन्रायणी ( ६.१० ), बैताखतरं ( ४७. १०; ६. १६), आदि उपनिपद्ठं में स्पष्ट रीति 
से किया गया है | इससे देख पड़ेगा कि यद्यपि बेदान्त मतवाले प्रकृति को 
स्वतन्त्र न मानते हैं), तथापि जब एक बार शुद्ध ब्रह्म ही में सायात्मक प्रकृति-रूप 
विकार दग्गोचर होने लगता है तब, आगे सृष्टि के उत्पत्ति-क्रम के सम्बन्ध में 
उनका घोर सांख्यमतवालों का अन्त में मेल हो गया और, इसी कारण महा- 
भारत में कहा है कि इतिहास, पुराण, अथशासत्र आदि में जो झुछ ज्ञान भरा 
है बह सब सांख्यों से प्राप्त हुआ है” (शां. ३०१, १०८, १०६ )। उसका यह 
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मतलब नहीं है, कि वेदान्तियों ने अथवा पौराणिकों ने वह ज्ञान कपिल से प्राप्त 
क्रिया हैं; किन्तु यहाँ पर केवल इतना ही श्र्थ अभिप्रेत है, कि सृष्टि के उत्पत्ति-क्रम 
का ज्ञान सर्वत्र एक सा देख पड़ता है । इतना द्वी नहीं किन्तु यह भी कहा जा 
सकता है; कि यहाँ पर सांह्य शब्द का प्रयोग ' ज्ञान ! के व्यापक अथ ही में 
किया गया है। कपिलाचार्य ने सृष्टि के उत्पत्ति-क्रम का वर्णन शाखीय दृष्टि से विशेष 
पद्धत्ति-पूर्वक किया है; ओर भगवद्गीता में भी विशेष करके इसी सांख्य-ऋम का 
स्वीकार किया गया हैं; इस कारण उसी का विवेचन इस प्रकरण में किया जायगा। 
सांध्यों। का सिद्धान्त है कि, इन्द्रियों को अगोचर श्रर्थात्‌ अव्यक्त, सूच्म, 

ओर चारों ओर अखंडित भरे हुए एक ही निरवयव मूल द्वव्य से सारी व्यक्त सृष्टि 
उत्पन्न हुई है। यह सिद्धान्त पश्चिमी देशों के अवांचीन श्राधिभोतिक-शाख्ज्ञे। को 
ग्राह्म है । ग्राह्म ही क्यों, अब तो उन्हें ने यह भी निश्चित किया है, कि इसी मूल 
द्ब्य की शाक्ति का ऋ्मशः विकास होता आया है, और इस पूवापर क्रम को छोढ़ 
भ्रचानक या निरर्थंक कुछ भी निमाण नहीं हुआ है। इसी मत को उत्क्रानिति- बाद 
या विकास-सिद्धान्त कहते हैं । जब यह सिद्धान्त पश्चिमी राष्ट्रों मं, गत शताब्दी 
में, पहले पहल हूँढ़ निकाला गया, तव वहाँ बडी खलबली मच गई थीं। ईसाई 
ध्म-पुस्तकों में यह वर्णन है कि, ईश्वर ने पद्ममद्ाथूतों को और जंगम वर्ग के 
प्रत्येक प्राणी की जाति को भिन्न श्रिज्ञ समय पर एथक पृथक श्र स्वतंत्र निर्माण 
किया हैं; श्रौर इसी मत को, उत्क्रान्ति वाद के पहले, सब्र इंसाई लोग सत्य मानते 
थे। भ्रतएव, जब इंसाई धर्म का उक्त सिद्धान्त उत्क्रान्ति-बाद से असत्य ठहराया 
ज्ञाने लगा, ततब्र उत्क्रान्ति-वादियों पर खूब जोर से आक्रमण ओर कटाक्ष होने लग 
ये कटाक्ष श्राज़ कल भी न्यूनाधक हात हो रहते हं। तथापिं, शाख््रीय सत्य मे 
आधथक शाक्ते होने के कारण, सृष्टधुग्पात्ति के संबंध भें सब विद्वानों को उत्क्रान्ति 
मत ह। आज कल अधिक आश्य होने लगा है । इस मत का सारांश यह हंः-- 
सूथ्रमाला मे पहले कुछ एक ई। सूच्म द्रव्य था; उसकी गधि अथवा उप्खता का 
पाशसाण घटता गया; तब उक्त द्रव्य का अधिकाग्रधिक सं क्ाच हो ने लगा और पृथ्वी 
सभ्त सब ग्रह क्रमथः उत्पन्न हुए; अंत में जो शेप अश बचा , वही सूर्य है। पृथ्वी 
का भी, सूर्य के सदश, पहले एक उप्ण गोला था; परंतु ज्यों ज्यों उसकी उप्णता 
कैम हे।ती गई त्यों त्यो मूल दब्यो में से कुछ दच्ध पतले और कुद् घने हो गये, इस 
गा ऊपर को हवा आर पानी तथा उसके नीचे का पृथ्वी का जढ़ 
हब सब हे हक बने; ओर इसके बाद, इन तीनों के मिश्रण अथवा संयोग से 
रन कि, व स्रष्टि उत्पन्न हुईं है। डाहिन प्रमृति पंडितों ने तो यह प्रति- 
अबस्पा में झा पहँ इसी तरह मनुष्य भी छूटे कीड़े से बढ़ते बढ़ते श्रपनी वर्तमान 
बारेवों में इस डुचा है। परन्तु अब तक आधिभोतिक-चादियों से ओर अध्यात्म- 
जैसे किसी रीडर पर बहुत मतभेद है, कि इस सारी सृष्टि के मूल में आत्मा 
आर स्वतंत्र तत्व को मानना चाहेय या नहा । हकल के सदरश 


श्जर गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशारत्र । 


कुछ पंडित यह मान कर, कि जड़ पदार्थों से ही बढ़ते बढ़ते आत्मा और चैतन्य 
की उत्पत्ति हुई, जढ़ाद्वेत का प्रतिपादन करते हैं; और इसके विरुद्ध कान्‍्ट सरीख 
अ्रध्यात्मज्ञानियों का यह कथन ह कि, हमें सृष्टि का जो ज्ञान होता है वह हमारी 
आत्मा के एकीकरण-व्यापार का फल है इसलिये आत्मा को एक स्वतंत्र तत्व 
मानना ही पड़ता है। क्योंकि यह कहना--कि जो आत्मा बाह्य सृष्टि का ज्ञाता है 
वह उसी सृष्टि का एक भाग है अथवा उस सृष्टि ही से वह उत्पन्न हुआ है--तर्क- 
दृष्टि से ठीक वसा ही असंमजस या आमक प्रतीत होगा जैसे यह उाक्ति कि हम 
स्वयं अपने ही कंधे पर बेठ सकते हैं । यही कारण है कि सांख्यशास्त्र में प्रकृति 
ओर पुरुष ये दो स्वतंत्र माने गये हैं। सारांश यह है कि, आदिभोतिक सृष्टि- 
ज्ञान चाहे जितना बढ़ गया हो तथापि अब तक पश्चिमी देशों में बहुतेरे बड़े बड़े 
पंडित यही प्रतिपादन किया करते हैं, कि सृष्टि के मूत्व तत्व के स्वरूप का विवेचन भिन्न 
पद्धति ही से किया जाना चाहिये | परन्तु, यदि केवल इतना ही विचार किया 
जाय, कि एक जड़ प्रकृति सेशागे सब व्यक्त पदार्थ किस क्रम से बने हैं तो पाठका को 
मालूम हां जायगा कि पश्चिमी उस्क्रांति-सत में ओर शांख्यशाख्त्र में वर्णित प्रकृति 
के कार्य-संबंधी तत्वों में कोई विशेष अन्तर नहीं है। क्प्रोंकि इस मुख्य सिद्धान्त से 
दोनों सहमत हैं कि अव्यक्त, सूदम श्रोर एक ही सृल प्रकृति से क्रशः ( सूच्म 
और स्थूल ) विविध तथा व्यक्त सृष्टि नि्वित हुई है । परन्तु अ्त्र श्राधिभोतिक 
शाख््रा के ज्ञान की खूब वृद्धि हो जाने के कारण, सांख्य-वादियों के ' सत्व, रज, 
तम ? इन तीन गुणों के बदले, श्राधुनिक सष्टि-शाखज्ञों ने गति, उप्ण ओर 
आकर्पण-शक्ति को प्रधान गुण मान रक्खा है । यह बात सच है, कि ' सत्व रज, 
तम ! गुणों की न्यू: दधिकता के परिमाण की अपेक्षा, उप्णता अथवा आकर्षण- 
शक्ति की न्‍्यूनाधिकता की वात श्राधिभातिक शास्त्र की दृष्टि के सरलतापूर्वक समझ 
में थ्रा जाती है । तथापि, गुणों के विक्रस श्रथवा गुणोत्कर्प का जो यह तत्व है, 
कि “ गुणा गुणेषु वर्तन्ते ” (गी. ३. २८ ), यह दोनों ओर समान ही है। 
सांख्य-ज्ञाखज्ञों का ऋथन है कि, जिस तरह मोड्दार पंखे को धीरे धारे खोलते हर 
उसी तरह सत्व-र जञ-तम की साम्यावस्था में रहनेवाली प्रकृति की तरह जब धीरे धीरे 
खुलन लगती है, तब सब व्यक्त सृष्टि निर्मित होती है-इस कथन में आर उत्क्रान्ति 
बाद में वस्तुतः कुछ भेद नहीं हैं | तथापि, यह भेद तात्विक धर्म-दृष्टि से ध्यान में 
रखने योग्य है कि, ईसाई धर्म के समान गुणोत्कर्ष-तत्व का भ्रनादर न करते हुए, 
गीता में श्रार अंशत; उपनिषद्‌ श्रादि वेदिक अन्यों में भी, अद्वित बेदान्त के साथ ही 
साथ, बिना किसी विरोध के, गुणोत्कप-वाद स्वीकार किया गया हैं। 

अब देखना चाहिये कि प्रकृति के विकास के विषय में सांख्यशाखाकारों 
का क्या कथन है| इस क्रम ही को गुणोत्कर्प श्रथवा गुणपरिणाम-बाद कहते हैं। 
वह बतलाने की अवश्यकता नहीं कि, कोई काम आरंभ करने के पहले मनुष्य 
'उसे श्रपनी चुद्धि से निश्चित कर लेता है, अथवा पहले काम करने की बुद्धि या 
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इच्छा उसमें उत्पन्न हुआ करती है। उपनिषदों में भी इस प्रकार का वर्णन है 
कि, श्रारम्भ में मूल परमात्मा को यह बढ़े या इच्छा हुईं कि हमें अनेक होना 
चाहिये-' बहु स्यां प्रजायेन '-ओऔर इसके बाद सृष्टि उत्पन्न हुई (छा. ६. २. 
३; ते. २. ६ )। इसी न्याय के अनुसार अव्यक्त प्रकृति भी अपनी साम्यावस्था 
को भंग करके व्यक्त सृष्टि के निर्माण करने का निश्चय पहले कर लिया करती है । 
अतएव, सांख्यों ने यह निश्चित किया है, कि प्रकृति में हि व्यवसायात्मिक बुद्धि! का 
गुण पहले उत्पन्न हुआ करता है। सारांश यह है कि जिस प्रकार मलुष्य को 
पहले कुछ काम करने कि इच्छा या बुद्धि हुश्मा करती है उसो प्रकार प्रकृती को भी 
अ्रपना विस्तार करने या पसारा पसारने की बुद्धि पहले हुआ्रा करती है। परंतु इन 
दोनों में बडा भारी अंतर यह है, कि मनुष्य-प्राणी सचेतन होने के कारण, अरांत्‌ 
उसमें प्रकृति की बृद्धि के लाथ अ्रचेतन पुरुष का ( आत्मा का ) संयेग होने 
के कारण, वह स्वयं अपनी ब्यवसायात्मिक बुद्धि को जान सकता है; ओर, प्रकृति 
स्वाप्रं ग्रचेतन भ्रथांत्‌ जड़ है इसलिये उसको अपनी बुद्धि का कुछ ज्ञान नहीं 
रहता । यह अ्रेतर पुरुष के संयोग से प्रकृति में उत्पन्न होनेवाल चतन्य के कारण, 
हुआ करता है; यह केवल जड् या अचेतन प्रद्धति का <>रण नहीं है। श्र्वांचीन 
आधिभोतिक सृष्टिशाखज्ञ भी अ्रव कहने लगे हैं, कि यदि यह न माना जाय कि 
मानवी इच्छा की बराबरी करनेवाली किंतु श्रस्वयंवेद्य शाक्ति जइ पदार्थों में भी 
रहती है, तो गुरुस्वाकपण अधव।! रसायन-क्रिया का और लोहचुत्रक का आकर्षण 
तथा अ्रपसारण प्रश्टति केवल जड़ सृष्टि में ही दग्गो चर होनेवाली गुणों का मूल 
कारण ठीक ठीक बतलाया नहीं जा सकता*। आ्राधुनिक सुष्टि-शाखज्ञों के उक्त मत 
पर ध्यान देने से सांख्यों का यह सिद्धांत आश्चर्यकारक नहीं प्रतीत होता, कि 
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प्रकृति में पहले बुद्धि-गुण का प्रादुर्भाव होता है । प्रकृति में प्रथम उत्पन्न होनेवाले 
इस गुण को, यदि आप चाहें तो, अचेतन अथवा अस्वयंवेद्य अर्थात्‌ श्पने आप को 
ज्ञात न होनेवाली बुद्धि कह सकते हँ। परंतु, उसे चाहे जो कहें, इसमें संदेह 
नहीं कि मनुष्य होनेवाली बुद्धि और प्रकृति को होनेवाली बुद्धि दोनों मूल में 
एक ही श्रेणी की हैं; ओर इसी कारण दोनों स्थानों पर उनकी व्याख्याएँ भी एक 
ही सी की गई है । इस बुद्धि के ही “ महत्‌, ज्ञान, मति, आसुरी, प्रज्ञा, ख्याति ! 
श्रादि अन्य नास भी हैं। मालूम होता है कि इनमें से “ महत्‌! ( पुल्लिंग कर्ता 
का एकवचन महान्‌-बडा ) नाम इस गुण की श्रेठ्ठता के कारण, दिया गया होगा, 
अथवा इसलिये दिया गया होगा कि अब अकृति बढ़ने लगती है।। प्रकृति में पहले 
उत्पन्न होनेवाला महान्‌ अथवा बुद्धि-गुण 'सत्व-रज-तम' के मिश्रण ही का परिणाम 
है, इसलिये प्रकृति की यह बुद्धि यद्यपि देखने में एक ही प्रतीत होती हो तथापि 
यह श्रागे कई प्रकार की हो सकती है । क्योंकि ये गुण-सत्व रज ओर तम-प्रथम 
दृष्टि से यद्यपि तीन ही है, तथापि विचार-दृष्टि से प्रगट हो जाता है कि इनके मिश्रण 
में प्र्यक्न गुण का परिणाम अनंत रीति से भिन्न भिन्न हुश्ना करता है; आर, इसी 
लिये, इन तीनों में से प्रद्येक गुण के अनंत भिन्न परिणाध्व से उत्पन्न होनेवाली बुद्धि 
क्रे प्रकार भी त्रिध्रात अनंत हो सकते हैं ! अब्यक्त प्रकृति से निर्मित होनेवाली यह 
ब॒ह्धि भी प्रकृति के ही सदश सूचम होती ह। परंतु पिछले प्रकरण में “ व्यक्त ! 
ओर “ श्रव्यक्त ' तथा “सूच्म ” ओर “ स्थूल ” का जो श्रथ बतलाया गया है उसके 
श्रचुसार, यह वुद्वि प्रकृति के समात सूच्म होने पर भी उसके समान अरव्यक्त 
नहीं है--मनुप्य को इसका ज्ञान हो सकता है। अ्रतएवं, अब यह सिद्ध हो 
खुका कि इस बुद्धि का समावेश व्यक्त में ( श्र्थात्‌ मनुष्य को गोचर होनेवाले 
पदार्थें| में ) होता हैं; श्रीर सांख्यशास्त्र में, न केवल बुद्धि किंतु वाद्धि के आगे 
प्रकृति के सब विकार भी व्यक्त ही माने जाते हैं । एक मूल प्रकृति के सिवा कोई 
भी अ्रन्य तत्व अव्यक्त नहीं 

इस प्रकार, यद्यपि अव्यक्त प्रकृति में व्यक्त व्यवसायात्मिक वुद्धि उत्पन्न हो जाती 
है, तथापि प्रकृति अब तक एक ही बनी रहती हैं। इस एकता का भंग 
होना और बहुसा-पत या ववीधधध्रः्व का उत्पन्न होना ही पथकृत्व कहलाता है 
उदाहरणाथ, पर का जप्तीन पर !गरना उनकी अलग अल्लवग छोटी छोटी गोलियों 
बन जाना । वद्धि के बाद जब तक यह एथछूता या विविश्वता उत्पन्न न हा, तब तक 
एक प्रकृति के अनेक पदार्थ हो जाना संभव नहीं । बुद्धि से शरागे उत्पन्न होतिवाली इस 
घृथकूता के गुण को ही ' अद्वकार ! कहते हैं। क्‍्योंक्रि प्रथछूता “में-व्‌ ! शब्दों से 
ही प्रथम व्यक्त की जाती है; श्र “मं-व्‌ ” का श्रथ ही श्रहं-कार, श्रथवा श्रह 
अहं (में-में ) करना, दे । प्रकृति में उत्पन्न होनेवाले श्रद्ंकार के हस गुण को, यदि 
आप चाहेँ तो, श्रस्वयंवेद्य अर्थात्‌ अपने अप को ज्ञात न होनिवाला अ्रहं छार कह 
सकते हैं। परंतु, स्मरण रहे कि मनुष्य सें प्रगट होनेवाला अ्रहंकार, ओर वह 











न्द 


विश्व की रचना ओर संहार। १७४ 


अहकार कि जिसके कारण पेड़, पत्थर पानी, अथवा भिन्न है भिन्न मूल परमाणु 
शक ही प्रकृति से उत्पन्न होते हैं,-ये दोनां एक हो जाति के हैं । भेद केवल इतना 
ही है कि, पत्थर में चतन्‍य न होने के कारण उसे 'शहं” का ज्ञान नहीं 
होता ओर मुँह न होने के कारण “ में-तू ” कह कर स्वाभिमानपूर्वक वह अपनी 
प्रथकृता किसी पर प्रगट नहों कर सकता | सारांश यह कि, दूसरों से पृथक रहने 
का श्रर्थात्‌ अभिमान या अहंकार क्वा तत्व सब जगह समान हो है । इस अहंकार 
ही को तेजस, अभिमान, भूतादि ओर धातु भी कहते ह। अहंकार, बुद्धि ही 
का एक भाग है; इसालिय्रे पहले जब तक बुद्धि न होगी तब तक श्रहंकार उत्पन्न 
हो ही नहीं सकता । अतएव सांख्यों ने यह निश्चित किया है, कि ' श्रहंकार ! 
यह दूसरा, श्रर्थात्‌ बुद्धि के बाद का, गुण है । श्रत्र यह बतल।ने को श्रावश्यकता 
नहीं कि सात्विक, राजस ओर तामस भेदों से बुद्धि के समान श्रहंकार के भी 
अनन्त प्रकार हो जाते हैं। इसी तरह उनके बाद के गुणों के भी, प्रत्येक के त्रिघात 
अनन्त भेद हैं । अथवा यह कहिये कि व्यक्त र्टृष्टि में प्रत्यक वस्तु के, इसी प्रकार, 
अनन्त सात्विक, राजस आर तामस भेद हुश्रा करते हैं, आर इसी सिद्धान्त को 
लक्ष्य करके, गीता में गुणत्रय-विभाग ओर श्रद्धात्रय विभाग बतलाये गये है 
(गी. श्र. १४ शोर १७ )। 

ब्यवप्तायास्मिक बुद्धि आर अहकार, दोनों व्यक्त युण, जब सूल साम्यावस्था 
की प्रकृति में उत्पन्न हो जाते हैं, तब प्रकृति को एकता भंग हो जाती है ओर उससे 
अनेदः पदार्थ बनने लगते है । तथापि उसको सूच्रमता श्रब्व तक कायम रहती है। 
अथात्‌, यह कहना श्रयुक्त न होगा कि श्र नय्यायिक्रों के सूचम परमाणुओं का 
आरम्भ होता है। क्योंकि, अहंकार उत्पन्न होने के पहले, प्रकृति अरखंडित श्रौर 
निरवयव थी । वस्त॒तः देखने से तो यही प्रतीत होता है, ।के निरी बुद्धि और 
निरा शहंकार केवल गुण हैँ अतएव, उपयुक्त सिद्धान्तों से यह मतलब नहीं 
लेना चाहिये, कि वे ( बुद्धि ओर अहंकार ) प्रकृति के द्वब्य से एथक रहते हैं । 
वा्वव में वात यह है कि, जब झूल ओर अवयव-रहेत एक ही अ्क्ृति में 
इ। गुणों का प्रादुभोव हो जाता है, तब उसी को विविध ओर अवयव-सहित 
अबव्यात्मक व्यक्त रूप प्राप्त हो जाता है । इस प्रकार जब श्रहंकार से मल प्रकृति में 
भिन्न भिन्न पदार्थ बनने की शाक्ते श्राजाती है, तब आगे उसझी बद्धि को दो 
शाखाएं हो जाती हैं । एक,--पेड, सजुष्य आदि सेन्द्रिय प्राणियों की सष्टि; और 
दूसरी,--निररिन्द्रिय पदार्थों की सृष्टि | यहां इन्द्धिय शब्द से केवल ' इन्व्ियवान्‌ 
शियों की इन्द्रियों कि शाक्त ! इतना ही अथे लेना चाहिये । इसका कारण यह 
हु या की जड़ देह का समावेश जड़ यानी निरिन्द्रिय-पृष्टि से होता 
२0 और इज प्राणियों का आत्मा “ पुरुष ! नामक अन्य वर्ग में शासल किया जाता 
हैं। एसी लिये सांख्यशाख्त्र में सेन्द्रिय सूष्टि का विचार करते समय देह ओर आत्मा 


को चोड़ू केदल इन्द्रियों का ही बिचार क्रिया गया है। इस जगव्‌ में सेन्द्रिय और 


डि थे मि 
है कि, सेन्द्रिय प्राशि 
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निरिन्द्रिय पदार्थों के अतिरिक्त किप्ती तीसरे पदार्थ का होना सम्भव नहीं, इसलिये 
कहने की श्रावश्यकता नहीं कि अहंकार से दो से अधिक शाखाँट निकाल ही 
नहीं सकतीं । इनमें निरिन्द्रिय पदार्थों की अपेक्षा इंद्रिय-शक्ति श्रेष्ठ हे इसलिये 
इंद्रिय सृष्टि को सात्विक ( अथांत्‌ सत्वगुण के उत्कर्ष से होनेवाली ) कहते है 
और निरिन्द्रय सृष्टि को तामस ( श्र्थात्‌ तमोगुण के उत्कर्प से होनेवाली ) कहते 
हैं। सारांश यह हे कि, जब अहंकार भ्रपनी शक्ति से भिन्न भिन्न पदार्थ उत्पन्न 
करने लगता है तब उसी में एक बार तमोभुण का उत्कर्ष हो कर एक ओर पाँच 
ज्ञानेन्द्रियों, पाँच कमेंद्रियोँ ओर मन चारों मिला कर इंद्विय-स्टृष्टि की मूल भूत ग्यारह 
हंद्वियाँ उत्पन्न होती हैं; और दूसरी ओर, तमो.[ण का उत्कप हो कर उससे 
निरिन्द्रिय सृष्टि के मूलभूत पॉच तन्मान्रद्वव्य उत्पन्न होते हैं । परन्तु प्रकृति की 
खूचमता श्रब तक काथम रही है, इसलिये अहंकार से उत्पन्न होनेवाल ये सोलह 
तरव भी सूच्ठम ही रहते हैं *। 

शब्द, स्पश, रूप और रस की तन्मात्राएँ--अश्रर्थात्‌ बिना मिश्रण हुए प्रत्येक 
गुण के मिश्ष भिन्र अति सूच्म मूलस्वरूप--निरिब्दिय-स्ष्ट के मूलतत्व हैं, धोर मन 
सहित ग्यारह इंद्वियों सेन्द्रिय-सष्टि की बीज द । इस्त विषय की सांल्य्रशाखर की 
उपपत्ति विचार करने योग्य है कि निरिन्द्रि4-स्ूष्टि के मूलतत्त्व ( तन्मात्र ) पाँच हीं 
क्यों और सेन्द्रिय-सृष्टि के मू॒तत्व ग्यारह ही क्यें। माने जाते हैँ । आवाचान सृष्टि- 
शास्तज्ञे ने सृष्टि के पदार्थों क तीन भेदु-धन, द्वव ओर वायुरू4-किश हैँ परन्तु 
सांझ्य शाखकारें का वर्गकरण इससे भिन्न है डनका कथन है कि मनुष्य को 
छृष्टि के सब पदार्थों का ज्ञान केवल पाँच ज्ञानेन्द्रियों से हुआ करता है; और इन 
क्षानेन्द्रियों को रचना कुछ ऐसी बिलक्ण है कि एक इंद्रिय को सिर्फ एक ही गुण 
का ज्ञान हुश्रा करता है। भ्राँखों से सुगन्‍्ध नहीं मालूम होती और न कान ध दीखता 
ही है; त्वचा से मीठा-कड॒वा नद्दीं समभ पड़ता आर न जिद्डा से शब्द ज्ञान ही 
द्वोता है; नाक से सऊेद और काले रंग का भेद्‌ भी नहीं मालूम होता। जब, इस 
प्रकार, पाँच ज्ञानेन्द्रियँ और उनके पाँच विषश्र--शब्द, स्पर्श रूप, रस और गंघ- 
निश्चित हैं, तब यह प्रगट है कि सृष्टि के सब गुण भी पाँच से अधिक नहीं माने 
ज्ञा सकते । क्योंकि यदि हम कल्पना से यह मान भी लें कि गुण पॉंच से अ्रधिक 
हैं, तो कहना नहीं होगा कि उनको जानने के लिये हमारे पास कोई साधन 





# संक्षेप में यद्दों अथे अग्रेजी भाषा में इस श्रकार कहा जा सकता है 
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या उपाय नहीं हैं। इन पाँच गुणों में से प्रत्येक के अनेक भेद हो सकते हैं। उदा- 
हरणार्थ, यद्यपि ' शब्द '-युण एक ही है तथापि उसके बेटा, मादा, ककराए अदा) 
फटा हुआ, कोमल, अथवा गायनशाख्त्र के अनुसार निषाद, गांधार, पदज, श्रादि, 
और व्याकरणशास््र के अजुसार कंव्य, तालब्य, भोव्य आदि अ्रनेक मकर दुआ 
करते हैं । इसी तरह यद्यवि “ रूप ” एक ही गुण है तथा पि उसके भी श्रनेक भेद 
हुआ करते हैं, जैसे सफेद, काला, नीला, पीला, हरा आदि। इसी तरह यद्यपि 
? रस ” या “रुचि! एक ही गुण है तथापि उसके खट्टा, मीठा, तीखा, कड॒वा, 
खारा आदि अनेक भेद हो जाते हैं; और, “मिठास, बद्यपि एक विशिष्ट रुचि है 
तथापि हम देखते हैं कि गन्ने का मिठास, दूध का मिठास, गुड़ का मिठास और 
शक्कर का मिठास भिन्न भिन्न होता है तथा इस प्रकार उस एक ही “ प्रिठास ? के 
अनेक भेद हो जाते हैं । यदि भिन्न भिन्न गुणों के भिन्न भिन्न मिश्रणों पर विचार 
किया जाय तो यह गुण-वैचित्रय अनन्त प्रकार से अनन्त हो सक्षता है। परन्तु, 
चाहे जो हो, पदार्थों के मूल गुण पाँच से कभी अधिक हो नहीं सकते; क्योंकि 
इंद्रियों। केवल पाँच हैं ओर अत्येक को एक ही एक गुण का बोध हुआ करता है। 
इसलिये सांख्यों ने यह निश्चित किया है कि, यद्यपि केवल शबप्दगुण के श्रथवा 
केवल स्पशेगुण के प्थक्‌ पृथक्‌, यानी दूसरे गुणों के मिश्रण-रहित, पदार्थ हमें 
देख न पड़ते हैं।, तथापि इसमें संदेह नहीं कि मूल प्रकृति में निरा शब्द, निरा 
स्पश, निरा रूप, निरा रस, और निरा गंध है । अर्थात्‌ शब्द्तन्मात्र, स्पशतन्मात्र, 
रूपतन्मात्र, रसतन्मात्र और गंधतन्मात्र ही हैं; अर्थात्‌ मूल प्रकृति के यही पाँच 
मिन्न भिन्न सूद तनन्‍्मात्रविकार अथवा द्वृब्प निःसंदेद हैं। आगे इस बात का 
विचार क्रिया गधा है कि, पंचतन्मात्राओं अथवा उनसे उत्पन्न होनेवाले पंचमहभूतों 

: के सम्बन्ध में उपनिषत्कारों का कथन क्या है । 
इस प्रकार निरिदरिय-सृष्टि का विचार करके यह निश्चित किया गया, कि उसमें 
पौँच ही सूचम मूलतत्व हैं; ओर जब हम सेन्द्रिय सृष्टि पर दृष्टि डालते हैं तब भी 
यही भ्रतीत होता है, कि पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ,, पाँच कन्द्रियाँ, ओर सन, हन ग्यारह 
इन्द्रियों की श्रपेत्ा अधिक इंद्विथाँ किसी के भी नहीं हैं। स्थूल देह में हाथ-पेर 
थादि इंद्रियाँ यद्यपि स्थूल प्रतीत होती हैं तथापि, इनमें से प्रत्येक की जड़ में 
किसी मूल सूचम तत्त्व का अस्तित्व माने बिना, इंद्गियों की भिन्नता का यथोचित 
कारण मालूप नहीं होता। पश्चिमी आविभोतिक उत्क्रान्ति-वादियों ने इस बात 
की खूब चचो की है। वे कद्ठते हैं कि मूल के श्रत्यंत छोटे ओर गोलाकार जन्‍्तुओं 
में सिर्फ ' खचा ? ही एक इंद्विय होती है; और इस त्वचा से ही अन्य इंब्रियों 
क्रमश; उत्पन्न होती हैं। उदाहरणार्थ, मूल जंतु की त्वचा से प्रकाश का संयोग 
होने पर ऑंख उत्पन्न हुई इत्यादि । आधिभातिक-वादियों का यह तत्त्व, कि 
प्रकाश आदि के संयोग से स्थूल इंद्वियों का प्रादुर्भाव होता है; सांख्यों को भी 
ग्राद्य है। महाभारत (शा. २१३. १६ ) से, सांख्य-प्रक्रिया के अनुसार इंद्वियों के 
आदुभोव का वर्णन इस प्रकार पाया जाता ह्रः 


गो. र. १२ 


श्ज्८ है गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
शब्द्रामात 


द्‌ श्रोत्रमस्य जायते भावितात्मनः 
रूपरागात्‌ तथा चक्षुः घाणे गन्धजिध्चृत्तया ॥ 

अथोत्‌ “प्राणियें। के भ्रात्मा को जब शब्द सुनने की भावना हुईं तब कान उत्पन्न 
हुआ, रूप पहचानने की इच्छा से आँख ओर सूँघनें की इच्छा से नाक उत्पन्न हुई।” 
परन्तु सांख्यों का यह कथन है, कि यद्यपि त्वचा का प्रदुभोव पहले होता हो, 
तथापि मूलप्रकृति में ही यदि भिन्न भिन्न इन्द्रियों के उत्पन्न होने की शक्ति न हो, 
तो सजीव सृष्टि के अत्यन्त छोटे कीड़ों की त्वचा पर सूथ-प्रकाश का चाहे जितना 
श्राघात या संयोग होता रहे, तो भी उन्हें ऑ्रॉखें-ओर वे भी शरीर के एक विशिष्ट 
माग ही में-कैसे प्राप्त हो सकती है ? डार्विन का सिद्धान्त सिर्फ बह आपय प्रगट 
करता है कि, दो प्राशियों--एक चछ॒वाला ओर दुसरा चक्चु-रहित--के निर्मित 
होने पर, इस जड़-सृष्टि के कलह में चछ॒ुवाला श्रघिक समय तक टिक सकता है 
और दूसरा शीघ्र ही नष्ट हो जाता है। परन्तु पश्चिमी श्राधिभीतिक सृष्टिशाखज्ञ 
इस बात का मूल कारण नहीं बतला सकते, कि नेत्र आदि भिन्न भिन्न हन्द्रियाँ 
की उत्पत्ति पहले हुई ही क्यों । सांख्यों का मत यह है, कि ये सब इन्द्रियाँ किसी 
एक ही मूल इन्द्रिय से क्रमशः उत्पन्न नहीं होती; किन्तु जब भ्रहंकार के कारण 
प्रकृति में विविधता आरेम होने लगती है, तब पहले उस श्रहंकार से ( पाँच 
सूचम कर्मेन्द्रियाँ, पाँच सूचम ज्ञानेंद्वियाँ और मन, इन सब को मिला कर ) ग्यारह 
भिन्न भिन्न गुण ( शक्ति ) सब के सब एक साथ ( झुगपत्‌ ) स्वतंत्र हो कर मूल 
प्रकृति में ही उत्पन्न होते हैं, ओर फिर इसके आगे स्थूल सेंद्रिय-सृष्टि उत्पन्न हुआ्ना 
करती है । इन ग्यारह इद्रिंयों में से, मन के बारे में पहले ही, छ॒ठवें प्रकरण में 
बतला दिया गया है, कि वह ज्ञानेन्द्रियों के साथ संकल्प-विकल्पात्मक होता हे 
अर्थात्‌ ज्ञानेनिद्रयों से ग्रहण किये गये संस्कारों की व्यवस्था करके वह उन्हें बुद्धि 
के सामने निर्णयार्थ उपस्थित करता है; ओर कर्मेनिद्रियों के साथ वह व्याकरणात्मक 
होता है अर्थात्‌ उसे बाद्धि के निर्णय को कर्मेन्द्रियों के द्वारा अमल में लाना पड़ता 
है। इस प्रकार वह उस्रयविष, श्रथांत्‌ इंद्रिय-भेद के अनुसार भिन्न भिन्न प्रकार 
के काम करनेवाला, होता है। उपनिपदों में इंद्रियों को ही ' प्राण ? कहा हैं; 
और सांख्यों के मतानुसार उपनिपत्कारों का भी यही मत है कि, ये प्राण पश्च- 
महाभूतात्मक नहीं है किन्तु परमात्मा से पृथक उत्पन्न हुए है (मुंड २. १. ३५ )। 
इन प्र/णंं की अश्रांत्‌ इंद्वियां की संख्या उपनिषद्री में कहीं सात, कहों दुस, ग्यारह- 
यारह और कहीं कीं तेरह -बतलाई गईं है। परन्ठ वेदान्तसूत्रों के आधार से 
श्रीशंकराचाये ने निश्चित किया हैं कि, उपनिषदों के सब वाक्‍पों की एकरूपता 
करने पर इंद्रियों की संख्या ग्यारह ही होती है ( वेखू- शांभा. २. ७. ९. ६: ) 
ओर, गीता में तो इस का स्पष्ट उन्लेख किया गया है कि, “ दोद्धियाणि दशक 
व? ( गी. १३. ५: ) श्रथांत्‌ इंद्वियाँ दस और एक ! अथात्‌ ग्यारह हैं । अब 
इस वबिपय पर सांख्य और वेदान्त दोनों शास्त्रों में कोई मतभेद नहीं रहा। 
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सांख्यों के निश्चित किये हुए मत का सारांश यह है--सात्तविक अहंकार 
से सेन्द्रिय-सष्टि की मूलभूत ग्यारह ईद्विय शक्तियोँ ( गुण ) अत्पन्न का और 
तामस श्रहंकार से निरिन्द्रिय-सृष्टि के मूलभूत पाँच तल्मात्रद्रव्य निर्मित होते 
है; इसके बाद पत्नतन्समात्रद्वव्यों से क्रमशः स्थूल पत्ममहा भूत ( जिन्हें ' विशेष ! भी 
कहते हैं ) ओर स्थूल निरिन्द्रिय पदार्थ बनते लगते हैं, तथा, यथासम्भव ह्र्न 
पदार्थी का संयोग ग्यारह इंद्वियों के साथ हो जाने पर, सेन्द्रिय बन जाती हैं । 


सांख्य-मतानुसार प्रकृति से प्रादुर्भूत होनेवाले तस्‍्तों का क्रम, जिसका वर्णन 
अब तक किया गया है, निम्न लिखित, वंशवृत्त से अधिक स्पष्ट हों जायगाः-- 
ब्रह्मांड का वंशवृत्त- 
पुरुष हकहः ( दोनों स्वयंभू और अनादि )-अऔछ| प्रक्रति ( भव्यक्त ओर सूच्म ) 
( निर्गुण; पर्यायशब्द :-ज्ष, द्रश इ० )। ( सत्त्व-रज-तमोगुणी; पर्यायशब्द :-श्रधान, 
अब्यक्त, माया, प्रसव-धर्मिणी आदि ) 











महान अथवा वुद्धि (अव्यक्त और सूचम ) ) 
( पर्यायशब्द :- आखरी, मति, ज्ञ'न, ख्याति ३० ) | ## 
(अहंकार (ब्यक्त और सूच्म ) रु 
( पर्यायशब्द :- अभिमान, तेजस आदि ) 
्फ 
हे । हर 23. 4 बड़ 
( सात्ति कस॒ष्टि अर्थात्‌ व्यक्त और छूक्ष्य इन्द्रियों ) ( तामस अथौत्‌ निरिंद्रिय-रष्टि) | हे 
400: 50407, ह 
रत वुद्धीन्द्रियाँ स्का र् दि 
'पाँच वुद्धीन्द्रियाँ पॉच कर्मोन्द्रयों, मन पश्चतल्पात्राएँ, ( सूक्ष्म ) | 2 
हे 


विशेष या पच्चमहाभूत (स्थूछ ) 


स्थूल पञ्ममहा भूत ओर पुरुष को सिला कर कुल तस्वों की संख्या पचीस है। रनसें 
से महान्‌ अथवा बुद्धि के बाद के तेइंस गुण झूलपरकृति के विकार हैं । फिन्तु 
उनमें भी यह भेद है कि सूदम तन्मान्राएँ और पाँच स्थूल महाभूत द्वव्यात्मक 
विकार हैं ओर ाद्े, अहंकार तथा इंन्द्रियाँ केवल शाक्ति या गुण हैं; ये तेईल 
तत्त्व व्यक्त हैं ओर सूलप्रक्ृति अन्यक्त है। सांध्यों ते इन तेईस तच्बों में ले आकाश 
ब्त्व ही में दिक्‌ ओर काल को भी सम्मिलित कर दिया है। वे “प्राण ' को भिन्न 
तत्त्व नहीं मानते; किन्तु जब सब हन्द्रियों के व्यापार आरम्भ होने लगते हैं तब 
उसी को वे प्राण कहते हैं ( सां. का. २६ )। परन्तु वेद्ान्तियों को यह मत सान्‍्य 
नहीं है, उन्हों ने प्राण को स्वतंत्र तत्त्व माना है ( वेखू. २. ४. ६)। यह पहले 


शृद० गीतारहस्य अथवा कमेयोगशार्त्र । 


ही बतलाया जा चुका है कि, वेदान्ती लोग प्रकृति और पुरुष को स्वयस्भू और 
स्बतन्त्र नहीं मानते, जैसा कि सांख्य-मताजुयायी मानते हैं; किन्तु उनका कथन हे 
कि दोनों ( प्रकृति और पुरुष ) एक ही परमेश्वर की विभू/तियाँ हैं । सांख्य ओर 
वेदान्त के उक्त भेदों को छोड़ कर शेष सृष्टथुप्पत्ति-क्रम दोनों पक्षों को झ्ाह्य हे 
उदग्हरणार्थ, महाभारत में अनुगीता में “ ब्रह्मवृत्त ” अथवा “ ब्रह्मतन ' का जो 
दो बार वर्णन किया गया है ( ममा. अश्व. ३५. २०-२३, और ४७. १२-१२ ).- 
बह सांख्यतत्वों के श्रनुसार ही है-- 


अव्यक्तवीजप्रभवों बुद्धिस्केधमये! महान । 

महाहंकारविटपः इंद्रेय।न्तरकोटरः ॥ 

महाभूतविशाखश्व विशेषप्रतिशाख्रवान्‌ । 

सदापणः सदापुष्पः शुभाशभफलोदयः 

आजीव्यः सब भूतानां ब्रह्मचृत्त: सनातनः । 

एवं छित्त्वा च भित्त्वा च॒ तत्त्वज्ञानासिना बुधः ॥ 

हित्त्यां सगड्य्यान्‌ पाशान्‌ मृत्युजन्मजरोदयान्‌ । 

निर्मयों निरहंकारो मुच्यते नात्र संशयः ॥ 
क्षथीत्‌ “ अ्रव्यक्त ( प्रकृति ) जिसका बीज है, बुद्धि (महान) जिसका तना 
या पिंड है, श्रहंकार जिसका प्रधान पल्चव है, मन ओर दस इंब्रियोँ जिसकी 
अ्रन्तर्गत खोखली या खोड़र हैं ( सूदम ) महाभूत ( पद्च तन्मात्राएँ ) जिसकी 
बढ़ी बड़ी शाखाएँ हैं, ओर विशेष अर्थात्‌ स्थूल मद्दाभूत जिसकी छोटी छोटी 
टहनियाँ हैं, इसी प्रकार सदा पत्र, पु८प, ओर शुभाशुभ फल धारण करने- 
बाला, समस्त प्राणिमात्र के लिये अधारभूत यह सनातन बदृहद्‌ ब्रह्मवृक्त है। 
ज्ञानी पुरुष को चाहिये, कि वह उसे तत्वज्ञानरूपी तलवार से काट कर हक 
टृक कर डाले, जन्म, जरा ओर रूत्यु उत्पन्न करनेवाले संगमय पाशों को नष्ट 
करें ओर ममत्वबुद्धि तथा अहंकार को त्याग कर दे, तब वह निःसंशय मुक्त 
होता हैं । ” संक्षेप में यही बहाबइक्ष प्रकृति अथवा माया का “खेल, ' जाला ” 
या  पस्तारा! है | श्रत्यंत प्राचीन काल ही से--ऋग्वेदराल ही से--इसे “ वृक्ष ! 
कहने का रीति पड़ गई है ओर उपनिपदों में भी उसका “ सनातन अश्वत्थवृत्त ! 
कहा है (कठ. ६. ३) । परन्‍्तु वेदों में इसका सिर्फ यही वन किया गया है कि 
उस बृत्त का मूल ( परब्ह्म ) ऊपर है ओर शाखाएँ (दृश्य सृष्टि का फैलाव ) नीचे 
हैं। इस वेदिक वर्शन को और सांख्यों के तत्त्वों को मिला कर गीता में श्रश्वत् 
बच्चा का वर्णन किया गया है। हसका स्पष्टीकरण हमने गीता के १५. १-२ शछोकों 
की अपनी टीका में कर दिया है। 


ऊपर बतलाये गये पचीस तत्त्वों का वर्गकरण सांख्य और वेदान्ती भिन्न 
भिन्न रीति से किया करते हैं, अतएव यहाँ पर उस वर्गीकरण के विषय में कुछ 


विश्व की रचना और संहार । श्दश्‌ 


लिखना चाहिये । सांख्यों का यह कथन है कि इन पचीस तस्‍्तों के चार वर्ग होते 
हैं श्र्थाद्‌ मूलप्न झृति, प्रकृति-विक्ृति, विक्ृति ओर न-प्रकृति । (१) प्रृति- 
तत्त्व किसी दूसरे से उत्पन्न नहीं हुआ है, अतएवं उसे “मूलप्रकृति ! ,हते 
हैं। (२) मूलग्रकृति से आगे बढ़ने पर जब हम दूघरी सीढ़ी पर आते हैं तब 
* महान्‌ ! तत्व का पता लगता है । यह महान तत्व अ्रकृति से उत्पन्न हुआ है, 
इसलिये यह “ प्रकृति की विक्ृति या विकार ? है; श्रार इसके बाद महान्‌ तत्व 
से अ्रहंकार निकाला है अतएवं “ महान्‌ ? श्रहंकार की श्रक्ृति अथवा समृल है । 
इस प्रकार महान्‌ भ्रथवा बुद्धि एक ओर से भ्रहंकार की प्रकृति या मूल है; और, 
दूसरी ओ्रोर से, वह मृलग्रकृति की विक्ृति श्रथतरा विकार है । इसीलिये लांख्यों 
ने उसे ' प्रकृति-विकृति ” नामक वर्ग में रखा; ओर इसी न्याय के अनुसार 
अहंकार तथा पद्चतन्मात्राओं का समावेश भी « प्रकृति-विक्गति ” बर्ग ही में किया 
जाता है । जो तत्त्व श्रधवा गुण स्वयं दूसरे से उत्पक्ष ( विक्ृति ) हो ओर आगे 
वही स्वयं अन्य तस्तों का मूलभूत ( प्रकृति ) हो जावे, डसे “ प्रकृति-विकृति 
कहते हैं। इस वर्ग के सात तत्त्व ये हैंः--महान्‌, श्रहंकार श्लोर पद्मतन्मात्राएँ 
(३) परन्तु पाँच ज्ञानेद्रियाँ, पाँच कर्मद्वियों, मन ओर स्थूल पत्चमहाभूत, इन 
सोलह तक्चों से फिर और श्रन्य तत्वों की उत्पत्ति नहीं हुईं। किन्तु ये स्वयं दसेर 
तस्तरों से प्रादुभूत हुए हैं । अतएवं, इन सोलह तत्तों का 'प्रकृति-विक्रति ! न 
कह कर केक्ल “ बिकृति ! अथवा विकार ! कहते हैं। (४) ' पुरुष ! न जक्राति 
है श्रोर न विक्ृति; वह स्वतंत्र ओर उदासीन द्रष्टा है । इंश्वरक्ृष्ण ने इस प्रकार 
वर्गीकरण करके फिर उसका स्पष्टीकारण यों किया ह-- 

मूलप्रकृतिरविक्ृतिः महदाद्याः प्रकतिविकतयः सप्त। 

पोडशकस्तु बिकारो न प्रकृति विक्ृतिः पुरूपः ॥ 
अधोत्‌ “यह मूलप्रकृति श्रविक्ृति है अर्थात्‌ झिसी का भी विकार नहों है 
महदादि सात ( श्रर्थत्‌ सहत्‌, अहंकार और पश्चतन्मात्राएँ ) तक्तत प्रकृति-दिकति 
हैं; श्रार मन सहित ग्यारह इंद्वियाँ तथा स्थूल पद्धमहाभूत नमिलाकर सोलइ तत्वों 
को केवल विक्रृति अथवा विकार ऊहते हैं । पुरुष, न प्रकृति ह न विक्वोति ”” ( सा* 
का. ३) श्रागे इन्हीं पचीस तत्वों के ओर तान भद॒किये गये हं-अच्यक्त, व्यक्त और 
ज्ञ इनमे से केवल एक मूलप्रकृति ही शअ्रव्यक्त है, प्रक्रांत से उत्पन्न हुए तेईस 
तत्व व्यक्त हं, शओर पुरुष ज्ञ है । ये हुए सांख्यों के वगोंकरण के भद | पुराण, 
स्म्ति, महाभारत आदि वेदिकमा्गोंय ग्रन्धों में प्रायः इन्हीं पचीस का उल्लेख 
शा जाता ३ मत्यु. ६ १० मनु. १४, ११ देखो ) । परन्तु, उपनिपदों में 
शरद ये सब तत्व परबह्म से उत्पन्न हुए ड्ढँ ओर वबहों इनका 

हैं उन करण भी नहीं किया गया है । उपनिपदों के वाद जो अल्थ 
शांस्वो के वर्ग न सह किया हुश्रा देख पड़ता हद परन्तु वह डपयुक्त 

न्ञ है। कुल्न तत्व पचीस हं इनमे से सोलह तत्व 


श्र गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास्त्र । 


तो सांख्य-सत के अनुसार ही विकार, श्रथांत्‌ दूसरे तत्वों से उत्पन्न हुए, हैं/ 
इस कारण उन्हें प्रकृति सें अथवा मूलभूत पदार्थों के वर्ग में सम्मिलित नहीं 
कर सकते | अब ये नो तत्व शेप रहे--9 पुरुष, २ प्रकृति ३-६. महत्‌ श्रहंकार 
कर पाँच तन्मात्राएँ । इनमें से पुरुष आर प्रकृति, को छोड़ शेष सात तत्वों को 
सांख्या ने प्रकृति-विकृति कहा है । परन्तु वेदान्तशास्त्र में प्रकृति को स्वतंत्र. 
न मान कर यह सिद्धान्त निश्चित किया है कि, पुहप ओर प्रकृति दोनों एक ही परमेश्वर 
से उत्पन्न होते हैं । इस सिद्धान्त को मान लेने से, सांडयों के “ मूल प्रकृति 
श्र ' प्रकृति-विकृति ” भेदों के लिये, स्थान ही नहीं रह जाता । क्योंकि 
प्रकृति भी परमेश्वर से उत्पन्न होने के कारण मूल नहीं कहीं जा सकती+ 
किन्तु वह प्रकृति-विक्ृति के ही वर्ग में शामित्र हो जाती है। अ्तएव, सुष्टयुत्पात्ति 
का वर्णन करते समग्र, वेदान्ती कहा करते हैं, कि, परमेश्वर ही से एक ओर जीव 
निर्माण हुआ ओर दुसरी और ( महदादि सात प्रकृति-विक्षति सहित ) अ्रष्टधा अधांत्‌ 
श्राठ प्रकार की प्रकृति निर्मित हुई ( मभा. शां. ३०६. २६ श्रार ३१०. १० देखो )5 
श्रर्थात्‌, वेदान्तियों के मत से पचीस तत्वों में से सोलह तत्वें। को छोड़ शेप 

तत्वों के केवल दो ही वर्ग किये जाते हैं-एक “जीव” ओर दुसरी “अरट्टधा प्रकृति !। 
भगवद्वीता में, वेदान्तियां का यही वर्गीकरण स्वीकृत किया गय्रा है। पंरन्तु 
इसमें भी श्रन्त में थोड़ा स्ला फर्क हो गया है । सांख्य-वाद्दी जिसे पुरुष कहते हैं उसे 
ही गीता में जीव कहा है श्रीर यह बतलाया है कि, वह ( जीव ) ईश्वर की “ परा 
प्रकृति ” श्रथीत्‌ श्रेष्ठ स्तररूप है; श्रौर सांख्यवादी जिसे मूलत्रक्ृति कहते हैं उसे 
ही गीता में परसेश्वर का ' अपर ' अथांत्‌ कनि्ठ स्वरूप कहा गया दे (गी.७.४.९)। 
इस प्रकार पहले दो बढ़े बढ़े वर्ग कर लेने पर उनमें से दुसरे बर्ग के अधीत्‌ कनिष्ठ 
स्वरूप के जब्र श्रोर भी भेद या ध्रद्चार बतलाने पड़ते हैं, तब इस कनिष्ट के स्वरूप के 
श्रतिरिक्त उतसे उपजे हुए शेप तत्वों को भी बतलाना थावश्यक होता है। क्योंकि 
यह कनिष्ठ स्वरूप ( अर्थात्‌ सांख्यों की मुलप्रकृति ) स्वयं अपना ही एक प्रकार या 
भेद हो नहीं सकता। उदाहरण र्थ, जब यह बतल।ना पड़ता है कि बाप के लड़के 
कितने हैं; तत्र उन लड़कों सें ही बाप को गणना नहीं की जा सकती । अतणएुव, 
परमेश्वर के कनिष्ठ स्त्ररूप के अन्य भेदों को बतलते समय, यह कहना पड़ता है 
कि, वेदास्तियों की अष्टधा प्रकृति में से मूल प्रकृति को छोड़ शेष सात तत्व ही 
( श्रथीत्‌ महान, अहंकार आर पञ्चतन्मात्राएँ ) उस मृलप्रक्ृति के भेद या प्रकार 
हैं। परन्तु ऐसा क(ने से कहना पड़ेगा कि परमेश्वर का कनिष्ठ स्वरूप ( अथांत्‌ 
मूल कृति ) सात प्रकार का है; और ऊपर कह आये हैं, कि बेदान्ती तो प्रकृति 
को अष्टधा अर्थात्‌ आठ पकार की मानते हैं। अ्रव इस स्थान पर, यह विरोध देख. 
पड़ता है कि जिस प्रकृति को बेदास्ती भ्रष्टथा या आठ प्रकार की कहें उसी को गीता 
सप्तघा या सात प्रकार की कद्दे । परन्ठु गीताकार को श्रभीष्ट था कि उक्त विरोध 
हूर हो जावे अ्रं-र ' श्रष्टया प्रकृति ' का वर्णन बना रहे । इसीलिये महान, अहकार 
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और पंचतन्मात्राएँ, इन सातों में ही आठवें मनतत्त्व को सम्मिलित कर के गीता में 
बर्खन किया गया हैं कि परमेश्वर का कठिष्ट स्वरूप अथांत्‌ मूल प्रकृति अष्टधा ह्दे 
( गी. ७. ९ )। इनमें से, केवल मन ही में दस इन्द्रियों का और पंचतन्मात्नाओं में 
पंचमहामूतों का समावेश किया गया है। श्रब यह प्रतीत हों जायगा कि, गीता 
में किया गया वर्गीकरण सांर्यें और वेदाग्तियों के वर्गाकरण से यय्पि कुछ भिन्न 
है, तथापि इससे कुछ तत्वों की संख्या में कुछ न्यूनाधिकता नहीं हो जाती । सब 
जगह तत्त्व पचीस ही माने गये हैं | परंतु वर्गाकरण की उक्त भिन्नता के कारण 
किपती के मन में कुछ भ्रम न हो जाय इसलिये ये तीनों वर्गीकरण कोष्टक के रूप 
में एकत्र करके आगे दिये गये हैं। गीता के तेरहवें अध्याय ( १३. ९ ) में वर्गी- 
करण के मंगड़े में न पड़ कर, सांब्यों के पर्चा तक्तों का वर्णन ज्यों का त्यों एथक्‌ 
पृथकू किया गया हैं; और इससे यह वात स्पष्ट हो जाती है कि, चाहे वर्गकरण में 
कुछ भिन्नता हो तथापि तत्त्वों की संख्या दोनों स्थानों पर बरावर ही है । 


पचीस सूलतत्त्वों का वर्गाॉकरण | 
सांख्यों का वर्गीकरण। तत्त्व । वेदान्तियों का वर्धीकरण । गीता का वर्वीकरण 





न-प्रक्ृति न-विक्वति $ पुरुष परबनझ का श्र: स्वरूप प्रा प्रकृति 
मूलप्रक्नति १ प्रकृति ॥ अपरा भक्ति 
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। न महान | परअड़ा का कनिष्ठ ) अपर प्रकृति के 
प्रकृति-विकृति * हु २ प्रकरं0 पर 
४ का अहंकार |. स्वरूप [ आठ प्रकार 
( ५ तम्म्ात्राएँ / (आठ प्रकार का) ; 
| $ एन ) बिकार द्वोने के कारण) विकार होने के 
१६ विकार 4  डैंडाद्रिया | इन स।लद्द तत्व। का | कारण, गीता में इन 
| ५ कमद्रियां | बेदान्ती मूलतत्व नहीं | ६ हित 5 
( ५ महाभूत | मानते । हार कल 5 
गणना मूलतत्वों 
र५ में नहीं की गई है। 


हि यहाँ तक इस बात का विवेचन हो चुका कि, पहले मूल साम्यावस्था में रहने- 
बाली एक ही अवयव-रहित जड़ ग्रक्ृति में व्यक्त सृष्टि उत्पन्न करने की अस्वयंवद 
* बुद्दि ! कस प्रगट हुई; फिर उसमें “ अहंकार ? से अवयव-लहित विविधत। केसे 
कप धीर इसके व-द्‌ “गुणों से गुण” इसगुण गुणपरिणाम-बाद के अनुसार एक और 
004 22% 58 02 
88 अथांव्‌ नि रीन्द्रिय 2 साष्ट की मूलभूत पोंच सूचम तन्मात्राएं केस 
डललम द । अब इसके बाद की सृष्टि 5 पा स्थूल पंचमहाभूतां या उनसे 

वाल्ने अन्य जड़ पदार्थों ) की उत्पत्ति के क्रम का वर्णन किया जावेगा। 
साख्यशास्तर में सिर्फ यही कहा है कि, सूच्म तन्मात्राओं मे  स्थृत्व पंचसहाभूत ! 


श्प्छ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


अथवा “विशेष ,” युण-परिणाम के कारण, उत्पन्न हुए हैं। परंतु वेदान्तशासत्र के 
अंथों में इस विषय का आ्राधिक विवेचन किया गया है इसलिये प्रसंगानुलार उसका 
भी संज्षिप्त वणंन--इस सूचना के साथ कि यह वेदान्तशाख्त्र का मत है, सांख्यों 
का नहीं--कर देना आवश्यक जान पडता है। “ स्थूल पृथ्वी, पानी, तेज, वायु 
ओऔर आकाश ” को पंचमहाभूत अथवा विशेष कहते हैं। इनका उत्पत्ति-क्रम 
तैत्तिरीयो पनिषद्‌ में इस प्रकार हैः-' आत्मनः आकाशः संभूतः। आकाशाद्वायुः । 
वायोराप्िः। अ्रभ्नेरपि: | अ्रद्भ्यः पएथिवा । प्रथिव्या श्रोपधयः। ह० ” (ते. उ. 
२. ५ )--अथांत्‌ पहले परमात्मा से (जड़ मूलप्रकृति से नहीं, जैसा कि सांख्य- 
वादियों का कथन है ) आकाश, थ्राकाश से वायु, वायु से अप्नि, अप से पानी श्रोर 
फिर पानी से एथ्वी उत्पन्न हुईं ह। तत्तिरोयोपनिषद्‌ में यह नहीं बतलाया गय्या 
कि इस क्रम का कारण क्या है। परंतु प्रतीत होता है कि उत्तर-वेदान्तग्रंथों में 
पंचमहाभूतों के उत्पत्ति-क्रम के कारणों का विचार, सांख्यशास््रोक्त गुण-परिणाम 
के तक्त्त पर ही, किया गया है। इन उत्तर-वेदान्तियों का यह कथन है कि, “गुणा 
गुणेपु वर्तन्ते ' इस न्याय से, पहले एक ही गुण का पदार्थ उत्पन्न हुआ, उससे 
दा गुणों के श्रार फिर तीन गुणों के पदार्थ उत्पन्न हसी प्रकार वृद्धि होती 
गई । पंचमहामू्तों में से आकाश का मुख्य एक गुण केवल शब्द ही है इसलिये 
पहले आकाश उत्पन्न हुश्रा । इसके बाद वायु की उत्पात्ति हुई; बयोंकि, उसमें शब्द 
आर स्पर्श दो गुण हैं । जब वायु जोर से चलती है तब उसकी श्रावाच सुन पडती 
है और हमारी स्पशेन्द्रिय को भी उसका ज्ञान होता है। वायु के बाद अभि की 
उत्त्पत्ति होती है; क्मेंकि शब्द भर स्पर्श के श्रतिरिक्त उसमें तीसरा गुण, रूप, भी 
है। इन तीनों गुणों के साथ ही साथ पानी में चाथा गुण, रुचि या रस, होता है 
इसलिये उसका प्रादुर्भाव अ्नी के बाद ही होना चाहिये; और अन्त में, इन चार्रो 
गयों की श्रपेक्षा पृथ्वी में “गंध” गुण विशेष होने से यह सिद्ध किया गया है 
कि, पानी के बाद ही प्रथ्वी उत्पन्न हुईं है। यास्काचार्य का यही सिद्धान्त है 
(निरुक्त. १४. ४ ) । तत्तिरीयोपनिषद्‌ में आगे चल कर वर्णन किया गया है कि 
बक्त क्रम से स्थूल पंचमहभूतों की उत्पत्ति हो छुकने पर फिर-“ पृथिव्या ओपधयः। 
ओपसधीभ्यो 5ज्षम्‌ । अ्न्नात्पुरुप:। ”-एथ्वी से वनस्पति, वनस्पति से अन्न, और 
श्रश्न से पुरुष उत्पन्न हुआ (ते. २. १ )। यह सृष्टि पंचमहाभूतों के मिश्रण से 
बनती है इसलिये इस मिश्नण-क्रिया को वेदान्त-प्रंथों में “ पंचीकरण ” कहते हैं। 
पंचाकरण का श्रर्थ “ पंचमहाभूतों में से प्रत्येक का न्‍्यूनाधिक भाग ले कर सब 
के मिश्रण से क्रिसी नये पदार्थे का बनना ”” है। यह पंचीकरण, खभावतः 
अनेक प्रकार का हो सकता है। श्री समर्थ रामदास स्वामी ने श्रपने ' दासबोध, 
में जो वणन किया है वह भी इसी बात को सिद्ध करता है। देखियेः-- काला, 
और सफेद मिलाने से नीला बनता है और काला ओर पीला प्रिलाने से हरा 
बनता है (दा. ६. ६. ४० )। पृथ्वी में ग्रनन्त कोटि बीजों को जातियों ६... $ 
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शृध्वी आर पानी का मेल होने पर उन बीजों से अकुर नकलत हू । श्रनेक प्रकार 
की बेलें होती हैं; पत्र-पुष्ष हाते हैं, आर अनेक प्रकार के स्वादृष्ट फल हांते हं। 
अण्डज, जरायुज, स्वेदज, उद्धिज सब का बीज पृथ्वी श्रार 
यानी है; यही सुृष्टि-रचना का अ्रद्धत चमत्कार ह। इस प्रकार चार खानी, चार वाणी 
चोरासी लाख जीवयोनि, तीन लाक , पिण्ड, ब्रह्मःएड सव नामत हात ह (दा.१३ 
३. १०-११) परन्तु पश्चौकरण से केवल जड़ पदाथ श्रथवा जड़ शरीर ही उत्पन्न 
होते हैं। ध्यान रहे कि, जब इस जद़ देह का संयोग प्रथम सूचम इद्ेयो से आर फिर 
आत्मा से अर्थात्‌ पुरुष से होता है,तभो इस जइ देह से सचतन प्राणी हो सकता है। 
यहाँ यह भी बतला देना चाहिये कि,उत्तर-वेदान्त ग्रन्थों में वर्शितयह पश्चीकरण 
ब्राचोन उपनिषदों में नहीं ह। छांदोग्योपनिषद सें पांच तन्मात्राएं था पोच महाभूत 
नहीं माने गये हैं किन्तु कहा है कि, 'तेज, आप (पानी) श्रार अन्न ( प्थ्वी )! इन्हीं 
तोन सूचम मूलतत्त्वों के मिश्रण स श्रथात्‌ ' त्रिवृत्कण ' से सब विविध सूष्टी 
घनी है ' आर, श्वेताश्वतरोपनिषद्‌ में कद्ठा है कि, “ श्रजामेकां लोहितशुल्कक्ृप्णी 











* यह बात स्पष्ट है कि बोरासी लाख योनियों की कहपना पाराणक ह आर वह 
अंदाज से को गई है | तथापि बह निरो निराधार भा नहीं है ! उत्कात-तत्त्व के अनुपार 
पश्चिमो आधिभीतिक-शास्री यह मानते हैं कि, ख्टि कु आरंभ के उपस्थित एक छोटे से गोल 
सजीव सूक्ष्म जन्तु से, मनष्य प्राण उत्पन्न हुआ । इस कल्पना से यह बात स्प) हे कि, सूक्ष्म 
गोल जस्तु का स्थूल गोल जन्तु बनने मे, स्थुल जन्तु का पुनश्व छोटा कोड़ा द्वोन में, छोटे 

दें के बाद उसका अन्य प्राणों हान मे, प्रत्थक योनि अथ'त्‌ जात को अनेक पांढिया 
श्वोत गई होंगी । इससे एक आंग्ल जावशाखज्ञ न गणित के द्वारा[सद्ध किया है कि, पानी में 
रहनेवालो छोटी छोटी मछलियों के गुण-धर्मों का विक्रास्न हांत हत उन्हों को मनुष्य 
स्वरूप प्राप्तदहोन में, भिन्न भिन्न जातियों की लगभग ५९३ लाख ४७५ हज़ार पाढिया 
बीत चुकी हैं; ओर, संभव हैं कि इन पो!ढ़यों को संछया कदानित्‌ इसस दस गणो भी 
हा | य हुई पाना में रहनेवाल जलचरा स ल कर प्रनुध्य तक की यानया | अब यदि 
इनमें ही छोटें जलचरों से पहले के सूक्ष्म जन्तुओं का समावेश कर दिया जाय, तो न 
मालूम कितने छाख पं॥ढयां की कल्पना करनो होगो | इससे माल्म दवा जायगा कि, 
हमार पुरणा में वर्णित चोरासी लाख योनियों को कल्पना को अपक्षा, आधिभातिक 
शाज्ञज्ञा के पुराणों में वा्णत पोढिय। को कल्पना कहां अधिक बड़ों चढ़ो है । कल्पना-संबंधी 
यह न्याय काछ ( समय ) को भी उपयुक्त हो सकता है। भूगभगत-जोव-शाखझों का 
कथन है क्रि, इस बात का स्थूछ दृष्टि स निश्चय नहीं किया जा सकता कि सजांव सांदि 
के सूदम जन्तु इस पृथ्वी पर कब उत्पन्न हुए; आर सूक्ष्म जलनरों को छर्त्पत्त तो कई 
कराडू वा के पहले हुई हैं। इस विवय का विवचन 778 7.75/ /.॥#& ७ए 
छा मिन्वए्ठाप्टो छाती पता, लत, ॥ए, 07%. पि. (कञात6एछ (898 १ 
नाम पुस्तक में किया गया हैे। गेडा ने इस पुस्तक मेझो दा तोन उश्योगी 
पाराशश जाडे है उनसे ही उपयुक्त बातें लो गइ है | हमारे पुराणों मं चोर सों लाख 
योनियों की गिनतो इस प्रकार को गईं है;:--९ छाख जलचर, १० लाख पक्षो, ११ 


& देखो ) २० लाख पशु. ३० छाख स्थावर आर ४ लाख मनुष्य (दासबोध २०५ 
॥ )। 
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बदद्दी; प्रजा: सृजमानां सरूपाः” (श्वेता. ४,१) अर्थात्‌ लाल (तेजोरूप), सेफेद (जल- 
रूप)ओऔर काले (प्थ्वी रूय) रंगों की (अर्थात्‌ तीन तत्त्वों की) एक प्रजा ( बकरी >»- 
से नाम-रूवात्मक प्रजा ( सृष्टि ) उत्प हुई । छांद्ोग्योपनिषद के छुठवें अध्याय 
में खेतकेतु ओर उसके पिता का संवाद हैं। संवाद के श्रारम्भ ही में श्रतकेतु के 
पिता ने स्पष्ट कह दिया है कि, “ औरे ! इस जगत्‌ के आरम्भ में ' एकमेवाद्वितीय॑ 
सव्‌ ” के अतिरिक्त, श्र्थात्‌ जहाँ जहाँ: सब एक ही और नित्य परत्रह्म के अतिरिक्त, 
ओर कुछ भी नहीं था। जो अलत्‌ ( अथांत्‌ नहीं है ) उससे सत्‌ केसे उत्पन्न हो 
सकता है? अतएव, आदि में सत्र सत्‌ ही व्याप्त था। इसझे बाद उसे अनेक 
झ्रथोत्‌ विविध होने की इच्छा हुई और उससे क्रमशः सूच्म तेज ( आप ) आप 
( पानी ) और अन्न (एथ्वी) की उत्पत्ति हुई । पश्चात्‌ इन तीन तत्त्वों में ही जावरूप 
से परब्ह्म का प्रवेश हे।न पर उनके त्रिदृत्करण से जगत्‌ की श्रनेक नाम-रूपात्मक 
बस्तुएँ नि॥मित हुई। स्थूल श्रप्मि, सूये, या विद्यक्नता की ज्योति में, जो लाल(लोहित) 
रंग है वह सूचम्र तेजोरूपी मूलतत्त्व का परिणाम है, जो सफेद ( शुल्क ) रंग है 
बह सूचम आप-तेत्त्त का परिणाम है, और जो कृष्ण ( काला) रंग है वह सूचम 
पृथ्वी-तत्व का परिणाम है । इसी अकार, मनुष्य जिस अद्न का सेवन करता है. उसमें 
भी--सूहम तेज, सूदम आप और सूचम अन्न ( पृथ्वी ),--यही तीन तत््य होते 
हैं। जैल दृद्ी को मथन से मक्खन ऊपर आ जाता है, वैसे ही उक्त तीन सूचम 
तत्वों से बना हुआ श्रन्न जब पेट में जाता दे तब, उनमें से तेज-तत्व के कारण 
मलुष्य के शरीर में स्थूल, भध्यम ओर सूच्म परिणाम--ज्िन्हें क्रमश; अ्रस्थि सज्जा 
और वाणी कहते दँं---उत्पन्न हुआ करते हैं; इसी प्रकार आप अर्थात जल-तत्व से मूत्र, 
रक्त ओर प्राण; तथा अन्न अथोत प्ृथ्त्री-सत्व से पुरीप, मांत श्रोर मन ये तीन द्र्ब्य 
निर्मित इते हं ” ( दवा. ६. २-६) । छु।न्दोग्योपनिषद की यही पद्धति वेदान्तसूत्रों 
(२.४.२०) भ॑ भी कही गई है, कि मूल महा सूतों की संख्या पॉच नहीं, केवल तीन 
ही है; ओर उनके त्रिव्ृत्करण सेसब दृश्य पदार्थों की उत्पत्ति भी मालूम की 
जा सकती है । बादरायणाचार्य तो पश्चीकरण का नास तह नहीं लेते । तथापि' 
तैत्तितिव ( २१ ), प्रक्ष ( ४. र ), दृहदारण्यक (४. ४. € ) आदि अन्य उपनि- 
पदों में, ओर विशेषतः बेताश्वर ( २. १२ ) वेदान्तसूत्र ( २. ३. १-१४ ) तथा 
गीता ( ७. ४; ३१३- ९ ) में भी तीन के बदले पंच महाभूतों का वर्णन है । गर्भा 
परनिषद्‌ के आरम्भ ही में कद्दा है कि मनुष्य-देह “ पत्मात्मक ' है श्रोर, महाभारत 
तथा पुराणों में तो पर्श्वकरण का स्पष्ट वर्णव ही किया गया है ( मभा. शां. 
4८४-१८६ ) इससे यही सिद्ध होता है कि, यद्यवि अ्िबृत्करण प्राचीन दै 
तथापि जम्र महा भूततों की संख्या तीन के बदले पाँच मानी जाने लगी तब त्रिवृ- 
त्करण के उदाहरण ही से पवीकरण की कल्पना का प्रादुर्भाव हुआ ओर त्रिवृत्करण 
पीछे रह गया, एवं अन्त में पश्चीकरण की कल्पना सब वेदान्तियों को ग्राह्म 
हो गई | श्रागे चल कर इसी पश्चीकरण शब्द के श्र्थ में यह वात भी शामिल 


विश्व की रचना और संहार । श्घ्छ 


हो गईं, कि मनुष्य का शरीर केवल पंचमहभूतों से बना ही नहीं है किन्तु 
उन पंचमहाभूतें में से हर एक पॉँच प्रकारसे शरीर में विभाजित भी हो 
गया है, उपाजहरणाथे, त्वकू, मांस श्रस्थि, मज्जा और स््रायु ये पाँच विभाग श्रल्नमय 
पृथ्वी-तत्तव के हैं, इत्यादि ( मभा. शां. १८४. २०-२९; ओर दासबोध १७. ८ 
देखो )। प्रतीत होता है कि, यह कल्पना भी उपयुक्त छान्‍्दोंग्योपनिषद के ब्रित- 
त्करण के वर्णन से सूझ पडी है । क्योंकि, वहाँ भी अन्तिम वर्णन यही है कि. 
« तेज, आप ओर पृथ्वी ” इन तौनों में से प्रत्येक, तीन तीन प्रकार से मनुष्य की 
देह में पाया जाता है। 

इस बात का विवेचन हो चुका कि, मूल अ्रव्यक्त प्रकृति से अथया वेदान्त- 
सिद्धान्त के अनुसार परव्रह्म से, अनेक नास ओर रूप धारण करनवाले स्टृष्टि के 
अचेतन अर्थात्‌ निर्जाव या जड़ पदार्थ केसे बने हैं । अब इसका विचार करना 
चाहिये कि सुष्टी के सचेतन अर्थात्‌ ल्ज व प्राणियें। की उत्पत्ति के सम्बन्ध में सांख्य- 
शाख्र का विशेष कथन क्या है; ओर फिर यह देखना चाहिये कि वेदान्तशाख के 
सिद्धान्तों से उश्चका कहाँ तक भेल है। जब यूज प्रकृति से प्रादुभूत पृथ्वी आदि 
स्थूल पंचमहाभूतें का संयोग सूद इन्द्रियों के साथ होता है. तब उसप्ते सजीव 
प्राणियों का शरीर बनता है। परन्तु, यद्यपि यह शरीर सेन्द्रिय हो, तथापि वह 
जड़ द्वी रहता है। इन इस्द्ियों। को प्रोरित करनेवाला तत्व, जड़ प्रकृति से भिन्न 
होता है,जिश्षे ' पुरुष, ' कहते हं। सांज्यों के इन सिद्धान्तों का वर्णन पिछुले प्रकर ण 
सें किया जा चुका है कि बद्यत्ति मुल में 'पुरुष,' अकतो है, तथापि पक्ृति के साथ 
डसका खयाग होने पर सजोव साध्टका आरस्भ होता ह;आऔर, “में प्रकृति से भिन्न 
हूँ ” यह ज्ञान हो जाने पर, पुरुष का प्रकृति से संयोग छुट जात: हैं तथा बह 
मुक्त हो जाताह;यदि ऐसा नहैं। होता ते। जन्म-मरण के चक् (में उसे घ्रमना पडता 
है । परन्तु इस बात का विवेचन नहीं किया गया कि जिस “ पुरुष ! की म्व्त्यु 
प्रक्ृते और ' पुरुष ' को भिन्नता का ज्ञान हुए बिना ही हो जाती है, उसको नये 
नये जन्म कैसे प्राप्त होते हैं ।अ्तण॒व यहीं इसी विपयका कुछ अधिक विवेचन करना 
आवश्यक जान पड़ता है । यह स्पष्ट हें कि, जो मनुष्य बिता क्लान प्राप्त किये ही 
मर जाता है उसका आत्मा प्रकृति के चक्र से सदा के लिये छुट नहीं सकता। 
क्योंकि यदि ऐसा हो, तो क/न अथवा पाप-पुण्य का कुछ नी महत्व नहीं रह 
जायगा; श्रोर फिर, चव।क के मत।नुसार यह कहना पड़ेगा कि, खत्यु के बाद 
हर एक मनुय्य प्रकृति के फंदे से छुट जाता हू श्रथांत्‌ वह मोक्ष पा जाता है। अच्छा; 
यादें यह कह के स्ू त्यु के बाद कल आत्मा अथात्‌ पुरुष बच जाता है आर 
वही स्वयं नये नये जन्म लिया करता हं, तो यह मूलभृत सिद्धान्त कि पुदष अकर्त्ता 
भार उदार्सान है ओर सब देव प्रकृति ही का है--मिथ्या प्रदीत होने लगता है। 
इसके सिवा, जब हम यह मानते हैं कि, आत्मा स्वग्र ही नये नये जन्म लिया 
करता है, तब चह उसका गुण या घमं हो जाता है; और, तब तो, ऐसी अ्रनवस्थाः 
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श्राप्त हो जाती है, के वह जन्स-सरण के आवागमन से कभी छुट ही नहीं सकता । 
इसलिये, यह सिद्ध होता है कि, यदि बिना ज्ञान प्राप्त किये कोई मनुष्य मर जाय, 
तो भी आगे नया जन्म प्राप्त करा देने के लिये उसकी आत्मा से प्रकृति का संबंध 
अवश्य रहना ही चाहिये । झूत्यु के बाद स्थूल देह का नाश हो जाया करता है 
इसलिंये यह प्रगट है कि, अरब उक्त सम्बन्ध स्थूल्न महाभूतात्मक प्रकृति के साथ 
नहीं रह सकता । परन्तु यह नहीं कहा जा सकता कि प्रकृति केवल स्थूल पंच- 
महाभूतों ही से बनी है । प्रकृति से कुल तेइंस तत्त्व उत्पन्न होते हैं; ओर, स्थूल 
पश्चमहाभूत, उन तेइंस तत्वें। में से, श्रन्तिम पाँच हैं। इन श्रस्तिम पाँच तत्वों 
( स्थूल पंचमहाभूतों ) को तेईस तत्वों में से अलग करने पर १८ तत्व शेष रहते 
ह्ं। अतएव, अब यह कहना चाहिये कि, जो पुरुष बिना ज्ञान प्राप्त किये ही मर 
लाता है, वह यद्यापि पंचमहाभूतात्मक स्थूल शरीर से, अर्थात्‌ श्रन्तिम पाँच तत्वों 
से, छुट जाता है, तथापि इप्त प्रकार की र॒त्यु से प्रकृति के अन्य १८ तत्वों के साथ 
उसका सम्बन्ध कभी छुट नहीं सकता । वे अठारह तत्व ये हैंः-महान्‌ ( बुद्धि ), अहं 
कार, मन, दस इंद्वियाँ श्रौर पौच तन्मात्राएँ ( इस प्रकरण में दिया गया ब्रम्हारड 
का वंशवृक्ष, प्रष्ट १७६ देखिये )। सब तत्व सूचम हैं । श्रतएवं इन तत्वों के 
साथ पुरुष का संयोग स्थिर हो कर जो शरीर बनता है उसे स्थूल-शरीर के 
विरुद्ध सूच्म अथवा लिंगशरीर कहते हैं (सां. का. ४० ) । जब कोई मनुष्य 
बिना ज्ञान प्राप्त किग्रे ही मर जाता है, तब रूत्यु के समय उसके श्रात्मा के 
साथ ही प्रकृति के उक्त $८ तत्वों से बना हुआ यह लिंग-शरीर भी स्थूल 
देह से बाहर हो जाता है; ओर जब तक उस पएुरुप को ज्ञान की प्राप्ति हो 
नहीं जाती तब तक, उस लिंग-शरीर ही के कारण उसको नये नये जन्म लेने 
पढ़ते हैं । इस पर कुछ लोगों का यह प्रश्न है कि, मनुष्य की रूत्यु के बाद 
जीव के साथ साथ इस जढ़ देह में बुद्धि, अहंकार, मन ओर दस इंद्रियों के 
ब्यापार भी, नष्ट होते हुए हमें प्रत्यत्त में देख पड़ते हैं, इस कारण लिंग- 
शरीर में इन तेरह तत्वों का समावेश किया जाना तो उचित है, पन्रतु इन 
तेरह तत्वों के साथ पाँच सूचम तन्मात्राओं का भी समावेश लिंगशरीर में 
क्यों क्रिया जाना चाहिय्रे ? इस पर सांख्यों का उत्तर यह है कि ये तेरह तत्व--निरी 
बाद्धि, निरा श्रहंकार मन और दस इंद्विया-प्रकृति के केवल गुण हैं; श्रार, जिस 
तरह छाया को किसी न किसी पदाथ का तथा चित्र को दीवार, कागज आदि का, 
आश्रय श्रावश्यक है, उसी तरह इन गुणास्मक तेरह तत्वों को भी एकत्र रहने के 
लिये किसी द्वब्य के आश्रय की अवश्यक्रता होती है । अब, आ्रात्सा ( पुरुष ) स्वयं 
लिर्गुण और अकर्चा है इसलिये वह स्वयं किसी भी गुण का आध्रय हो नहीं 
सकता | मनुष्य की जीवितावस्था में उसके शरीर के स्थूल पंचमहाभूत ही इन 
तेरह तत्वों के श्राश्नय स्थान हुआ करते हैं । परन्तु, झ॒त्यु के बाद अथात्‌ स्थूल 
शरीर के नष्ट हो ज्ञाने पर, स्थूल पंचमहाभूतों का यह आधार छूट जाता है। तब 
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उस अ्रवस्था में, इन तरह गुणात्मक तत्वों के लिंये किसी अन्य द्वव्यात्मक श्राश्रय 
की आवश्यकता होती है | यदि मूलप्रकृति ही को आश्रय मान लें, तो वह श्रव्यक्त 
और अविकृत अवस्था की अथांत्‌ अनंत और सर्वेब्यापी होने के कारण, एक 
छोटे से लिंगशरीर के अहंकार, बुद्धि आदि गुणों का आधार नहीं हो सकती | 
श्रतएव मूल प्रकृति के ही द्वव्यत्माक विकारों में से, स्थूल पच्चमहा भूत के बदले, 
झनके मूलभूत पाँच सूच्म तन्मात्र-द्वव्यों का समावेश, उपयुक्त तेरह गुणों के साथ 
ही साथ उनके झआाश्नय-स्थान की दृष्टि से, लिंग-शरीर में करना पड़ता है (सां. का. 
४१ ) | बहतेरे सांख्य ग्रन्थकार, लिंग-शरीर और स्थूलशरीर के बीच एक ओर 
तीसरे शरीर ( पन्नतन्माओं से बने हुए ) की कल्पना करके, प्रतिपादन करते 
हैं कि, यह तासरा शरीर लिंगशरीर का आधार है। परन्तु हमारा मत यह है 
कि, सांख्य-कारिका की हकतालीसदी आर्या का-यथार्थ भाव वैसा नहीं है, टीका- 
कारों नें भ्रम्त से तीसरे की कल्यना की है। हमारे मतानुसार उस्र आर्या का 
उद्देश सिफ इस बात का कारण बतलाना ही हैं, कि बुद्धि श्रादि तेरह तत्वों के 
साथ पद्मतन्मात्राओं का भी सभावेश लिंगशरीर में क्‍यों किया गया; इसके झति- 
रिक्त अन्य कोई हेतु नहीं हे+ । 

कुछ विचा( करने से प्रतीत हो जायगा कि, सूद्म अठारह तत्वों के सांख्योक्त 
लिंग-शरीर में और उपनिषदों में वर्णित जलिंग-शरीर में विशेष भेद नहीं है। बुह- 
दारण्यकोपनिपद्‌ में कहा है कि--“ जिश् प्रकार जोक ( जलायुका ) घास के 
तिनके के एक छोर तक पहुँचने पर दूसरे -तिनके पर ( सामने के पेरों से ) अपने 
शरीर का अग्नभाग रखती है और फिर पहले तिनके पर से अपने शरीर के श्रंतिम 
भाग को खींच लेती है, उ्ी प्रशार आत्मा एक शरीर छोड कर दूसरे शरीर में 
जाता हैं” (वृ. ४. ४. ३ )। परन्तु केवल इस दृष्टन्त से ये दोनें। अनुमान सिद्ध 
नहीं होते कि, निरा आत्मा ही दूसरे शर7र में जाता है, ओर वह भी एक शरीर 
से छूटते ही चल्मा जाता है। क्योंकि वृहदारण्यकोपनिषद्‌ ( ४, ४. $ ) में आ्रगे 


( न 5 ९: 
चल कर यह वन किया गया है कि, आत्मा के साय साथ पाँच (सूचम ) भूत, 


मन, इंद्रियाँ, प्राण भौर धमाधर्म भी शरीर से बहार निकल जाते है; और यह भी 
पर & 





भद्द कुमरारिल कृत मौमांसाश्छोकवार्तिक ग्रंथ क एक 'छोक से (आत्मवाद, 'छोक 
६२ रे देख पढेगा कि उन्होंने इस आया का अर्या हमारे अनुसार दी किया है। बह 'ले।क 
बह है; -- 


अंतराभवदेद्दो हि नेध्यते जिध्यवासिना । 

४ तदस्तित्व अ्रमाण हि न किंचदवगम्यते ॥ 
“अंतराभव, अथ!त्‌ लिंगशरीर और स्थूलशर्रार के वीचवाले शरार से विध्यवासी 
सहमत नहीं है। बद मानने के डिये कोई प्रमाण नहीं है कि उक्त प्रकार का कोई शरीर 
है अेवरइृष्य विध्याचल पवेत पर्‌ रहता था, इसाअये उसको विश्याबासी कह्दा है। 
अशभवशर्रार को “गंबवे” कहते है अमरके'श ३. ३. १३२ और उसपर शौ० कृष्णाजी 


गा।जद आदद्वारा प्रकाशित क्षीरस्वामी की टीका तथा उस प्रेथ प्रस्तावना पृट्र « देखो। 


६० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


-कहा है कि, आत्मा को अपने कर्म के अनुसार भिन्न भिन्न लोक प्राप्त होते हैं एवं 
वहाँ उसे कुछ काल पर्यत निवास करमा पढ़ता है (बू. ६. २. १४. और १५ ) । इसी 
प्रकार, छान्दोम्योपानिषद्‌ में भी आप ( पानी ) मूलतत्व के साथ जीव की जिस गति 
का वर्णन किया गया है ( छा. ९. ३. ३; ९. ६. ५) डससे, और वेदान्तसूत्रों में 
उसके श्रथ का जो निर्णय किया गया है ( वेसू. ३. १. १-७ ) उससे यह स्पष्ट हो 
जाता है कि, लिंगशरीर में---पानी, तेज ओर अन्न-इन तीनों मूलतत्वों का समावेश 
किया जाना छान्दोव्यापनिषद्‌ को भी अभिग्रेत है। सारांश यही देख पढ़ता है कि, 
महदादि श्रठारह सूक्ष्म तत्वों से बने हुए सांख्यों के “ लिंग-शरीर ” में ही प्राण 
ओर धर्माधर्म अर्थात्‌ कर्म को भी शामिल कर देने से वेदान्त-मतानुसार लिंग- 
शरीर हो जाता है। परन्तु शांख्यशासत्र के अनुसार प्राण का समावेश ग्यारह 
इंद्रियों की वृत्तियों में है, ओ्रार धर्म-अधर्म का समावेश बुद्धाद्वियों के व्यापर में 
डी हुआ करता है; श्रतएवं उक्त भेद के विषय में यह कहा जा सकता है कि वह 
क्रैवल शाब्दिक है--वस्तुतः लिंग-शरीर के घटकावयव के सम्बन्ध में वेदान्त श्रौर 
सांख्य-मतों में कुछ भी भेद नहीं है । इसी लिये मेंत्युपनिषद ( ६. १० ) में 
८४ महदादि सूच्रमपर्यत ” यह सांख्योक्त लिंग-शरीर का लक्षण, “ महादाय्रवि- 
शेषांत ?” इस पर्याय से ज्यों का त्यों रख दिया है #। भगवद्गीता ( १९.७ ) में पहले 
यह बतला कर कि “ मनः पछ्ठानीन्द्रियाणि ?--मन ओर पौंच ज्ञानेन्द्रियों ही 
का सूचम शरीर होता है--, आगे ऐसा वर्णन किया है “ वायुर्गंधानिवाशयात्‌ !! 
( १५९. ८ )--जिस प्रकार हवा फूलें। की सुगन्ध को हर लेती है उस प्रकार जीव 
स्थूल शरीर का त्याग करते समय, इस लिंग-शरीर को अपने साथ ले जाता है । 
तथापि, गीता में जो अध्यात्म-ज्ञान है वह उपनिपदों ही में से लिया गया है, हस- 
लिये कहा जा सकता है कि, ' मनसहित छः इन्द्रियाँ ' इन शब्दों में ही पाँच कर्मे- 
रिद्रयाँ, पद्तन्म।त्र/एँ, प्ररण ओर पराप-पुण्य का संग्रह भगवान्‌ को अभिप्रेत 
है।मनुस्मति ( १२. १६. १७) में भी यह वर्णन किया गया है, कि मरने पर मनुष्य 
.. #% आनदाश्रम पुना से द्वाचिशदुपनिपदों की पाथी भत्युपनिपद्‌ में उपयुक्त मंत्र 
का “ महदाद विशेषान्त कु पाठ हैं ओर उसा का टाकाकार ने भी माना हे । याद यह 
पाठ डिया जाय ता !लग शरार मे आरभ के महत्तत्व का समावश करक बशपालत पद्‌ 
से सूत्र ते विशय अयात पदश्च मद्राभुत। का छाड दना पडता है। याना, यह अथ करना पडता 
से गहत्‌ को छ छेना ओरावशपषान्त सम स विशेष के छाड दन। च हिय। 
न का उपयाग कया जाता ६ वह। उन दाना का लना या दाना का 
हैं ।अतएव प्रो, डॉयसेन का कथन दे क महदाव॑ अन्तिम अक्षर 
का हानुस्वार निकाल कर “ महदाद्यविशेषान्तम ? ( महदावि गन्‍्तम्‌ ) पाठ कर 
देना चादिये । ऐसा करने पर अविशेप पद वन जाने से, मद्दत्‌ ओर अविशष अथांत्‌ 
आदि और अंत देनों को भी एक ही न्याय पयाप्त दोगा ओर लिगदारार में दाना का द्दी 
समावेश किया जा सकेगा | यही इस पाठ का विशेष गुण दे । परन्तु, स्मरण रहे कि 
साठ कोई भी किया जाय अर्थ में भेद नहीं पढता । 
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को, इस जन्म में किये हुए पाप-पुण्य का फल भोगने के लिये, पश्चतन्माल्रात्मक 
आूच्म शरीर प्राप्त होता है । गीता के “ वायुर्गंधानिवाशयात्‌ ९ इस टद्टान्त से 
केवल इतवा ही सिद्ध होता है कि, यह शरीर सूच्म है; परन्तु उससे यह नहीं 
मालूम होता कि उसका आकार कितना बड़ा है। महाभारत के सावित्री-उपाख्यान 
में यह वर्णन पाया जाता है कि, सत्यवान्‌ के (स्थूल) शरीर में से श्गेठे के बराबर 
एक पुरुष को यमराज ने बाहर निकाज्ञा--“अंगुष्टमात्र पुरुष निश्चकर्प यमो बलात्‌” 
( सभा वन. २६७. १६ )। इससे प्रतीत होता है कि, दृष्टान्त के लिये ही क्यें। न 
हो, लिंग-शरीर श्रँँगूठे के आकार का माना जाता था । 

इस बात का विवेचन हो चुका कि, यद्यापि लिंग-शरीर हमारे नेत्रों को गोचर 
नहीं है तथापि उसका आरास्तित्व किन अनुमानों से सिद्ध हो सकता है, और उस 
शरीर के घटकावग्रव कान कोन से हैं । परन्तु, केवल यह कह देना ही यथेष्ट प्रतीत 
नहीं होता कि, प्रकृति और पँच स्थूल महाभूतों के अ्रतिरिक्त अठारह तर्तों के 
समुच्चय से लिंग-शरीर निर्माण होता है । इसमें कोई संदेह नहीं कि, जहाँ जहाँ 
शलिंग-शरीर रहेगा वहाँ वहाँ इन अठारह तत्त्वों का समुच्चय, अपने अ्रपने गुण-धर्म 
के अनुसार, माता-पिता के स्थूल शरीर में से तथा आगे स्थूल-स्ृष्टि के श्रन्ञ से, हस्त- 
पाद आदि स्थूल श्रवयव या स्थूल इंद्रियाँ उत्पन्न करेगा, अथवा उनका पोषण 
करेगा । परंतु अब यह बतलाना चाहिये कि, अठारह तसस्‍्वों के समुच्चय 
से बना हुआ लिंग-शरीर पशु, पक्षी, मनुष्य श्रादि भिन्न भिन्न देह क्‍यों 
उत्पन्न करता है। सजीव सृष्टि के सचेतन तत्त्व को सांख्य-वादी “पुरुष ” कहते 
हू; और, सांख्य-मतानुसार ये पुरुष चाहे असंख्य भी हो तथापि प्रत्येक पुदण स्वभा- 
वतः उदासीन तथा अकता है, इसलिये पशु-पत्ती शआ्रादि प्राणियों के भिन्न 
भित्त शरीर उत्पन्न करने का करठृस्‍्व पुरुष के हिस्से में नहीं आरा सकता। वेदान्त- 
शास्त्र में कहा है कि, पाप-पुएय आदि कर्मों के परिणाम से ये भेद उत्पन्न हुआ- 


करते हैं। इस कर्म-विपाक का विवेचन आगे चल कर किया जायगा | शांख्यशासत्र 
के अ्रनुसार कर्म को, पु और प्रकृति 


ति से भिन्न, तीसरा तत्त्व नहीं मान सकते; और 

जब कि पुहप उदासीन ही है तर कहना पढ़ता है कि कर्म, प्रकृति के सत्त्व- 
रज-तमोगुणों। का ही, विक्रार है। छिंग-शरीर में जिन अठारह तत्वों का 
समुचय है उसमें से तुद्धिसत्व प्रधान है। इसका कारण यह है कि, बुद्धि ही से 
आगे अहंकार श्रादि सन्रह् तत्व उत्पन्न होते हैं। अर्थात, जिसे वेदान्त में कमे 
कहते रे उसी को सांख्यशास्न में. सत्त्व-रज-तदम-गुणों के न्‍्यूनाधिक परिसाण से 
उत्पन्न होनेबाला, ब्द्वि का व्यापार, धर्म या विकार कहते हं। बुद्धि के इस धर्स 
का नाम * भाव ? है। सत्त्व-रज-तम गुणों के तारतस्य से ये “ भाव ? कई प्रकार के 
होजात हूं । जिस प्रकार फूल से सुगंध तथा कपड़े से रंग लिपटा रहता है, उसी 
रहते हैं ( सं का. ४७० )। इन भावों के 


प्रकार लिंग शरीर में ये भाव भी लिपटे रा 
अजुसार, भ्रथवा वेदान्त-परिभाषा से कम के अजुसार, लिंग-शरीर नये नये 


श्ध्र गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशाख्र । 


जन्म लिया करता है; और जन्म लेते समय, माता-पिताओं के शरारों मे से 
ज़िन द्वव्यों को वह आकार्षेत किया करता है, उन द्वब्यों में भी दूसरें भाव 
झा जाया करते हैं। “ देवय्ोनि, मनुष्ययोनि, पशुयोनि तथा बृत्षयोनि ' ये सब 
भेद इन भावों की समुच्चयता के ही परिणाम हैं (सां. का. ४३--१५ ) | 
इन सब भावें। में सात्त्विक गुण का उत्कर्ष होने से जब मनुष्य को ज्ञान और 
बैराग्य की प्राप्ति होती है ओर उसके कारण प्रकृति और पुप की भिन्नता 
समर में आने लगती है, तब मनुष्य अपने मूलस्वरूप श्रर्थात्‌ केवल्य पद को 
पहुँच जाता है; और तब लिंग-शर्रर छुट जाता है एवं मनुष्य के दुःखों का 
धूणंतया निवारण हो जाता है। परन्तु, प्रकृति और पु€ष की भिन्नता का ज्ञान 
न द्वोते हुए, यदि केवल सात्विक गुण ही का उत्कर्ष हे, तो लिंग-शरीर देवयोनि 
मेँ झर्थात्‌ स्वगे में जन्म लेता है; रजोगुय की प्रबलता हो तो मनुष्ययोनि में 
अर्थात्‌ पथ्वी पर पेंदा होता है; और, तमोगुण की अधिकता हो जाने से उसे 
तियेकूयेनि में प्रवेश करना पड़ता है ( गी. १४. ५८ )। “ गुणा गुणेपु जायन्ते ? 
इस तत्व के दी आधार पर सांह्यशाखर में वर्णन किया गया है कि, मानवयोनि 
में जन्म होने के बाद रेत-बिन्दु से क्रमानुसार कलल, बुदूबुद, मांस, पेशी और 
भिन्न मिन्न स्थूल इन्द्रियों केसे बनती जात॑ हैं ( सां. का. ४३; मभा. शां. ३२० )। 
गर्भापनिपद्‌ का वर्णन प्रायः सांल्यशास्त्र के उक्त वर्णन के समान ही है। उप्युक्त- 
विवेचन से यह बात मालूम हो जायगी कि, सांख्प्शासत्र में '* भाव ' शब्द का 
ज्ञो पारिभाषिक अर्थ बतलाया गथा हे वह यद्यपि वेदान्तग्रन्थों में विवाक्षित नहीं 
है, तथापि भगवद्गीता में (१०. ४, ४; ५. १२) “ बुद्धिज्ञोानमसंमोहदः क्षमा झर्तय 
दूमः शमः ” हत्यादि गुणे। को ( इसके आगे के छोक में ) जो ' भाव ” नाम दिया 
गया है बह प्रायः शाख्रशाल्थ की परिभाषा को सोच कर ही दिया गया होगा । 
इस प्रकार, सांख्यशास्त् के अनुसार मूल अव्यक्त प्रकृति से अथवा वेदान्त 
के अनुसार मूल सद्ूपी परत्रह्म डे स्टरष्ट के सब सजाव आर जीव पत्ते पदाथ 
क्रमशः उत्पन्न हुए; ओर जब सृष्टि के संहार का समब्र आ पहुँचता दे तव सष्टि- 
रचना का जो गुण परिण/म-क्रम ऊपर बतलाया गया है; ठीक इसके विरुद क्रम से, 
सब व्यक्त पदार्थ अव्यक्त प्रकृति में अथवा मूल प्रह्म में लीन हो जाते हैं । यह सद्धांत 
सांड्य और वेदान्त दोनों शास्त्रों को मान्य है (वे. सू. २३:३४; सभा. शां. २६२)। 
डदाहरणार्थ, पंचमहा भूतों भें से एम्वी का लय पानी सें,पानी का झन्ि में,ब्राप्नि का बायु 
में, वायु का आकाश में,श्राकाश का तन्मात्राओं में, तन्‍्मात्राओं का भ्रहंकार में अहकार , 
का बुद्धि में, और बुद्धि या महान्‌ का लय ५कति में हो जाता है, तथा बेदान्त के श्रनुसार 
प्रकृति का लब मुल मद्य भंद्दो जाता ह। सांख्य-क्रारिका में केसी स्थान पर यह नहीं 
कि, सृष्टि की उत्पाति या रचना हो जाने पर उतप्तक्ना लय तथा 


बतलाया गया 6 हे डश्षका ९० 
संह्ार होने तक बीच में कितना समय लग जाता हैं। तथापि, ऐसा प्रतीत 


होता दे कि, मजुरंद्धिता (3. ६६-७३), भगवद्गीता (८. ३७), तथा महाभारत 


विश्व की रज़ना और संहार । श्ध्इ 


(शा. २३१) में वर्णित काल-गणना सांख्यों को भी सान्‍्य है हमारा उत्तरायण देव- 
ताश्रों का दिन है और हमारा दाक्षिणायन उनकी रात है। क्योंकि, स्खतेग्रन्थों में 
और ज्योतिषशास्त्र की संहिता ( सूर्यसिद्धान्त १. १३; १२. ३९) ६७ ) में भी यही 
वर्णन है, कि देवता मेरुपबंत पर श्रर्थात्‌ उत्तर भ्रुव में रहते हैं। अर्थात्‌, दो 
अयनें। का हमारा एक वर्ष देवताओं के एक दिन-रात के बराबर आर हमारे ३६० 
वर्ष देवताओं के ३६० दिन-रात अथवा, एक वर्ष के बरावर हैं। कृत, त्रेता, द्वापर 
और कलि हमारे चार युग हैं । युगों की काल-गणना इस प्रकार हैं: कत- 
युग में चार हजार वर्ष, त्रेतायुग में तीन हजार, द्वापर में दो हजार और कलि में 
एक हजार वर्ष । परन्तु एक युग समाप्त होते ही दूसरा युग एकदम आरम्भ नहीं 
हो जाता, बीच में दो युग के संधि-काल में कुछ बष बीत जाते हैं । इस प्रकार कृत- 
युग के आदि और अन्त में से प्रत्येक् ओर चार सौ वर्ष का, ब्रेतायुग के आगे 
और पीछे प्रत्येक ओर तीन सौ वर्ष का, द्वापर के पहले और बाद प्रत्येक ओर दो 
सो वर्ष का, कलियुग के पूर्व तथा अनन्तर प्रत्येक श्रोर सा वर्ष का सन्धि-काल 
होता है; सब मिला कर चारों युगों का आ्रादि-अन्त सहित संधि-काल दो हजार वर्ष 
का होता है। ये दो हजू!र वर्ष ओर॑ पहले बतलाये हुए सांख्य-मतानुसार चारों 
युगों के दस हजार वर्ष मिला कर कुल बारह हजार वे होते हैं। ये बारह हजार 
वर्ष मनुष्यों के हैं या देवताओं के ? यदि मनुष्यों के माने जायें, तो कलियुग का 
आरम्भ हुएँ पाच हजार वर्ष बीत चुकने के कारण, यह कहना पढ़ेगा कि, हजार 
मानवी वर्षो का कलियुग पूरा हो चुका, उसके बाद फिर से आनेवाला कृतयुग 
भी समाप्त हो गया ओर दसने अब त्रेगायुत में प्रवेश किया है ! यह विरोध मिटाने 
के लिये पुराण में निश्चित किया है, कि ये बारह हजार वर्ष देवताओं के हैं। देव 
ताओं के बारह हजार वर्ष, मनुष्यों के ३६३०७३२०००-४३,२०,००० ( तेतालीस 
लाख बीस हजार ) वर्ष होते हैं । वतंमान पंचाज्ं का युग-परिमाण इसी पद्धति 
से निश्चित किया जाता है। ( देवताओं के ) बारह हजार वर्ष मिल कर मनुष्यों 
का एक महायुग या देवताओं का एक युग द्वोता है। देवताओं के इकहत्तर 
युगों को एक मन्वंतर कहते हैं ओर ऐसे मन्धन्तर चोदह हैं। परन्तु, पहले 
मन्वन्तर के आरम्भ तथा अन्त में, ओर आगे चल् कर प्रत्येक मन्वन्तर के अखीर 
में दोनों ओर कृतयुग की वरात्ररी के एक एक ऐसे १५ सन्धि-काल होते हैं। ये 
पंद्रद संधिकाल और चौदह मन्वंतर मिल कर देवताओं के एक हजार युग अथवा 
ग्ार यु 

बहादेव का एक दिन होता है ( सूर्यसिद्धान्त १. ११-२० ); और मनुस््ति तथा 
महाभारत में लिखा है कि ऐसे ही हजार युग मिल कर ब्ह्मदेव की एक रात होती 
है ( मजु. १. ६६-७३ और ७६; मभा. शां. २३१. १८-३१; ओर यास्क का निरुक्त 
१४. £ देखो )। इस गणना के अनुसार ब्रह्मदेव का एक दिन मलुर्ष्यों के चार 
अरब बत्तोस करोड़ वर्ष के बराबर होता है; और इसी का नाम है कल्प । भगव- 

* ज्योतिःशाज्न के आधार पर युगादि-गणना क। विचार स्वगीय शकर वालकृष्ण दाक्षित ने 
“भारतीय ज्योतिःशास्त्' नामक (मराठी) प्रन्थ में किया है,(, १०३-१०५;१९३ ३ देखो; 

गो. र, १३ 





१६७ गीतारहस्य अथवा क़र्मयोगशास्त्र । 


द्वीता ( ८. 3८ ओर ६. ७ ) में कहा है हि, जब बहा देव के इस दिन श्रथात्‌ कल्प 
का आझ्रारम्भ होता है तबः-- 
अव्यक्ताद्‌व्यक्तयः सवा: प्रभवंत्यहरागमे । 
राज्यागमे प्रलीयंते तत्रेवाव्यक्त संशके ॥ 
“ अव्यक्त से सृष्टि के सब पदार्थ उत्पन्न होने लगते हैं; ओर जब ब्रह्म देव की रात्रि 
आरम्भ होती हे तब सब व्यक्त पदार्थ पुनश्च अव्यक्त में लीन हो जाते हैं ।”? 
स्मातिप्रन्थ ओर महाभारत में भी यही बतलाया है । इसके अ्रतिरिक्त पुराणों में 
अन्य प्रलथों का भी वर्णन है। परन्ठ इन प्रलयों में सूर्य-चम्द्र आदि सारी सृष्टि का 
।श नहीं हो जाता इसलिये बह्माएड की उत्पात्ति ओर संहार का विवेचन करते 
सम्रय इनका विचार नहीं किय्रा जाता। कल्प, बह्मदेव का एक दिन अथवा रात्रि 
है, और ऐसे ३६० दिन तथा ३६० रात्रियाँ मिल कर ब्रह्मदेव का एक वर्ष होता है। 
इसी से पुराणादिकों ( विष्णुपुराण १. ३ देखो ) में यह वर्णन पाया जाता है कि 
बह्मंदेव की आयु उनके सौ वर्ष की है, उसमें से आधी बीत गई, शेष आयु के 
अशथथात्‌ इक्यावनवें वर्ष के पहले दिन का अथवा श्वेतवाराह नामक कल्प का श्रव 
आरम्भ हुआ है; और, इस कल्प के चौंदह मन्वन्तरों में से छुः मन्वन्तर बीत चुके 
तथा सातवें ( श्रथोत्‌ वेवस्वत ) मन्वन्तर के ७१ महायुगों में से २० महायुग पूरे 
हो गये; एवं अब २८ वें महायुग के कलियुग का प्रथम चरण श्रथांत्‌ चतुथे भाग 
जारी है। संवत्‌ १६९६ ( शक १८२१ ) में इस कलियुग के ठीक ६००० वर्ष बीत 
चुके । इस प्रकार गणित करने से मालूम होग/ कि, इस कलियुग क प्रलय होने 
के लिये संवत्‌ १६९६ में मनुष्य के ३ लाख ६१ हजार वर्ष शेष थे; फिर वतंमान 
मन्वन्तर के अन्त में श्रथवा वर्तमान कल्प के श्रन्त में होनेवाले महाप्रलय की बात 
ही क्या ! मानवी चार अव्ज बत्तीस करोड़ वर्ष का जो त्रक्षदेव का दिन इस 
सय्रम जारी है, उसका पूरा मध्याह्न भी नहीं हुआ भ्रथात्‌ सात मन्वन्तर भी अब 
तक नहीं बीते हैं ! 
सृष्टि की रचना ओर संद्वार का जो झ्रब तक विवेचन किया गया यह वेदान्त 
के--भऔर परत्रह्म को छोड़ देने से सांख्यशाख्त्र के तत्वज्ञान के-शआराधार पर किया गया 
है इसालिये सृष्टि के उत्पत्ति-क्रम की इसी परम्परा को हमारे शाखकार सदैव प्रमाण 
मानते हैं, और यही क्रम भगवद्गीता में भी दिया हुआ है। इस प्रकरण के आरम्भ 
ही में बतला दिया गया है कि सष्टयुत्पति-क्रम्त के बारे में कुछ भिन्न भिन्न विचार 
पाये जाते हैं; जैसे श्रुति-स्मृति-पुराणों में कहीं कहीं कहा है कि प्रथम ब्रह्मदेव 
या हिरण्यगर्भ उत्पन्न हुआ, अथवा पहले पानी उत्पन्न हुश्रा और उसमें परमेश्वर 
के बीज से एक सुवर्शमय अण्डा निर्मित हुआ । परन्तु इन सब विचारों को 
गौण तथा उपलक्तणात्मक समर कर जब उनकी उपपत्ति बतलाने का समक 
आता है तब यही कट्दा जाता है कि, हिरस्प्रगर्भ अथवा वहादेव ही प्रकृति है ॥ 


् 


भगवद्गीता ( १४. ३) में त्रियुणात्मक प्रकृति ही को वह्म कहा है «मम योनिर्महत्‌ 


विश्व की रचना और संहार । १६५ 


अकह्य ” भर भगवान्‌ ने यह भी कहा है कि, हमारे बीज से इस प्रकृति में त्रिगुणों 
के द्वारा अनेह मूर्तियों उत्पन्न होती हैं। अन्य स्थानों में ऐसा अर्जुन है कि त्रह्मदेव 
से आरम्भ में दत्त प्रभ्टति सात मानस पुत्र अथवा मनु उत्पन्न हुए ओर उन्होंने श्रागे 
-सब चर-अचर सृष्टि का निर्माण किया (मभा. आ. ६१-६७; मभा. शां २०७; मनु. 
३. ३४-६३ ); और इसी का गीता में भी एक बार उल्लेख किया गया है (गी.१०६)। 
परंतु, वेदान्त-प्रंथ यह प्रतिपादन करते हैं कि इन सत्र भिन्न भिन्न वर्णनें में अह्य- 
'देव को ही प्रकृति मान लेने से, उयर्थुक्त ताच्चिक सृष्टधुस्॒ति-क्रम से मेज हो जाता 
"है; और, यही न्याय अन्य स्थ/नें। में भी उपग्रोगी हो सकता है। उदाहरणार्थ, 
शैव तथा पाशुपत दर्शनों में शिव को निमित्त-कारण मान कर यह कहते हैं कि 
उसी से कार्य-कारणादि पाँच पदार्थ उत्पन्न हुए; और नारायणीय या भागवत 
“धर्म में वसुदेव को प्रधान मान कर यह वर्णन किया है कि, पहले वासुदेव से 
-संकर्पण (जीव) हुआ, संकर्पण से प्रयुम्व (मन) और प्रचुम्न से अनिरुद्ध (अहंकार) 
उत्पन्न हुआ । परंतु वेदान्तशाख्त्र के श्रनुसार जीव प्रत्यके समय नये सिरे से उत्पन्न 
“नहीं होता, वह नित्य ओर सनातन परमेश्वर का नित्य-अतएबं अनादि-श्रेश है; 
इसक्षिये वेद्ान्तसूत्र के दूसरे अध्याय के दूसरे पाद ( वेसू. २. २. ४२-४५ ) में, 
भागवतधर्म में वर्शित जाव के उत्पत्तिविषयक उपर्युक्त मत का खेड़न करके, कहा 
है कि वह मत चेद-विरुद्ध अतएव स्याउ्य है | गीता (१३. ४; १९. ७) में वेद/न्त- 
सूत्रों के इसी सिद्धान्त का श्रनुवाद किया गया है। इसी प्रकार, सांह्य-वादी प्रकृति 
और पुरुष दोनों को खतंत्र तत्त्व मानते हैं; परंतु इश्न द्वैव को स्वीकार न कर वेदा- 
न्तियों ने यह पिद्धान्त किया है कि, प्रकृति ओर पुरुष दोनों तत्त्व एक ही नित्य 
और निरेण परमात्मा की विभूतियोँ हैं। यही सिद्धान्त भगवद्वीता को भी प्राह्म है 
*(गी. ६. १० )। परन्तु इस का विम्तरपूर्वरू विवेचन अ्रगले अ्रकरण में किया 
जायगा । यहाँ पर केवल इतना ही बतलाना है कि, भागवत या नारायणीय-धर्म में 
वर्णित वासुदेव भक्ति का श्र प्रकृति-प्रधान धम का तत्त्व यद्यवि भगवद्गीता को 
मान्य है; तथापि गाता भागवतधर्म की इस कल्पना से सहमत नहीं है, कि पहले 
चाखुदेव से संकर्षण या जीव उत्पन्न हुआ ओर उससे आगे प्रयुग्न (मन)तथा प्र्युत्न 
से अ्रनिरुद्ध ( श्रहंकार ) का प्रादुभोव हुआ । संकर्पण, प्रधुत्त या श्रननिरुद्ध का नाम 
सक गीता में नहीं पाया जाता। पाञ्चरात में बतलाये हुए भागवतधर्म सें तथा गीता 
अतिपादित भागवतधर्म में यही तो महत््व का भेद है। इस बात का उल्लेख यहाँ 
जान वृक कर किया गया है; क्योंकि केवल इतने ही से, कि “ भगवद्गीता से 
भागवतधम बतलाया गय। है,” कोई यह न समरू ले कि सृष्टय॒त्पात्ति कम विषयक 
अथवा जाँव- परमेश्वर-स्वर रूप-विषयक भागवत थादि भक्ति सम्प्रदाय के सत्त भी गीता 
को मान्य हैं। अब इस बात का विचार किया जायगा कि, सांख्यशास्रोक्त प्रकृति 
आर पुरुष के भी परे सब्र॒व्यक्ताव्यक्त तथा क्राक्षर जगत्‌ के मूल में कोई दूसरा 
स्तत्व है या नहीं। इसी को भझध्यात्म या वेदान्त कहते ह्ं। 


नववाँ प्रकरण । 


अध्यात्म । 





परस्तस्मात्तु भावो5न्योव्यक्तो <व्यक्तात्‌ सनातनः । 
यः स सर्वेषु भूतेषु नश्यस्तु न विनश्यति ॥ # 
गीता. ८. २०। 


प्र दो प्रकरणों का सारांश यही है, कि कषेत्र-कषेत्रज्॒विचार में जिसे 
ज्षेत्रज्ञ कहते हैं उसी को सांख्य-शास्त्र में पुरुष कहते हैं; सब क्षर-अ्षर या 
चर-श्रचर स्टृष्टि के संहार और उत्पत्ति का विचार करने पर सांख्य-मत के अनुसार 

अन्त में केवल प्रकृति और पुरुष ये ही दो ख्॒तन्त्र तथा अनादि मूलतत्व रह जाते 
हैं; और पुरुष को अपने सारे क्लेशों की निव्त्ति कर लेने तथा मोछ्षानन्द प्राप्त कर 
लेने के लिये प्रकृति से श्रपना भिन्नस्व॒ अर्थात्‌ केवल्प्र जान कर त्रिगुणातीत होना 
चाहिये। प्रकृति और पुरुष का संयोग होने पर, प्रकृति श्रपना खेल छुढुप के सामने 
फ्िस प्रकार खला करती है इस विषय का क्रम अ्रवोचीन सुष्टि-शाखवेत्ताओं ने 
सांख्य-शास्त्र से कुछ निराला बतलाया है; और सम्भव है कि आगे थ्राधिभौतिक 
शास्रों की ज्यों उग्रों उन्नति होगी, त्योँ/ स्यों इस क्रम में और भी सुधार होते जावेंगे। 
जो हो; इस मूल सिद्धान्त में कभी कोई फर्क नहीं पड़ सकता, कि केवल एक 
अ्रव्यक्त प्रकृति से ही सारे व्यक्त पदार्थ गुणोत्कर्प के अनुसार क्रम क्रम से निर्मित 
होते गये हैं । परंतु वेदान्त-केशरी इस विपय को अ्रपना नहीं समभझता--यह 
अन्य शास्त्रों का विषय है; इसलिये वह इस विपय पर वादाविवाद भी नहीं 
करता । वह इन सब शास्त्रों स आगे बढ़ कर यह बतलाने के लिये प्रवृत्त 
हुआ है कि पिंण्ड-बरह्माएड की भी जड़ में कोन सा श्रेष्ठ तत्त्व है और मनुष्य उस 
भ्रष्ट तत्त्व में केसे मिला जा सकता है श्रर्थात्‌ तद्प कैसे हो सकता है। वेदान्त- 
केसरी अपने इस विषय-प्रदेश में ओर किसी शा।ख्र की गजना नहीं होने देता। सिंह 
के झागे गीदड़ की भाँति, वेदान्त के सामने सारे शास्त्र चुप हो जाते हैं । श्रतएवं किसी 


पुराने सुभाषितकार ने वेदान्त का यथार्थ वर्णन यों किया हैः-- 
॥। 


(तावत्‌ गजैन्ति शास्त्राणि जंबुका विपिने यथा । 
न गजति महाशक्तिः यावद्वेदान्तकेसरी ॥ 


सांख्यशाख का कथन है, कि क्षेत्र ओर क्षेत्रज्ञ का विचार करने पर निष्पन्न होनेवाला 


# ८ जो दूसरा अब्यक्त पदार्थ (सांख्य ) अब्यक्त से भी श्रेष्ठ तथा सनातन 
'णियों का नाश द्वों जाने पर भी जिम्का नाश नहीं द्वोता, ” वही: 





हे और प्र 
५ 
अंतिम गति ६ । 


अध्यात्म । १६७ 


< द्रष्टा ? अर्थात्‌ पुरुष या आत्मा, ओर त्तर-अक्तर सृष्टि का विचार करने पर निष्पन्न 
'होनेवाल्ली सस््-रज-्तम-गुणमयी अव्यक्त प्रकृति, ये दोनों स्वतंत्र हैं और इस 
प्रकार जगत्‌ के मूलतत्व को द्विधा मानना आवश्यक है। परन्तु वेदान्त इसके शागे 
जा कर यों कहता है, कि सांख्य के “ पुरुष ! निर्गुण भले ही हों, ते। भी वे अ्रसंख्य 
हैं; इसलिये यह मान लेना उचित नहीं, कि इन श्रसंश्य पुरुषों का लाभ जिस 
बात में हो उसे जान कर प्रत्येक पुरुष के साथ तदनुसार बर्ताव करने का सामध्ये 
प्रकृति में है। ऐसा मानने की अ्रपेत्षा सात्विक तत्वज्ञान की दृष्टि से तो यही अ्रधिक 
युक्ति-संगत होगा, कि उस एकीकरण की ज्ञान क्रिया का श्रन्त तक निरपवाद उपयोग 
किया जावे और प्रकृति तथा असंख्य पुरुषा का एक द्वी परम तत्व में श्राविभक्त रूप से 
समावेश किया जावे जो “ अ्रविभक्त विभक्तेपु ” के अनुसार नीचे से ऊपर तक 
की श्रेणियों में देख पड़ती है ओर जिसकी सहायता से ही स्टृष्टि के श्रनेछ् व्यक्त 
पदार्थों का एक अध्यक्त प्रकृति में समावेश किया जाता है ( गी. १८5. २०-२२ )। 
भिन्नता का भास होना अ्रहंकार का परिणाम है; और पुरुष यदि निर्गुण है, तो 
असंड्य पुरुषों के अलग अलग रहने का गुण उसमें रह नहीं सकता | श्रधवा यह 
कहना पडता है, कि वस्तुतः पुरुष असंख्य नहीं हूं । केवल श्रक्ृति को श्रह्ंकार- 
गुणरूपी उपाधि से उनमें अने रता देख पद्ती हे । दूसरा एक प्रश्न यह उठता हब 
'कि स्वतंत्र प्रकृति का स्व॒तंत्र पुरुष के साथ जो संयोग हुआ है, वह सत्य है या 
मिथ्या ? यदि सत्य मानें तो वह संग्रोग कभी भी छूट नहीं सकता, अतणुव सांख्य- 
मतानुसार अर त्मा को मुक्ति कभी भी प्राप्त नहीं हो सकती । यदि मिध्या मानें तो 
यह सिद्धान्त ही नि्मूल या निराधार हो जाता है कि पुरुष के संयोग से प्रकृति 
अपना खेल उसके आगे खेला करती है। ओर यह दृष्टांत भी ठीक नहीं कि जिस प्रकार 
गाय श्रपने बचें के लिय दूध देती है, उसी प्रकार पुरुष के लाभ के लिये प्रकृति 
-सद कार्य-तत्पर रहती है क्श्नोंकि बछुड्ा गाय के पेट से ही पदा होता है इसलिये 
उस पर पुत्र-वात्सल्य के प्रेम का उदाहरण जसा संगाठत होता है, वेसा प्रकृति और 
» पुरुष के विषय में नहीं कहा जा सकता ( वेसू. शांभा. २. २. ३ )। सांख्य-मत के 
अनुसार प्रकृति ओर पुरुष दोनों तत्व अत्यंत भिन्न है--एक जड़ है, दूसरा सचेतन । 
“अच्छा; जब ये दोनों पदार्थ सृष्टि के उत्पात्तिकाल से ही एक दूसरे से श्रत्यंत भिन्न 
और स्वतंत्र है तो फिर एक की प्रवृत्ति दुसरे के फायदें ही के लिये क्यों होनी 
चाहिये ! यह तो कोई समाधानकारक उत्तर नहीं कि उनका स्वभाव ही 
वैसा है। स्वभाव ही मानना हो, ते। फिर हेकल का जड्त्द्वैत-बाद क्‍यों बुरा है । 
हेकल का भी सिद्धान्त यही है न, कि सूल प्रकृति के गुणा की ब॒द्धि होते होते 
'डसी प्रकृति में अपने श्राप को देखने की और स्वयं अपने विषय में विचार करने 
की चेतन्य शक्ति उत्पन्न हो जाती है--अ्रथांत्‌ यह प्रकृति का स्वभाव ही है। 
कलम हे चो नकल ध कर सांख्यशास्त ने यह भेद किया है, कि ' द्रष्टा ? 
श्य सृष्टि ” अलग है। अब यह प्रश्न उपस्थित होता है कि 


श्ध्ड गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशास्त्र । 


सांख्य-वादी जिस न्याय का-अवलम्बन कर ' द्रष्ट पुरुष ' और “ दृश्य सृष्टि ! में भेद 
चतलाते हैं उसी न्व्राय का उपयोग करते हुए ओर श्रागे क्यों न चलें ? दृश्य सृष्टि 
की कोई कितनी ही सूच्षमता से परीक्षा करे; ओर यह जान ले कि जिन नेत्रों से- 
हम पदार्थों को देखते-परखत्ते हैं उनके मज्जातन्तुओं में अमुक श्रसुक गुण-घर्म 
हैं, तथापि इन सब बातों को जाननेवाला या ' द्रष्टा? भिन्न रह ही जाता है। क्या 
इस “ व्रष्टा ! के विषय से, जो ' दृश्य सृष्टि ! से भिन्न है, विचार करने के लिये कोहे 
साधन या उपाय नहीं है? और यह जानने के लिये भी कोई मार है या नहीं, कि 
इस दृश्य स्टृष्ट का सच्चा स्परूप जस। हम श्रपनी इन्द्रियों से देखते हैं वेसा ही है, 
या उससे भिन्न है? सांख्य-वदी कहते हैं कि, इन प्रन्नों का निर्णय होना असम्भव 
है अतएुव यह मन लेना पडता है, कि प्रकृति ओर पुरुष दोनों तत्व मूल ही में 
स्वतंत्र ओर भिन्न हैं । यदि केवल आधिभेतिक शास्त्रों की प्रणाली से विचार कर 
देखें तो सांख्य-वादियें। कां उक्त मत अनुचित नहीं कहा जा सकता | कारण यह 
है, कि सृष्टि के अ्रन्य पदः जये हम अपनी इन्द्रियों से देख-भाल कर उनके 
गुण-धर्मो का विचार करते हें, वसे यह “द्रष्टा पुरुष ' या देखनेवात्ला---अ्र्धात्‌ जिसे 
चेदान्त में ' श्रात्मा ! कहा है बह-द्वष्टा की, अथात्‌ अपनी ही, इस्द्रियों को भिन्न 
रूप में कभी गोचर नहीं हो सकता । आर जिस पदाथे का इस प्रकार इन्द्रिय- 
गोचर होना श्रसम्भव है यानी जो वस्तु इन्द्रियातीत है उसकी पर्राक्षा मानवी 
इन्द्रियों से केसे हे। सकती है ? उस आत्मा का वर्णन भगवान्‌ ने गता (२. २३) 
में इस प्रकार किया है।-- 
नेन॑ छिन्दन्ति शस्प्राणि नेने दहाति पावकः । 
न चेन क्लेदयन्त्यापों न शोपयाति मारूतः । 

अर्थात्‌, आत्मा ऐसा काई पदार्थ नहीं, कि यदि हम रष्टि के श्रन्य पदार्थों के 
समान उस पर तेज'ब आ॥रादि द्वब पदार्थ डालें तो उसका द्वब रूप हो जाय, श्रथवा 
अयोगशाला के पेने शख्त्रों स काट-छोट कर उसका अ्रान्तरिक्त स्वरूप देख ले, या. 
आ ्राग पर धर देने से ऊसका धुप्नों हो जाय, श्रथवा हवा में रखने से वह सूख जाय ! 
सारांश, सष्टि के पदार्थों की परीक्षा करने के आधिभौतिक शास्रवेत्ताओं ने जितने 
कुछ उपाय हूँढे हैं, वे सब्न निष्फल हो जाते हैं। तब सहज ही प्रश्न उठता है कि 
फिर ' आत्मा * को परीक्षा हो केसे ? प्रश्न है तो बिक्रट; पर विचार करने से कुछ 
कठिनाई देख नहीं पहती । भला, सांख्य-ब!दियों ने भी “ पुरुष ' को नियुंण और 
स्वतंत्र केसे जाना ? केवल अपने अन्तःकरण के अनुभव से ही तो जाना है न ?' 
फिर उसी रीति का उपयोग प्रकृति और पुरुष के सच्चे स्वरूप का निर्णय करने के 
लिये क्यों न किया जायें ? आधिभौतिकशाख्त्र थ्रोर श्रध्यात्म-शाख में जो बढ़ा भारी 
भेद है, वह यहां है। आधिभातिकशा्त्रों के विषय हजिय-गोचर होते हैं; और 
अध्यात्मशासखत्र का विषय इन्द्रियातीत अर्थात्‌ केवल स्वसंवंय है, यानी अपने 
आप ही जानने योग्य है । कोई यह कद्दे कि यदि * आत्मा ! स्वसंवेद्य है तो प्रत्येक- 













अध्यात्म । १६६ 


मलुष्य को उसके विषय में जैसा ज्ञान होवे दैसा होने दो; फिर अध्यात्मशाख की 
आवश्यकता ही क्‍या है ? हाँ; यदि प्र्येक मनुष्य का मत या अन्तःकरण समान 
रूप से शुद्ध हो, तो फिर यह प्रश्न ठीक होगा । परन्तु जब कि अपना यह प्रत्यक्ष 
अजुभव है, कि सब लोगों के मन या अन्तःकरण की शुद्धि श्रीर शक्ति एक सी नहीं 
होती; तब जिन लोगों के मन अत्यंत शुद्ध, पवित्र ओर विशाल हो गये हैं, उन्हीं 
की प्रतीति इस विषय में हमारे लिये प्रमाणभूत होनी चाहिये ।यों ही “मुझे 
ऐसा मालूम होता हैं ” और ठुमके ऐसा मालूम होता है” कह कर निरथक बाद 
करने से कोई ज्ञाभ न होगा । वेदान्तशाख तुमको युक्तिप्रों का उपग्रोग करने से 
बिलकुल नहीं रोकता । वह सिफे यही कहता है कि इस विषय में निरी युक्तियाँ 
वबहीं तक मानी जावेंगी जहाँ तक कि इन युक्तियों। से अत्यंत विशाल, पवित्र ओर 
निर्मेल अन्तःकरणवाल महात्माओ्रों के इस विषय सम्बन्धी साक्षात्‌ अनुभव का 
विरोध न द्वोता हो; क्योंकि अध्यात्मशासत्र का विषय स्वसंवे् है-श्रर्थात्‌ केबल 
आधिभोतिक युक्तियों से उसका निर्णय नहीं हो सकता । जिस प्रकार प्राधिभो- 
तिकशाख््रों में वे श्रजु भव व्याज्य माने जाते हैं कि जो प्रत्यक्ष के विरुद्ध हों; उसी 
अकार वेदान्त-शाखत्र में युक्तियों की अपेक्षा उपर्युक्त स्वानुभव की अर्थात थ्त्म- 
अ्रतीति की योग्यता ही अधिक मानी जाती है । जो युक्ति इस श्रनुभव के अनु हूल 
हो। उसे वेदान्ती अ्रवश्य मानते हैं। श्रीमान्‌ शंकराचार्य ने अपने वेदान्त-सूत्रों के 
भाष्य में यही सिद्धान्त दिया हैं । अ्रध्यात्म-शाखतर का अभ्यास करनेवाले को इस 
पर हमेशा ध्यान रखना चाहिये-- 
अचिन्त्याः खलु ये भावा न तांस्तकेंण साधयेत्‌। 
प्रकृति भ्यः पर यक्तु तदचिन्त्यस्य लक्षणम्‌ ॥ 
४ज्ञो पदार्थ इन्द्रियातीत हैं आर इसी लिये जिनका चिन्तन नहीं क्रिया जा सकता, 
उनका निरणंय केवल तर्क या अनुमान से ही नहीं कर लेना चाहिये, सारी सृष्टि की 
मूल प्रकृति से भी परे जो पदाथ है वह इस प्रकार अ्रचिय्य है ”--यह एक पुराना 
औोक ह्ृ जो महाभारत में (भीष्म. € १२) में पाया जाता है; ओर जो श्रा- 
* कि के वेदान्तभाष्य में भी ' साधयेत्‌' के स्थान पर ' योजयग्रेत्‌ ' के पाठ- 
भेद से पाया जाता है ( वेसू. शां. भा. १. २७)। सुंडक और कठोपनिषद्‌ में 
ओ लिखा है, कि आत्मज्ञान केवल तक ही से नहीं प्राप्त हो सकता ( मुं. ३. २, ३: 
कद ९ कर श्रौर २२ )। भ्रध्यास्मशास्त्र में उपनिपद्‌-प्रन्थों का विशेष महत्त्व भी 
इस लिये है। मन को एकाम्र करने के उपायों के विपय्र में प्राचीन काल में हसारे 
हहेदुस्तान में बहुत चर्चा हो चुकी है और अन्त में इस विषय पर ( पातञ्षल ) 
8 343 के कि। ही निर्मित हो गया है। जो बड़े बढ़े ऋषि दस 
जप ण थे, तथा जिनके मन स्वभाव ही से अत्यंत पवित्र 
४ थे; उन महात्माओं ने सन को अन्तर्मुख करके आत्मा के स्वरूप के 
जो अनुभव प्राप्त किया-अधवा, आस्मा के स्वरूय के विषय में उनकी 
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शुद्ध और शान्त बुद्धि में जो सफल हुई---इसी का वर्णन उन्होंने डपनिषद ग्रन्थों में 
किया है। इसलिये किसी भी अध्यात्म तत्व का निर्णय करने में, इन श्रतियग्रन्धो 
मे कट्दे गये अनुभविक ज्ञान का सहारा लेने के अ्रतिरिक्त कोई दूसरा उपाय नहीं 
है ( कठ. ७. ५ ) | मनुष्य केवल अपनी बुद्धि की तीघ्रता से उक्त श्रात्म-प्रतीति की 
पोषक भिन्न भिन्न युक्तियाँ बतला सकेगा; परन्तु इससे उस मूल प्रतीति की प्रामा- 
णिक्तता में रत्ती भर भी न्‍्यूनाधिकता नहीं हो सकती। भगवद्गीता की गणना 
स्मृति अ्न्थे में की जाती है सद्दी; परन्तु पहले प्रकरण के आरम्भ ही में हम कह 
चुके हैं, कि इल विषय में गीता की योग्यता उपनियदों की बरावरी की मानी जाती 
है। अतणव इस प्रकरण में अब आगे चल कर पहले सिफ यह बतलाया जायगा; 
कि प्रकृति के परे जो अर्चित्य पदार्थ है उसके विषय में गीता और उपनिषदों में 
कौन कौन से सिद्धान्त किये गये हैं; और उनके कारणों का श्रर्थात्‌ शाख्र-रीति से 
उनकी उपपत्ति का विचार पीछे किया जायगा । 
सांख्य-बादियों का द्वैत--प्रकृति और पुरुष--भगवद्गीता को मान्य नहीं हैं। 

भगवद्गीता के अ्रध्यात्म-ज्ञान का और वेदान्तशासत्र का भी पहला सिद्धान्त यह है, 
कि प्रकृति ओर पुरुष से भी परे एक सरवेब्यापक, भ्रव्यक्त और श्रमृत तस्व है जो 
चर-अचर सृष्टि का मूल है। सांख्यें की प्रकृति यद्यपि अव्यक्त है तथापि वह त्रिगु- 
णात्मक अर्थात्‌ सगुण है। परन्तु प्रकृति ओर पुरुष का विचार करते समय भग- 
चढ्टीता के श्राठवें अध्याय के बीसचें छोक में ( इस प्रकरण के आरम्भ में ही यह 
शोक दिया गया है ) कहा है, कि जो सगुण है वह नाशवान्‌ है इसलिये इस 
अव्यक्त ओर समुण प्रकृति का भी नाश हो जाने पर अन्त में जो कुछ अव्यक्त शेष 
रह जाता है, वही सारी सृष्टि का सच्चा और नित्य तत्व है। और आगे पनद्रहवे 
अध्याय सें ( १५. १७ ) में क्षर श्रीर श्र्तर--ज्यक्त ओर अव्यक्त-इस भांति सांख्य- 
शास्त्र के श्रनुसार दो तस्‍्व बतला कर यह वर्णन किया है । 

उत्तमः पुरुपत्वन्यः परमात्मेत्युदाह्मतः । 

यो लोकत्रयमाविश्य विभर्त्यव्यय ईश्वरः ॥ 
अथात्‌, जो इन दोनो से भी भिन्न द्वे वही उत्तम पुरुष है, डसी को परमात्मा कहते 
हैं, वही अद्यय और सर्वशक्तिमान्‌ है, और वही तीनों लोकों में व्याप्त हो कर 
उनकी रक्ता करता है। यह पुरुष चर और अक्तर अर्थात्‌ व्यक्त श्रौर श्रव्यक्त, इन 
दोनों से भी परे है, इसलिये “ पुरुषोत्तम ' कहा है (गी. १५.८)। महाभारत में 
भी भ्गु ऋषि ने भरद्वाज से परमात्मा ' शब्द की व्याख्या बतलाते हुए कहा है:-- 

आत्मा क्षेत्रज्ञ इत्युकतः संयुक्ततः प्राकृतैगुसेः । 

तैरेब तु विनिमुक्रतः परमात्मेत्युदाहतः ॥ 
अर्थात्‌ “ जब आत्मा प्रकृति में या शररे में बद्ध रहता है तब उसे जेत्रकज्ञ या 
जीवास्मा कहते हैं; और वही, प्राकृत गुणों से यानी प्रकृति या शरीर के गुणों से, 
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खुक्त होने पर, “ परमात्मा ” कहल्लाता कु ( ममा. शां. $८७. २४ )। सम्भव 
है कि 'परमात्मा' की उपर्युक्त दो व्याख्या भिन्न भिन्न जान पड़े, परन्तु वस्तुतः थे 
भिन्न भिन्न हैं नहीं । कर-अक्तर सृष्टि आर जीव ( श्रथवरा सांख्यशाखखर के अनुसार 
अच्यक्त प्रकृति और पुरुष ) इन दोनों से भी परें एक ही परमात्मा दे इसलिये भी 
कहा जाता है कि वह ह्र-अक्तर के परे है, ओर कभी कहा जाता है कि वह जीव 
के या जीवात्मा के (पुरुष के) परे ढै-एवं एक ही परमात्मा की ऐसी द्विविध व्याख्याएँ 
कहने में, वस्तुतः को ६ भिन्नता नहीं हो जाती । इसी अभिप्राय को मन में रख कर 
कालिदास ने भी कुमारसम्भव में परमेश्वर का वर्शन इस प्रकार किया है- पुरुष 
के लाभ के लिये उद्ुक्त होनेवाली प्रकृति भी व्‌ है ओर स्वयं उदासीन रह 
कर उस प्रकृति का व्रष्टा भी तू ही है?” (कुमा. २. १३)। इसी भौति गीता में 
भगवान्‌ कहते हैं कि ““ सम योनिमहद्क्रह्म ” यह अक्ृति मेरी योनि या मेरा एक 
स्वरूप है (१४. ३) और जीव या श्रात्मा भी मेरा ही अंश है (११.७) । सातवें 
अध्याय में भी कहा गया है-- 
कलर पटकिक रे ५ ् 
भूमिरापोश्नलो वायुः खे मने। वुद्धिरिच च । 
अहंकार इतीय में भिन्ना प्रकृतिरफ्रथा ॥ 
अधौत्‌ “ पृथ्वी, जल, अप्नि, वायु, आकाश, मन बुद्धि ओर अहंकार-इस तरह 
ध्याठ प्रकार की मेरी प्रकृति है; आर इसके सिवा ( अपरेयमितस्ट्वन्यां ) सारे संसार 
का धारण जिसने क्रिया है वह जोव भी मेरी ही दूसरी प्रकृति है (गी. ७.४, ९ ) 
महाभारत के शान्तिपव में सांख्यें। के पच्चौस तस्‍्वों का कई स्थलें। पर विवेचन है; 
परन्तु घहीं यह भी कह दिया गया है, कि इन पच्चीस तत्त्वों के परे एक छुब्बीसवॉं 
( पडविंश ) परम तत्त्व है, जिसे पहचाने बिना मलुष्य “ बुद्ध ” नहीं हो सकता 
( शां. ३०८)। सृष्टि के पदार्थों का जो ज्ञान हमें अपनी ज्ञानेन्द्रियों से होता है 
चह्टी हसारी सारी सृष्टि है; अतएव प्रकृति या सृष्टि ही को कई स्थान पर ' ज्ञान ! 
कहा है श्रौर इसी दृष्टि से पुरुष ' ज्ञाता ' कहा जाता है ( शां. ३०६.३९-४१ ) । 
परन्तु जो सच्चा शेय है (गी. १३. १२), वह प्रकृति ओर पुरुष-ज्ञान और ज्ञाता- 
से भी परे है, इसीलिये भगवद्वीता सें उसे परम पुरुष कहा है। तीनो लोक को 
च्याप्त कर उन्हें संदव धारण करनेवाला जो यह परम पुरुष या पर पुरुष है उसे 
पहचानो, वह एक है, अ्रव्यक्त है, नित्य है, अ्र्षर है--प्रह बात केवल भगवद्गीता 
| हे मो किन्तु वेदान्त-शास्तर के सारे ग्रन्थ एक स्वर से कह रहे हैं। सांख्यशास्त्र 
अक्षर ! आर * भ्रव्यक्त ” शददें या विशेषयों का प्रयोग प्रकृति के लिये किया 
जाता है; क्योंकि सांख्यों का सिद्धान्त है कि प्रकृति की अपेक्षा अधिक सूचम और 
'कोई भी भूल कारण इस जगव्‌ का नहीं है ( मां. का. ६६ ) । परन्तु यदि वेदल्त 
की दृष्टि से देखें तो परबह्म ही एक अक्तर है यानी उसका कभी नाश नहीं होता 
हि दही अव्यक्त है अर्थात्‌ इन्द्िय-गोचर नहीं है; अ्तएव, इस भेद्‌ पर पाठक 
दा ध्यान रखें कि भगबद्गता में “ अत्तर ' ओर “ अव्यक्त' शब्दों का प्रयोग 
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अक्ृति से परे के परबव्रह्म स्वरूप को दिखलाने के लिये भी किया गया है ( गी... 
रू.२०;११.३७;१९-१६,१७ ) | जब हस प्रकार वेदान्त की दृष्टि का स्वीकार किया 
गया तब इसमें सन्देह नहीं कि प्रकृति को “ अक्षर ' कहना उचित नहीं है-- 
चाहे वह प्रकृति अव्यक्त भले ही हो ! र्ष्टि के उत्पत्ति-क्रम के विषय में सांख्यों 
के सिद्धान्त गीता को भी मान्य हैं, इसलिये उनकी निश्चित परिभाषा में कुछ 
अदज्ञ बदल न कर, उन्हीं के शहद में क्षर-अक्षर या व्यक्त-अव्यक्त सृष्टि 
का वर्णन गीता में किया गय्रा है; परन्तु स्मरण रहे कि इस वणेन से प्रकृति और' 
घुरुप के परे जो तीसरा उत्तम्त पुरुष है उसके सर्वशक्तित्व में, कुड भी बाधा नहीं. 
होने पाती । इसका परिणाम यह हुआ है कि जहाँ भगवद्गीता में परत्रह्म के 
स्वरूप का वर्णन किया गया है वहाँ, सांख्प और वेद्ान्त के मतान्तर का सन्देह 
पमिटाने के लिये, ( सांख्य ) अव्यक्त के भी परे अव्यक्त ओर ( सांख्य ) श्रक्षर 
से भी परे का अक्षर, इस प्रकार के शब्दों का उपयोग करना पड़ा है। उदाहरणार्थ, 

इस प्रकरण के आरम्भ में जो शछोक़ दिया गया है, डसे देखो। सारांश, गीता पढ़ते 
समय इस बात का सदा ध्पान रखना चाहिये, कि “ अब्यक्त ' ओर “श्रक्षर', ये दोनों 
शब्द क्रभी सांख्यों की प्रकृति के लिये आर कभी वेदान्तियों के परब्रह्म के लिग्रे--- 
अर्थात्‌ दो भिन्न प्रकार से--गीता में प्रयुक्त हुए हैं। जगत्‌ का मूल वेदान्त की दृष्टि 

से, सांख्यों की अठ्य्त प्रकृति के भी परे का दूसरा श्रत्यक्त तत्व है। जगत्‌ के आवदि- 
तत्व के वियय में सांख्य ओर वेदान्त में यह उपयुक्त भेद है। आगे इस विपयका 
विवरण किया जाया कि इसी भेद से अध्यात्मशाख्र-प्रतिपदित सोक्ष-स्वरूप ओर 
सांखयों के मोक्ष-स्वरूप में भी भेद केसे हो गया । 

सांख्यों के द्वेत-प्रक्रति और पुरुप-क्ो न मान कर जब्र यह मान लिया गया, कि 

इस जगत्‌ की जड़ में परमेश्वररूपी अथवा पुरुषोत्तम रूपी एक तीसरा हीं तित्य तत्त्व हे 

ओर प्रकृति तथा पुरुष दोनों उप्की विभूतियोँ हैं; तब सहज है यह प्रश्न होता 

हैं, कि उस तीसरे मृल भूत तत्व का स्वरूप क्या हे, प्रकृति तथा पुरुष से इसका 

कौन सा सम्बन्ध है ? प्रकृति, पुरुष आर परमेश्वर, इसी लयी को अध्यात्मशाख में 

क्रम से जगत्‌, जीव ओर परत्रह्म कहते हैं; ओर इन तीनों वस्तुओं के स्वरूप तथा 
इनके पारस्परिक सम्बन्ध का निणंय करना ही वेद्वान्तशाख का प्रधान कार्य है; एवं 

उपनिपदों मे भी यही चर्चा की गई है। परन्तु सब वेदान्तियों का मत उस त्रयी के 

खिपय में एक नहीं है । कोई कहते हैं, कि ये तीनों पदार्थ आदि में एक ही हैँ और 

कोई यह मानते हैं, कि जाव और जगत्‌ परमेश्वर से आदि ही में थोड़े या श्रत्यन्त 

मिन्न हैं। इसी से वेदास्तियों में अद्भैती, विशिशद्वैती श्रार द्वेती भेद उत्पन्न हो गये हैं। 

वह सिद्धान्त सब लोगों को एक सा ग्राद्य है कि जीव ओर जगव्‌ के सारे व्यवहार 

परमेश्वर की इच्छा से होते हैं । परन्तु कुछ लोग तो मानते ँ, कि जीव, जगतऔर 

परव्रह्म, इन तीनों का मूलस्वरूप आकाश के समान एक ही ओर अखणिडत है; तथा 

दूसरे वेदान्ती कहते हैं कि जड़ और चतन्य का एक होना सम्भव नहीं, अतएक 
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अनार या दाड़िम के फल में यद्यपि अनेक दाने होते हैं तो भी इससे जैसे फल की 
एकता नष्ट नहीं होती, वैसे ही जीव ओर जगत्‌ यद्यपि परमेश्वर में भरे हुए हैं 
तथापि ये मूल में उसले भिन्न हैं-शर उपनिषदों में जब्र ऐसा वर्णन आता है कि 
तीनों ' एक ' है, तब उसका श्रथ ' दाड़िम के फल के समान तक ! जानना चाहिये। 
जब जीव के स्वरूप के विपय्र में यह सतान्तर उपस्थित हो गया, तब भिन्न भिन्न 
साम्प्रदायिक टीकाकार अपने अपने मत के अनुघार उपनिपदो और गीता के भी शब्दों 
की खींचातानी करने लगे । परिणाम इसका यह हुआ कि गीता का यथार्थ स्वरूप 
-उस्में प्रतिपदित सच्चा कर्मयोंग विवय-तो एक और रह गया ओर अनेक साम्प्र- 
दायिक टीकाकारों के मत में गीता का मुख्य प्रतिपाद्य विपप्र यद्टी हो गया, कि गीता 
प्रतिरदित वेदान्त द्वेत मत का है या अद्वैत मत का ! श्रस्तु; इसके बारे म॑ श्रधिक 
विचार करने के पहले यह देखना चाहिये कि जगत ( प्रकृति ) जीव ( आस्मा श्रथवा 
पुरुष ), ओर परत्रह्म ( परमात्मा अथवा पुरुषोत्तम ) के परस्पर सम्बन्ध के विपय में 
स्वयं मगवान्‌ श्री कृष्ण ही गीता में कथा कहते हैं।अब श्रागे चल कर पाठोक़ी को 
यह भी विदित हो जायगा कि इस विपय्र में गीता ओर उपनिपदों का (क ही मत 
है और गीता में कहे गये सब्र विचार उपनिपदों में पहले ही आ चुके हैं । 
प्रकृति ओर पुरुष के भी परे जो पुरुषोत्तम, परपुरुष, परमात्मा या परत्रह्म है 
उसका वर्णन करते समय भगवद्गीता में पहले उस्तके दो स्व्रर्प बतलाये गये हैं+ 
यथा व्यक्त और अब्यक्त (आंखें से दिखनेवाज्ञा आर भ्रोंखों से न दिखनेवाला )। 
अब, इसमें सन्देह नहीं कि व्यक्त स्वरूप श्रर्धात्‌ इंद्रिय-गोचर रूप सगुण ही होना 
चाहिये। और श्रच्यक्त रूप यद्यपि इंद्वियों को श्रगोचर है तो भी इतने ही से यह 
नहीं कहा जा सकता कि वह निएरण ही हो। क्योंकि, यद्ययि वह हमारी आँखों 
से न देख पड़े तो भी उसमें सब्र प्रकार के गुण सूच्म रूप से रह सकते हैं । इसलिये 
अब्यक्त के भी तीन भेद किये गये हैं जसे सगुण, सपुण-निरमुण ओर निरुण । यहाँ 
“ गुण ' शब्द में उन सब गुण का समावेश किया गया है, कि जिनका ज्ञान मनुष्य 
को केवल उसकी ब्येन्द्रियों से ही नहीं होता, किंतु मन से भी होता है । परमे- 
श्वर के मूर्तिमान श्रवतार भगवान्‌ झ्रीकृष्ण स्वयं साक्षात्‌, अर्जुन के सामने खडे हो कर 
उपदेश कर रहे थे, इसलिये गीता में जगह-जगह पर उन्हें ने अपने विपध से प्रथम 
2 कप है १९. ७), सत्र भूतों का अंतयो्मी आस्मा में हूँ (१०.२६ ) 
हुई हैं? ( ५० आक या विभातसान्‌ मूततियां हैं वे सब मेरे भ्रश से उत्पक्ष 
मु कम ४१ ), मुकाम मन लगा कर मेरा भक्त हो” (६. ३४ ), ' तो व्‌ 
बताता हम जायगा,-तू भेरा प्रिय भक्त हे इसलेये मे चुके यह प्रीतिपूर्वक 
अवु कब का पट । और जब अपने विश्वरूप-दशीन से अर्जुन को यह प्रत्यक्ष 
बस जे सारा 'पराचर खाट सेरे व्यक्तरूप में ही साक्षात्‌ भरी हुई है; 
भगवान्‌ ने उसको यही उपदेश किया है, कि अव्यक्त रूप से व्यक्तरूप की उपा- 


"२०४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


सना करना अधिक सहज है; इसलिये तू मुझ में ही अपना भक्तिभाव रख (१२.८) मैं 
ही ब्रह्म का, अ्रच््यय मोक्ष का, शाश्वत धर्म का, और अनंत सुख का मूलस्थान हूँ 
(गी. ४ २७ )। इससे विदित होगा कि गाता में आदि छ्ले श्रन्त तक अधिकांश 
में परमात्मा के व्यक्त स्वरूप का ही वर्णन किया गया है । 
इतने ही से केवल भक्ति के अ्रभिमानी कुछ पंडितों ओर टीकाकारों ने यह मत 

अ्रगट किया है कि गीता में परमात्मा का व्यक्त रूप ही अंतिम साध्य माना गया है; 
परंतु यह मत सच नहीं कहा जा सकता; क्योंकि उक्त वर्णन के साथ ही भगवान्‌ ने 
स्पष्ट रूप से कह दिया है, कि मेरा व्यक्त स्वरूप मायिक है श्र उसके परे जो अव्यक्त 
रूप श्रर्थात्‌ इंद्रियों को अ्रगेचर है वही मेरा सच्चा स्वरूप है । उदाहरणार्थ सातवें 
अध्याय ( गी. ७. २४ ) में कहा है कि-- 

अव्यक्तं व्याक्तिमापन्ने मन्‍्यते मामवुद्धयः । 

परं भावमजानन्तों ममाव्ययमनुत्तम्‌ ॥ 
४ यद्यपि में अव्पक्त अर्धांत्‌ इंद्रियों को अगोचर हूँ तो भी मुर्ख लोग मुझे व्यक्त 
सममभते हैं, और व्यक्त से भी परे के मेरे श्रेष्ठ तथा श्रव्यक्त रूप को नहीं पहचानते; ” 
ओर इसके अगले शछोक में भगवान्‌ कहते हैं क्रि “में अपनी योगमाया से श्राच्छादित 
हुँ इसलिये मूर्ख लोग मुझ्के नहीं पहचानने ” (७. २९ )। फिर चौथे अध्याय में 
उन्होंने अपने व्यक्त रूप की उपपात्ति इस प्रकार बतलाई है --“'मैं यद्यपि जन्मरहित 
ओर श्रव्यय हूँ, तथापि अपनी ही प्रकृति में अधिष्टित हो कर में श्रपनी माया से 
( स्वास्ममाया ) जन्म लिया करता हूँ अथांत्‌ व्यक्त हुआ करता हूँ ” (४.६) [बे 
आगे सातवें अध्याय में कहते हैं-“ यद्द त्रिगुणात्मक प्रकृति मेरी देवी माया है; 
इस माया को जो पार कर जाते हैं वे मुझे पाते हैं, श्रोर इस माया से जिन का ज्ञान 
नष्ट हो जाता है वे मूढ़ नराधम सुमे नहीं पा सकते ”” (७. १६ )। अत में अठा- 
रहवें ( १८. ६१ ) अध्याय में भगवान्‌ ने उपदेश किय्रा है-“ हे अ्रद्भुन ! सब 
आखशियों के हृदय में जीव रूप से परमात्मा ही का निवास है, ओर वह अपनी माया 
से यंत्र की भांति प्राणियों को घुमता है।” भगवान्‌ ने अर्जुन को जे। विश्वरूप दि- 
खाय। है, वही नारद को भी दिखल्ााया था। इसका वर्णन महाभारत के शांति- 
चवोन्तर्गत नारायणीय प्रकरण (शां.३३४) में है; श्रोर हम पहले ही प्रकरण में बतला 
जुके हैं, कि नारायणीय यानी भागवतधर्म ही गीता में प्रतिपादित किया गया है। नारद 
को हजारों नेत्रों, रज्ञों तथा अन्य दश्य गुणों का विश्वरूप दिखला कर भगवान्‌ ने कहा:- 

साया होया मया रुऐ्टा यन्मां पश्यसि नारद । 

सर्व भूतगुणैयुक्त नव त्वं ज्ञातुमहसि ॥ 
« तुम मेरा जो रूप देख रहे हो, वह मेरी उत्पन्न की हुई माया है; इससे तुम यह 
न समझो कि में सर्वभूतों के गुणों से युक्त हूँ।” ओर फिर यह भी कहा है, कि 
« मेरा सच्या स्वरूप सर्वब्यापी, अ्व्यक्त श्र नित्य है; उसे सिद्ध पुरुष पहचानते 
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हैं? (शां. ३३६. ४४, ४८) इससे कहना पढ़ता है, कि गीता में वर्णित भगवान्‌ 
का अरजजुन को दिखलाया हुआ, विश्वरूप भी मायिक था । सारांश, उपर्युक्त विवे- 
चन से इस विषय में कुछ भी संदेह नहीं रह जाता कि गीत। का यही सिद्धान्त होना 
चाहिये--कि यद्यपि केवल ठपासना के लिये व्यक्त स्वरूप की प्रशंसा गीता में भगवान्‌ 
ने की है, तथावि परमेश्वर का श्रेष्ठ स्वरूप अव्यक्त श्रर्धात्‌ इन्द्रिय को श्रगोचर ही 
है; और उस अव्यक्त से व्यक्त होना ही उसकी माया है; ओर इस माया से पार हो कर 
जब तक मनुष्य को परमात्मा के शुद्ध तथा श्रव्यक्त रूप का ज्ञान न हों, तब 
तक उसे मोक्ष नहीं मिल सकता । अब, इसका अश्रधिक विचार आगे करेंगे कि 
माय क्या वस्तु है। ऊपर दिये गग्ने वचनों से इतनी बात स्पष्ट है कि यह माया- 
बाद भ्रीशंकराचार्य ने नये सिरे से नहीं उपस्थित क्रिया है, किन्तु उनके पहले ही 
भगवद्गाता, महाभारत ओर भागवत धरम में भी वह आह्य माना गया था । श्वेता- 
ख्वतरोपनिषद में भी सृष्टि की उत्पत्ति इस प्रकार कही गई है--“ मायां ठु प्रकृति 
विद्यान्मायिन तु महे श्वरम्‌ ! ( श्वेता. ४७ १० ) श्रर्धात्‌ माया ही (सांह्यों की) प्रकृति 
है और परमेश्वर उस माया का अधिपति है; और यही श्रपनी माया से विश्व 

निर्माण करता है। 
अरब इतनी बात यद्यपि स्पष्ट हो चुकी कि परमेश्वर का श्रेष्ट स्वरूप व्यक्त नहीं 
अ्रव्यक्त है, तथापि थोड़ा सा यह विचार होना भी श्रवश्यक है कि परमात्मा का यह 
श्रेष्ठ श्रव्यक्त स्वरूप सगुण है या नि्पुण । जब कि सगुण अव्यक्त का हमारे सामने 
यह एक उदाहरण है, कि सांख्यशासत्र की प्रकृति अध्यक्त ( श्रथांत्‌ इंद्वियों को 
अगोचर ) होने पर भी सगुण श्रर्थात्‌ सत्व-रज-तम-गुणमय है, तव कुछ लोग 
यह कहते हैं कि परमेश्वर का श्रव्यक्त और श्रेष्ठ रूप भी उसी प्रकार सगुण माना 
जावे । अपनी माया ही से क्यों न हो; परन्तु जब कि वही अ्रव्यक्त परमेश्वर व्यक्त-स्ष्टि 
निर्माण करता है (गी. ६. ८ ) और सब लोगें के हृदय में रहकर उनसे सारे व्यापार 
करता है ( १८.६ ), जब कि वही सब यज्ञों। का भोक्ता और प्रभु है (६. २ ४) जब कि 
प्राणियों के सुख-दुःख आदि सब “भाव ? उसी से उत्पन्न होते हैं (१०. ९ ), और 
जब क्र प्राणियों के हृदय में श्रद्धा उत्पन्न करनेवाला भी वही है एवं “ लभते च ततः 
कामान्‌ मैयैव विहितान्‌ हि तान्‌ ”” (७. २२ )--प्राणियों की वासना का फल 
देनेवाला भी वही है; तब तो यही बात सिद्ध होती है, कि वह अरव्यक्त अथात्‌ 
इंद्रियों को अ्रगोचर भले ही द्वो, तथापि वह दया, कतेत्व आदि गुणों से युक्त-अर्थात्‌ 
हे, अवश्य अप चाहिये ॥ परन्तु इसके विरूद्ध भगवान्‌ ऐसा भी कहते 
) कि “न मां कमांशि लिम्पन्ति ”'---मुझे! कर्मों का अर्थात्‌ गुणों का भी कभी स्पर्श 
नहीं होता (४. १४ ); प्रकृति के गुणों से मोहित हो कर सूख श्रात्सा ही को 
585९: हक 9१ शक ४ 2 अथवा, यह अव्यक्त और अकर्ता परमेश्वर ही 
बह प्राणियों के कतेत्व और कर्म से बता ले हे, दल बा 
त वस्तुतः आलिस दै, तथापि भ्ज्ञान मैं फँसे 
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हुए लोग मोहीत हो जाया करते हैं ( ९. १४७, १९५ )। इस प्रकार अब्पक्त अधोत्‌ 
इंद्रियों को भ्रगोचर परमेश्वर के रू--सगरुण और निगुश--दो तरह के ही नहीं 
हैं; किन्तु इप्के अतिरिक्त कहों कहीं इन दोनों रूपों को एकन्न मिला कर भी श्रव्यक्त 
परमेश्वर का वर्णन किया गया है। उदाहणार्थ, “ भूतभ्वत्‌ न च भूतस्थों ” (६. २.) 
--मैं भूनों का आधार हो कर भी उनमें नहीं हूँ, “परवह्म न तो सत है और न अ्रसत्‌”” 
(१३. १२); “ सर्वेद्वि यवान्‌ होने का +समें भास हो परन्तु जो सर्वेद्विय-रह्ित है; और 
पनिगुण हो कर गुणे। का उपभोग करनेवाला है ”” (१३. १४ ); “ दूर है और समीप 
भी है” (१३. १५); “ अविभक्त है और विभक्त भी देख पड़ता है” ( १३. १६) 
'इस प्रकार परमेश्वर के स्वरूप का स ण-निर्गेण मिश्चित अथांत्‌ परस्पर-विरोधी 
वर्णन भी किया गया है। तथापि आरम्भ में, दूधरे ही अ्रध्याय में कहा गया है 
कि ' यह शआात्मा अव्यक्त, अ्रच्चिन््य और अविकाये है' (२.२९) और फिर 
त्तेरहवें अध्याय में---'' यह परमात्मा अ्रनादि, निगेण और अव्यक्त हे इसलिये 
शरीर में रह कर भी न तो यह कुछ करता है ्रौर न किसी में लिप्त होता है ” 
(१३.३१ )--इस प्रकार परमात्मा के शुद्ध, निरगुण, निरवयव, निर्विकार, अचिन्त्य, 
अनादि और श्रव्यक्त रूप की ही श्रेष्टता का वर्णन गीता में किया गया है। 
भगवद्दीता की भाँति उपनिषदद में भी अव्यक्त परमात्मा का स्वरूप तीन प्रकार 
का पाया जाता है--अ्र्थात्‌ कभी सगुण, कभी उभयविध यानी सगुणनिगुण 
मिश्रित और कभी केवल निर्गुण । इस बात की कोई श्रावश्वकता नहों कि उपा- 
सना के लिये सदा प्रत्यक्ष मूर्ति ही नेत्रों के सामने रहे। ऐसे स्वरूप की भी 
उपासना हो सकती है कि जो निराकार अ्रथोत्‌ चक् आदि ज्ञानेन्द्रियों को अगोचर 
हो । परन्तु जिसकी उपासना की जाय, वह चछु आदि ज्ञानेन्द्ियां को गोचर भले ही 
न हो; तो भी मन को गोच हुए बिना डसकी उपासना होना सम्भव नहीं है। 
उपासना कहते हैं चिन्तन, मनन या ध्यान को । यदि चिन्तित वस्तु का कोई रूप 
न हो, तो न सही; परन्तु जब तक उसका श्रन्य कोई भी गुण मन को मालूम न 
हो ज्ञाय तब तक वह चिन्तन करेगा ही किसका ? श्रतएवं उपनिषदों में जहाँ 
जहाँ श्रव्यक्त अ्रथांत्‌ नेत्रों से न दिखाई देनेवाले परमात्मा की ( चिन्तन, मनन, 
ध्यान ) उपासना बताई गई है, वहाँ वहाँ श्रव्यक्त परमेश्वर सगुण ही कल्पित 
क्रिया गया है| परमात्सा में काल्पित किये गये गुण उपासक के अ्धिकारानुसार 
न्यूनाधिक व्यापक या सास्विक होते ईं; श्र जिसकी जैसी निष्ठा हो उसको वसी ही 
फल भी मिलता है । छांदोग्योपनिषद्‌ (३. १४. १ ) में कहा है, कि ' पुरुष ऋतु- 
मय है, जिसका जैसा क्रतु ( निश्चय ) हो, उसे झ॒त्यु के पश्चात्‌ वैसा ही फल भी 
मिलता है,” और भगवद्वीता भी कहती है-- देवताओं की भक्ति करनेवाले 
देवताओं में और पितरों की भक्ति करनेवाले पितरों में जा मिलते है? ( गी. & 
२४ ), श्रथवा “यो यच्छुद्ध:ः स एवं सः '- जिसकी जैसी श्रद्धा हो उसे वसी ही 
: सिद्धि प्राप्त होती है ( १७.३ ) । तात्पर्य यह है कि उपासक के अधिकार-मेद के 
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अनुसार उपास्थ अब्यक्त परमात्मा के गुण भी उपनिषदों में भिन्न भिन्न कद्दे गये 
हैं। उपनिषदों के इस प्रकरण को “ विद्या ! कद्दते हैं। विद्या ईश्व(-प्राप्ति का ( उपा- 
सनारूप) मार्ग है और यह मार्ग जिस प्रकरण में बतलाया गया है उसे भी “विद्या ? 
ही नाम श्रन्त में दिया जाता है। शारिडल्यविद्या ( छा. ३. १४ ); पुरुषविद्या ( छां.३- 
१६. ३७ ), पर्येकविद्या ( कौषी. १), प्राणोपासना (कोषी. २ ) हत्यादि श्रनेक प्रकार 
की उपासनाओं का वन उपनिषदों में किया गया है; और इन सब का विवेचन 
वेदास्तसूत्रों के तृतीयाध्याय के तीसरे पाद में किया गया है।इस कारण में श्रव्यक्त 
परमात्मा का सगुण वर्णन इस प्रकार है कि वह मनोमय प्राणशरीर, भारूप, सत्य 
संकल्प, आकाशात्मा, सर्वकृर्तो, स्वकाम, स्वेगन्‍्ध और सर्वेर्स है (छा ३. १४. २) 
तैत्तिरीय उयनिषद्‌ में तो अ्रन्न, प्राण, सन, ज्ञान या आनन्द-इन रूपों में भी 
परमास्मा की वढ़ती हुई उपासना बतलाई गई है (तै. २. ६-५; ३. २-६) । बृहदार- 
ण्यक ( २. १ ) में गाभ्ये बालाकी ने अजातशत्रु को पहले पहल आदित्य, चन्द्र, 
बिद्युत्‌ू, आकाश, वायु, श्रम्मि, जज्ञ या दिशाओं में रहनेवाले पुरुषों की ब्रह्मरूप से 
उपासना बतलाई है; परन्तु श्रागे श्रजातशत्रु ने उससे यह कहा कि सच्चा ब्रह्म इनके 
४ और अन्त में प्राण्योपाधना ही को मुख्य ठहराया है । इतने ही से यह 
कुछ पूरी नहीं हो जाती । उपयुक्त सब बह्म झूपों को प्रतीक, श्र्थात्‌ इन 
सब को उपसना के लिये कल्यित मौण ब्रह्म स्वरूप, अ्रथवा अ्रह्मनिदृशक चिन्ह, 
कहते हैं; अ्र।र जब यही गौशरूप किसी मूत्ति के रूप में नेत्रों के सामने रखा जाता 
है तब उसी को  प्रातिमा ? कहते हैं । परन्तु स्मरण रहे कि सब उपानिषदोां का 
सिद्धान्त यही है, कि सच्चा बह्मरूप् इससे मिन्न है ( केन. १. २-८ ) । इस ब्रह्म 
के लक्षण का वर्णन करते समय कहीं तो “सत्य ज्ञानमनन्तं ब्रह्म ” ( तैत्ति. २. १) 
या “विज्ञानमानन्दबह्म, (व. ३. ६. ५८) कहा है; भ्रथौत्‌ ब्रह्म सत्य (सत्‌,), ज्ञान 
(चित्‌) और झा नन्‍्द्रूप है, श्रथात्‌ सच्चिदानन्दस्वरूप है-इस प्रकार सब गुणों का 
तीन ही गुणें। में समावेश करके वर्ण न किया गया है। ओर अन्य स्थानों में भगवद्गीता 
के समान हो, परस्पर-विरुद्ध गुणों को एकत्र कर के बह्म का वर्णन इस प्रकार क्रिया 
गया है, कि “ह्य सत्‌ भी नहीं और अस्तत्‌ भी नहीं! (ऋ., १०. १२६. १) अ्रथवा 
* अणोरणीयान्म्हतो महीयान्‌ ! अथात्‌ अणु से भी छोटा और बढ़े से भी बड़ा है 
€ कठ २. २० ), “तदेजति तम्नेजति तत्‌ दूरे तद्वोंनिके ' अथाव्‌ वह हिलता है और 
४६ भी नहीं, वह दूर है और समीप भी है ( इंश. २; झुं. ३. १. ७ ), अधवा 
बढ डे > होगे धडेज्ि वर्जित 
अकेताओ कह पक किया है शिहास कप से कह चखुगे 
हा की दे है कि अन्त में उपयुक्त सब लक्षणों को छोड़ दो श्रार 
जो धम और अधर्म के, कृत और अकृत के, अथवा भूत ओर भव्य के भी परे है उसे 
ही बहा जानें ( कठ. २. १४ ) इसी प्रकार महाभारत के नारायणीय घम में ब्रह्मा 
रुद् से ( मभा. शां. ३५१. ५३ ) और मोक्घमे में नारद शुक से कहते हैं ( ३३१ 
7१४) इहृदारण्यहोपनिषद ( २. ३. २ ) में भी एथ्वी, जल और अ्रप्नि-इन तीनो 
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को ब्रह्म का मूर्तरूप कहा है; फिर वायु तथा आकाश को अमूतंरूप कह कर 
दिखाया है, कि हन अमूतों के सारभूत पुरुषों के रूप या रज्ञ बदल जाते हैं; और 
अन्त में यह उपदेश किया है कि “ नेति ? * नेति ? अर्थात्‌ श्रव तक जो कहा गया 
है, वह नहीं है, वह ब्रह्म नहीं है--इन सब नाम-रूपात्मक सूर्त या अमू्त पदार्थों 
के परे जो ' अमुह्य ' या अवर्णनीय ! है उसे ही परव्रह्म समझो ( बृह. २. ३. $ 
ओर वेसू ३. २. २२ )। अधिक क्या कहें; जिन जिन पदार्थों को कुछ नाम दिया 
जा सकता है उन सब से भी परे जो है वही त्रह्म है और उस ब्रह्म का अव्यक्त तथा 
गगुण स्वरूप दिखलाने के लिये “ नेति ” “ नेति ” एक छोटा सा निर्देश, आदेश 
या सूत्र है। हो गया हैं और छृहदारण्यक उपनिषद्‌ में ही उसका चार बार प्रयोग 
हुआ है (बृह. ३. ६. २६; ४. २.४५ ४: ४. २२; ४. ९. १९ )। इसी प्रकार दूसेर उप- 
निपदें। में भी परत्रह्म के निर्गुण ओर श्रचिन्त्य रूप का वर्णन पाया जाता है; जैसे 
« यतो बाचो निवत्तन्ते श्रप्राप्प मनसा सह” (तैत्ति २. ६); “अद्वेश्यं (अद्श्य), . 
अग्राह्म॑ ”' (मुं. १. १. ६), “ न चकुपा गृह्मते ना$पि बाचा (मु. ३. १. ८); अथवा--- 
>छशिव्दमस्पशेमरूपमव्य तथा3रसं नित्यमगन्धवच्च यत्‌ । 
अनाग्यनन्तं महतः पर भुरव॑ निचाय्य तन्म्ृत्युमुखात्ममुच्यक ॥ 

अर्थात्‌ वह परबत्रह्म, पश्चमहा भूतों के शब्द, स्पर्श, रूप, रस और गन्ध-इन पाँच 
गुणो से रहित अनादि-अनन्त ओर अब्यय है ( कठ ३. १९ वेसू. ३. २. २२-३० 
देखो ) । महाभारतास्तर्गत शान्तिपर्व म॑ नारायणीय या भागवतधर्म के वर्णन में 
भी भगवान्‌ ने नारद को अपना सच्चा स्वरूप (६ अदृश्य, श्रप्नेय, अस्पश्य, निर्मुण 
निप्कल ( निरवयव ), अज, नित्य, शाश्वत ओर निष्क्रिय )वतला कर कहा है कि 
चही सृष्टि की उत्पत्ति तथा प्रलय करनेबाला त्रिगुणातीत परमेश्वर है, और इसी 
को ' वासुदेव परमात्मा कहते हैं ( मभा. शा. ३३६. २१-२८ )-- 


उपयुक्त बचनें। से यह प्रगट होगा, कि न केवल भगवद्गीता में ही बरन्‌ महा- 
भारतान्तगंत नारायणीय या भगवतधर्म में श्र उपनिषदों में भी परमात्मा का 
व्यक्त स्वरूप ही व्यक्त स्वरूप से श्रेष्ठ माना गया है,और यही अव्यक्त अ्रेष्ट स्वरूप वहाँ 
तीन प्रकार से वर्णित है श्रथोत्‌ सगुण, सगुण-निगुंण ओर अन्त में केवल निर्गुण। अब 
अश्व यह है, कि श्रव्यक्त और श्रेष्ठ स्वरूप के उक्त तीन परस्पर-विरोधी रूपों का मेल 
किस तरह मिलाया जावे ? यह कंहं जा सकता है, कि इन तीनों में से जो सगुण 
निर्गेण अर्थात्‌ उभयताव्मक रूप हैं, वह सगुण से निगुंण में ( अथया श्रज्षैय में ) 
जाने की सीढी मा साधन है क्योंकि, पहले सगुण रूप का ज्ञान होने पर ही धीरे 
धीरे एक एक गुण का त्याग करने से, निगुण स्वरूप का अनुभव हो सकता द्दे 
ओर इसी रीति से ब्रह्मप्रतीकं चढती हुईं उपासना उपनिपदों में बतलाई गई है। 
डउदाहरणार्थ, तैत्तिरीय उपानिषद्‌ की भ्टगुवल्ली में वरुण ने भ्गु को पहले यही उप- 
देश किया है कि भ्रज्न ही ब्रह्म है; फिर क्रम क्रम से प्राण, मन, विज्ञान और 


अध्यात्म । २०६ 


आननन्‍्द-इन बह्मरूपों का ज्ञान उसे करा दिया है ( तैति. ३. २-६) । श्रथवा ऐसा 
भी कद्दा जा सकता है कि गुण-बोधक विशेषणों से निरगुण रूप का वर्णन करना 
असम्भव है, भ्रतएवं परस्पर-विरोधी विशेषणों से ही उसका वर्णन करना पढ़ता 
है । इसका कारण यह है, कि जब हम किसी वस्तु के सम्बन्ध में “ दूर ” वा “ सत! 
शब्दों का उपयोग करते हैं, तब हमें किसी अन्य वस्तु के ' समीप * या “ श्रसत्‌ ! 
होने का भी श्रत्वत्यक्ष रूप से बोध हो जाया करता है । परन्तु बदि एक ही ब्रह्म 
सर्वव्यापि है, तो परमेश्वर को दूर” या “ सत्‌ ” कह कर “ समीप ! या “ असत्‌ ? 
किसे कहें ? ऐसी अवस्था में दूर नहीं, समीप नहीं; सत्‌ नहीं, असत्‌ नहीं,--- 
इस प्रकार की भाषा का उपयोग करने से दूर और समीप, सत्‌ और श्रसत्‌ इत्यादि 
परस्पर-साछषेत गुणों कि जोड़ियों। ब्रिलगा दी जाती हैं; श्रोर यह बोध होने के लिये 
परस्पर-विरुद्ध विशेषणों की भाषा का ही व्यवहार सें उपयोग करना पड़ता है कि 
जो कुछ निर्मुण सर्वब्यापि, सर्वदा निरपेक्ष ओर स्व॒तस्त्र बचा है, वही सच्चा ब्रह्म 
है (गी. १३. १२ ) । जो कुछ है वह सब ब्रह्म ही है, इसलिये दूर वह्दी, समीप 
भी वी, सत्‌ भी वही और असत्‌ भी वहीं है । अ्रतएव दूसरी दृष्टि से उसी बअह्म 
का एक ही समय परस्पर-विरोधी विशेष के द्वारा वन किया जा सकता है (गी. 
११. ३७. १३. १६ )। श्र यद्याव्रि उभयव्रिध सगुण-निर्गुण वन की उपपात्ति इस 
प्रकार बतला चुक्रे; तथापि इस बात का स्पष्टीकरण रह जाता है कि एक ही परमेश्वर 
के परश्पर-विरोधी दो स्वरूद-सगुण और निुण-कैसे हो सकते हैं । माना हि 
जब अव्यक्त परमेश्वर व्यक्त रूप श्र्थात्‌ इंद्रिय-गोचर रूप धारण करता है, तब 
वह उपकी माया कहलाती है; परंतु जब वह व्यक्त-यानी इंद्वियगोचर-न होते 
हुए श्रव्यक्त रूप में ही निगुण का सयुण हो जाता है, तव उसे क्‍या कहें ? उदा: 
हरणाथं, एक ही। निराकार परमेबर को कोई ' नेति नेति” कह कर निरगुण मानते हैं 
ओर कोई उसे सत्त्वगुण-सम्यक्ष, सवेकर्मा तथा दयालु मानते हैं | इसका रहसुप 
क्या है ! उक्त दोनें। में श्रेष्ठ पक्त कौन सा है? इस निर्गुण और अव्यक्त ब्रह्म से 
सारी व्यक्त सृष्टि ओर जीव की उत्पात्ति केस हुई ?--इत्यादि बातों का खुलासा 
हो जाना आवश्यक है। यह कहना मानें अ्रध्यात्मशास्त्र ही को काटना है कि, 
सव संकल्पों का दाता श्रव्यक्त परमेश्वर तो यथार्थ म॑ सगण है और उपनि 
पदों में या गीता में निर्शुण-स्वरूप का जो वर्णत किया गया है, वह केवल अति- 
शयोक्ति या प्रशेसा है। जन बड़े बड़े महात्माओं और ऋषियों ने एकाग्र सन करके 
सूद तथा शान्त विचारों से यह सिद्धान्त हूँढ निकाला, कि “ यते वाचो निवततन्ते 
अश्राप्प मनसा सह ”! (ते. २. ६ )--मन को भी जो दुर्गम है श्रौर वाणी भी 
जिप्तका वर्णन नहीं कर सकती. वही अंतिम बह्मस्वरूप है-उनके आत्मानुभव को 
अतिशयोक्ति कैसे कहें ! केवल एक साधारण मनुष्य अपने छुद्र मन में यदि अनंत 
निर्मुण बह्य को ग्रहण नहीं कर सकता इसलिये यह कहना, कि सच्चा ब्रह्म सगुण 
है, पर सूर्य की अवेत्ता श्रयने छोटे से दीपक को श्रेष्ठ बतलाना है! हाँ. यदि 
» रू. १४ 
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निगुण रूय की उपपात्ति उपनिषदों में और गीता में न दी गईं होती, तो बात ही 
दूसरी थी; परंतु यथार्थ में वैसा नहीं है। देखिये न, भगवद्वीता में तो स्पष्ट ही 
कहा है कि परमेश्वर का सच्चा श्रेष्ट स्वरूप अव्यक्त है; और व्यक्त सृष्टी का धारण 
करना तो उसकी साया है (गी. ४. ६) परन्‍्ठु भगवान्‌ ने यह भी कहा है कि 
प्रकृति के गुणों से ' सोह में फैंस कर मूर्ख लोग (अव्यक्त ओर निर्भुण ) आत्मा को 
ही कता मानते हैं ? (गी.३. २७-२६ ), कितु ईश्वर तो कुछ नहीं करता, 
लोग केवल शज्ञान से धोखा खाते हैं (गी. ९. १३) अर्थात्‌ भगवान्‌ ने स्पष्ट शब्दों 
में यह उपदेश किया है, कि यद्यपि अब्प्क्त आत्मा या परमेश्वर वस्तुतः निगैण है 
(गी. १३. ३१) तो भी लोग उस पर ' मोह ' या “ अज्ञान ” से कतेत्व आदि गुणों 
का अध्यारोप करते हैं श्रेर उसे अव्यक्त सगुण बना देते हैं (गी. ७. २४ )। उक्त 
विवेचन से परमेश्वर के स्वरूप के “ विपयर ! में गीता के यही सिद्धान्त मालूम होते 
हैं:-(१) गीता में परमेश्वर के व्यक्त स्वरूप का यद्यपि बहुत सा वर्णन है तथापि 
परमेश्वर का मूल ओर श्रेष्ट स्वरूप निवैण तथा अव्यक्त ही है और मनुष्प मोह या 
श्रज्ञान से उसे सगुण मानते हैं (२) सांख्यों की प्रकृति या उसका व्यक्त फेलाब 
-यरानि अखिल संसार-उस परमेश्वर की माया है; और (३) सांख्यों का पुरुष 
यानी जीवात्मा यथार्थ में परमेश्चर-रूरी, परमेश्वर के समान ही निुण और श्रकुतों 
है, परन्तु अज्ञान के कारण लोग उसे कर्त्ता मानते हैं । वेद्ान्तराख्त्र के सिद्धांत भी 
ऐसे ही हैं; परंतु उत्तर-वेदान्त-ग्रंथों में इन सिद्धान्तें को बतलाते समय माया भ्रोर 
श्रविद्या में कुछ भेद किया जाता है। डदाहरणार्थ, पंचदशी में पहले यह बतलाया 
गया है कि आत्मा ओर परत्रह्म दोनों में एुक ही यानी ब्रह्मस्वरूप हैं, भर 
यह च्च 


त्घ्वरूपी ब्रह्म जब साया में प्रतिबिम्त्रित होता हैं तब सच्तत-रज-तए-पुखमत्री 
(सांख्यों की सूल ) प्रकृति का निर्माण होता है। परंतु आगे चल कर इस माया 
के ही दो भेद-' माया” और “ अविद्या --किये गग्रे हैं और यद्र बतलाया 
गया है, कि जब्र माया के तीन गुणों में से “ शुद्ध ” सच्चगुण का उत्कर्ष होता हद 
तब उसे केवल माया कहते हैं, और इस माया सें प्रतिबिग्त्रित होनेवाले ब्रह्म को 
सयुण यानी व्यक्त ईश्वर (ढिरण्यगर्भ) कहते हैं; ओर यदि यही स्व युण “ अशुद्ध | 
हो तो उसे 'अविया ! कहते दें; दथा उस आविद्या में प्रतिविम्त्रित ब्रह्म को “जीव ! 
कहते हैं (पंच.१.१४-१७) | इस दृष्टि से, यानी उत्तरकालीन वेदात की दृष्टि से, देखें 
तो एक ही साथा के स्वरूपतः दो भेद करने पडते हैं-अर्थात्‌ परत्नह्म से “व्यक्त 
ईश्वर ? के निर्माण होने करा कारण माया और “ जीव ? के निर्माण होने कः कारण 
अविद्या मानना पड़ता है । परंतु गीता से इस प्रकार का भेद नहीं किया गया ह। 
गीता कहती है, कि जिस माया से स्व भगवान्‌ व्यक्त रूप यानी सगुण रूप धारण 
करते हैं (७.२९ ), श्रथवा जिस माया के द्वारा अ्रष्टवा प्रकृति श्रर्थात्‌ सृष्टि की 
सारी विभूतियाँ उनसे उत्पन्न होती हैं (७.६), उसी माया के श्रज्ञान से जीव मोहित 
दोता है (७.४-१३ ) । “ अ्रविद्या ! शब्द गीता में कहीं भी नहीं आया है; श्र 
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औताश्रतरोपनिपद में जहाँ वह शब्द आया है वो उसका स्पष्टीकरण भी इस प्रकार 
किया है, कि साया के प्रपश्च की ही ' अविद्ा ? कहते हैं ( ब्वता. ९. १) । श्रतएव 
उत्तरकालीन वेदान्त-स्प्रथों में केवल निरूपण की सरलता के लिये, जीव और ईश्वर 
की दृष्टि से, किय्रे गये सूदम भेद--अथ्थात्‌ साया और अविद्या--हों स्व्रीकार न 
कर हम “माया “अविद्या? और “ श्रज्ञान” शब्दों को समानाथ दी मानते हैं; 
और अब शास्ीय रीति से संक्षेप में इस विपय का विवेचन करते हैं कि त्रियु- 
शहतत्मक माया, अ्विदा या अज्ञाच ओर मोह का सामान्यतः तात्विक स्वरूप क्या 
है, ओर उसकी सहायता से गीता तथा उपनियद्दों के सिद्धान्तों की उपपात्ति क्क्से 
ज्लग सकती है। 

निगुण और सदुण शब्द देखने में छोटे 





टेह; परन्तु जब इसका विचार करने लगें 
पके इन शब्दों में किन किन बातों का समावेश होता है तव सचमुच सारा ब्रक्ला 
इष्टि के सामने खड्टा हो जाता है| जैसे, इस संसार का सूल जब वही अनादि परवहाय 
है, जो एक, निष्क्रिप और उद्यास़ीन है, तब उसी में सनुप्य की इंद्वियों को सोचर 
होनेवाले अनेक प्रकार के व्यापार और गुण कैसे उत्पन्न हुए तथा इस प्रक/र डप्तकी 
अखंडता भक्ञ कैसे हो गई; अथवा जो मूल में एक हीं है उसी के बहुविध 
भिन्न भिन्न पदार्थ केसे दिखाई देते हैं; जो परत्रह्म निर्विक्तीिर है ओर जिसमें खट्दा, 
मीठा, कडुवा या गाढ़ा-पसल्ञा अथवा श त, उच्ण आदि भेद नहीं हैं; उसी में नाना 
अकार की रुचि, न्‍्यूताध्रिक गाढ़ा-पतल्ा-पन, या शीत आर उब्ण, सुख आर रु 
प्रकाश ओर आअँधेरा, यु ओर अमरता इत्यादि अनेक प्रकार के इन्द्र केसे 
हुए; जो परवह्म शान्त ओर निर्वात है उ्ी में नाता प्रकार की ध्वनि गौर शबठ 
जिमांण होते हैं; जिस परत्रह्म में भीतर-बाइर या दूर आर समीप का कोई भेद 
नहीं है उली में आगे या पीछे, दूर या सभीष, अथवा पूर-पश्चिम इत्पादि दिक्कत 
या स्थूलकृत भेद केसे हो गये; जो परबद्मय अविकारी, त्रिकालाकायित, नित्य श्र 

अमृत है उडी के स्यूवाधिक काल सान से नाशवान्‌ पदार्थ केसे बने; अ्रथवरा जिसे 
का्ये-कारण-भाव का स्पर्श भी नहीं होता उली परत्रह्म के कार्य-फारण-रूप-जैसे 
समिद्दी ओ/र घदा--क्यों दिखाई देते हैं; ऐसे ही ओर भी श्रनेक विपये का उक्त छोटे 
से दो शब्दों में समावेश हुआ है । अथवा संक्षेप में कहा जाय तो, अब इस बात 
का विचार करना है कि एक ही में प्रनेकवा, तिद्न्द से नाना प्रकार की इन्हता 

अद्वत में द्त आर निःसंग से संग केसे हो गय्रा । सांड्यों ने तो उस झगड़े से 
बचने के लिये यह द्वेत कल्पित कर लिग्रा है, हि निगुण और निः्यपुरुत के साथ 
त्रिगुणात्मक याची सगुण प्रकृति भी नित्य झर स्वतंत्र हे। परन्तु जगव्‌ के सूल- 
तत्त्व को हूँढ निकलने की मनुष्य की जो स्व्राभाविऊ प्रजत्ति है, उसका समाधान 
इस द्वेत से नहीं होता; इतनाही नहीं, किन्तु यह द्वेत युक्तिवद के भी सामने 
रहर नहीं पाता। इसलिये प्रकृति और पुरुष के भी परे जा कर उपनिषत्कारों ने यह 
सिद्धान्त स्थापित किया है कि सच्चिदानन्द बच ले भी श्रेष्ठ श्रेणी का * निर्मुण * ब्रह्म 
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ही जगत्‌ का मूल है। परन्तु अ्त्र इसकी उपपत्ति देना चाहिय्रे कि निगुण से सगुण कैसे 
हुआ, क्योंकि सांख्य के समान वेदान्त का भी यह सिद्धान्त है कि जो वस्तु नहीं है वह 
हो ही नहीं सकती; और उससे, “जो वस्तु है ” उसकी कभी उत्पत्ति नहीं हो सकती। 
इस सिद्धान्त के अनुसार निगुंण ( श्रथांत्‌ जिप्त में गुण नहीं उस ) अह्म से सगुण 
सृष्टि के पदार्थ (कि जिन में गुण हैं) उत्यत्र हो नहीं सकते । तो फिर सगुण आया कहाँ 
से ? यदि कहें कि सगुण कुछ नहीं है, तो वह प्रत्यक्ष दष्टिगोचर है । ओर यदि निगुण 
के समान सगुण को भी सत्य मानें; तो हम देखते हैं कि इंद्विय-गोचर होनेवाले शब्द 
स्पश, रूप, रस आदि सब गुणें के स्त्ररूप आज एक हैं तो कल दूसरे ही--पश्रर्थाव्‌ 
वे नित्य परिवर्तनशील होने के करण नाशवान्‌, विक्रारी और अशाश्वत हैं, तब्र तो 
( ऐसी कल्पना करके कि परमेश्वर विभाज्य है ) यही कहना होगा कि ऐसा सगरुण 
परमेश्वर भी परित्रतनशौल एवं नाशवान्‌ है। परन्तु जो विभाज्य और नाशवान्‌ हो कर 
सृष्टि के नियमों की पकड़ में नित्य परतंत्र रहता है, उसे परमेश्वर ही कैसे कहें ? सारांश, 
चाहे यह मानो कि इंद्विय-गोचर सारे सगुण पदार्थ पश्चमहाभूतों से निर्मित हुए हैं 
अथवा सांख्याडुसार या आविभोतिऊ दृष्टि से यह अनुमान कर लो कि सारे पदार्थों 
का निर्माण एक ही अव्यक्त सगुण मूल प्रकृति से हुश्रा है; किप्ली भी पक्ष का स्वीकार 
करो, यह बात निर्विवाद सिद्ध है क्वि जब तक नाशवान्‌ गुण इस झूल प्रकृति से 
भी छुट नहीं गये हैं, तब तक पश्चमहाभूतों को या प्रकृतिरझ्प्र इस सगुण सूल 
पदार्थ को जगत्‌ का अविनाशी, स्वतंत्र ओर अम्ग तत्त्व नहीं कह सकते। श्रतएव 
जिसे प्रकृति. बाद का स्त्रीकार करना है उसे उचित हैं कि वह या ते। यह कहना 
छोड़ दे कि परमेश्वर नित्य ख॒तंत्र ओर अस्टतरूप है; या इस वात की खोज करे 
कि पश्चमहा भूतें के परे अथवा सगुण सूल प्रकृति के भी परे ओर कौन सा तत्त्व है । 
इसके सिवा अन्य कोई मार्ग नहीं है। ज़िश्न प्रकार गजल से प्यास नहीं बुकती 
या वालू से तेल नहीं निकलता, उसी अभ्रकार प्रत्यक्ष नाशवान्‌ वस्तु से अग्दतत्त 
की प्राप्ति की श्राशा करना भी व्यर्थ है; और इसी लिये याज्ञवल्क्य ने अपनी 
स्री मैत्रेत्री को स्पष्ट उपदेश किया है कि चाहे जितनी संपत्ति क्यों न श्राप्त दो जावे, 
पर उससे श्रम्ट्तत्व की आशा करना ब्यथे है--“ अद्ृतत्वस्प ठ॒ नाशास्ति 
वित्तेन ” ( बृह. २. ४७. २ )। अच्छा; श्रव यदि अम्ृतत्व को मिथ्यरा कहें, तो 
मनुष्यों को यह स्वाभाविक इच्छा देख पडती है, कि ते किसी राजा से मिलनेवाले 
पुरस्कार या पारितोषिक का उपभोग न केवल अपने लिये बरन्‌ अपने पुत्र-पोत्रादि 
के लिग्रे भी--अथोत्‌ चिस्काल के लिये--करना चाहते हैं; अथवा यह भी देखा 
जाता है कि चिरकाल रहनेवाली या शाश्वत कीर्ति पाने का जब अवसर आता है, 
तब मनुष्य अपने जीवन की भी परवा नहीं करता । ऋग्वेद के समान अ्रत्यंत प्राचीन 
अन्य में भी पूर्व ऋषियों की यही प्रार्थना है, कि “ हे इन्द्र ! व्‌ हमें ' अक्षित 
श्रव ” अथौत्‌ अ्षत्र कीर्ति या घन दे ” (ऋ. १. ६. ७), अथवा “ दे सोम ! 
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तु सुके वैवस्वत ( यम ) लोक में अमर कर दे ” ( ऋ. ६. ११३.-८) । और, अव'« 
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चीन समय में हसी दृष्टि को स्व्रीकार कर के स्पेन्सर, कोन्ट प्रभ्नति केवल अधि भौतिक 
पणिदत भी यही कहते हैं कि इस संसार में मनुष्य मात्र का नेतिक परम कतेव्य 
यही है, कि वह किसी प्रह्नार के दक्षिण खुख में न फैंस कर वर्तमान और भावी 
मनुष्य जाति के विरकालिक सुख के लिग्रे उद्योग करे। ” अवने जीवन के पश्चात 
के चिरकालिक कल्प्राण की अ्रथत्‌ अ्म्ततत्व की यह कल्पना आई करूँ से ? यदि 
कहेँ कि यह स्वरभाउ-सिद्ध है, तो मानना पढ़ेगा कि इृश नाशबान देह के सिवा 
और कोई अखसत वस्तु अवश्य है। ओर यदि कोद कि एवी अख्व वह्तु कोई नहीं 
है; तो हमें जिम मनोवृत्ति क्री साज्ञात्‌ श्रतीत होती है, उसका अन्प्र कोई कारण 
भी नहीं बतलाते बन पड़ता ! ऐसी कठिनाई आ पड़ने पर कुछ श्रात्रिभोतिक 
पणिडित यह उददेश करते हैं, कि इन प्रश्नों का कप्ती सपाव.न-फ्रारक उत्तर नहीं 
पल सकता, अतरृव हनकः विचर न करके दृश्व सृष्टि के पदार्थों के गुणबर्म के 
परे अपने मन की दौढ़ कभी न जाने दो । यह उपदेश है ते। सरल; परंतु मनुप्य 
के मन में तत्वतञान की जो स्व/भावत्रिक लालता होती है उसका प्रतिरोध कौन 
और क्रिप प्रकार से कर सकृता है? और इस दुरवर जितापः का यदि नाश कर 
डाले तो फ़िर ज्ञान की वृद्धि हो केसे ? जब से मनुष्य इस प्र॒ध्व/तल पर उत्फ्त 
हुआ है, तभी से बइ इस प्रश्न का विचार करता चल। आया है कि, “ धारी दृश्य 
और नाशवान्‌ सृष्टि का सूल मूत श्र्नत तत्व क्या है, और व झुके कैज़े प्राप्त 
होगा ?” थ्राधिभौतिक शास्त्रों की चाहे जैत्री उन्नति हो, तथःवि मनुस्य की शर्ृत 
तक्त-सम्बन्धी क्ृौन की स्वाभाविक प्रद्मत्ति कन्ती कप होने की नहीं। आधि भौतिक 
शास्त्रों की चादे जैसी वृद्धि हे! तो भी सारे ऋधि9भीजिक पृष्टि-व्ेज्ञान को बाल 
में दवा कर आध्याश्विक तस्ज्ञान सदा उप आगे ही दौदता रहेगा! दो चार 
मे भी बरी बात देख 


हजार दे के पडले यही दरा। थी, और श्रव पश्चित्ी 
पहर्तः है। और तो क्या, सनुख्य की बुद्धि की ज्ञन-लालया जिय दिन छुटेथी, 
डस्त दिन उपके विष में, यही कइना होगा कि “सै सुकोड्यव पयुः ” ! 
के दिकाल से अप्रपांदित, अस्त, अतादि, स्वतन्त्र, सव, एक नि स्तर, स्वब्पापी 
और नियुंण तत्च के अस्विस्व के विवय में, अथचा उस वियुण तस्व से सुणप्रष्टि 
की उत्पत्ति के वरियत्त में, जैसा व्याह्यान हमोरे प्र चीन उ यनिय्दों। हिया गया है 
उससे अधिक सयुक्तिक ब्यछियान अन्य देशों के तत्वजों ने ग्रव तक नई झ्लिया 
हैं। अवार्चीन जमंत तत्तवेत्ता कान्‍्ट ने इस बात का खूदन विवार किया है, कि 
सजुप्य को बाह्य सृष्टि की विविवता या भिन्नता का ज्ञनन एकता से क्‍यों ओर कैपे 
डोता है; घोर फिर उक्त उपपत्ति को ही उपने अवःचीन शास्त्र की रीति से अधिक 
स्पष्ट कर दिया है, और हेकल यथपि आने विचार में कास्ट से कुछ आगे बढ़ा है 
तथापि उस्तहे भी सिद्वान्त वेदन्त के आगे नई बढ़े हैं। शोपेनहार का भी यही 
हा कप अ अप का अध्ययन उसने किया था- 
है कि “ संसार के साहिल के इन अत्यु- 
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तम ” अन्थों से कुछ विचार मेने अपने ग्रन्थों में लिये हैं। हृध छोटे से ग्रन्थ में इनः 
सब्र बातों का विस्तारपूर्तक निरुपण करना सम्भव नहीं कि उक्त गम्भीर विचारों 
ओर उनके साधक-बाघक प्रमाण में अ्रथवा वेदान्त के सिद्धान्तों ओर कान्ट प्रभृति- 
पश्चिमी तस्वज्ञें के सिद्धान्त में समानता क्रितनी है ओर अन्तर क्वितना है। इसी 
प्रकार इस बात की भी जिस्तार से चर्चा नहीं कर सकते, कि डबनिपद्‌ और वेदान्त- 
सूत्र जैसे प्राचीन अन्धो के वेदान्त सें ओर तदुत्तरह्ालीन ग्रन्‍्थें। के वेदान्त में छोटे 
मोटे भेद कौन कोन से हैं | अवएव भगवद्वीता के अध्यात्म-सिद्धान्तें। की सत्यता, 
मदत््व और उपपात्ति समझा देने के लिप्रे जिन जिन बातों की अवश्यकता है सिर्फ 
उन्हीं बातों का यहाँ; दिग्दुरांत क्रिया गया है; ओर इस चर्चा के लिये उपनिषद, वेदा- 
न्तसूत्र और उप्े शॉकरसाप्प का आधार प्रवान रू। से लिया गग्रा है। प्रकृति- 
पुझप झूपी सांख्योक्त द्वेत के परे क्या है--इसका निर्एंप्र करने के लिय्रे, केवल द्रष्य 
ओर दृश्य यश्ि के द्वैत-भेद पर ही ठह( जाना उचित नहीं; किन्ठु इस बात का भी 
सूदम विचार करना चाहिये कि द्वद्टा पुरुय को बाद्य सृष्टि का जो ज्ञान होता है. 
उसका स्वरूप य्य्रा है, वह ज्ञान किससे होता है ओर किपका होता है। बाह्य सृष्टि 
के पदार्थ मनुष्य को नेत्रों से जसे दिखाई देते हैं, वेत्त तो वे पशुओं को भी दिखाई 
देते हैं। परन्तु मनुष्य में यद विशेषता है कि ऑख, कान इत्यादि ज्ञलनिन्द्रियों स्॒ उपके 
मन पर जो संस्कार हुआ्रा करते हैं; उनका एकीकरण करने की शक्ति उसमें है और 
इसी लिय्र बाह्य यष्टि के पदार्थ मात्र का ज्ञान उप्तके हुत्रा करता ६ । पहले क्षेत्र- 
क्षेत्रज्र-बिचार में बतला चुक्े हैं, कि जिस एकीकरण-शक्ति का फन्त उपयुक्त विशेषता 
है, वह शाक्ति मन और बुद्धि के भी परे है--अर्थात्‌ बह आत्मा की शक्ति है । यह 
बात नहीं, कि क्रिसी एक ही पदार्थ का ज्ञात उक्त रीति से होता हो; किन्तु सृष्टि के- 
निन्न भिन्न पदार्थों में कार्य-कारण-भाव श्रादि जो श्रनेक सम्बन्ध हँ--जिन्‍्दे हम 
सृष्टि के निय्रम कहते है--उनका ज्ञान भी इसी प्रकार हुग्रा करता है। इसका कारण: 
थह है, कि यद्यपि हम भिन्न मिन्न पदार्थों को दृष्टि से देखते तथापि उनका: 
कार्द-क्ा रण-सम्बन्ध प्रस्यक्ष दष्टिगोचचर नहीं होता; किततु हम अपने मानसिक 
ब्यापारों से उस्ते निश्चित किया करते हैं। उदाहरणार्थ, जब कोई एक पदार्थ हमारे 
नेत्रों के सामने आता है तब उसका रूप और उसकी गति देख कर हम निश्चय करते 
हं कि यह एक “फौजी सिपाही ” है, और यही संलत्कार मन में बना रहता है। 
इस के बाद ही जब को ई दूसरा पदार्थ उसी रूप और गति में दष्टि के सामने आता- 
हैं, तब वही मानसिक क्रिया फिर शुरू हो जाती है ओर हमारी बुद्धि का निश्चय 
हो जाती है कि वह भी एक फुजी सिपाही है। इस प्रकार भिन्न मिन्न समय में 
एक के बाद दूसरे, जो अनेक संस्कार हमारे मन पर होते रहते ई, उन्हें हम अपनी 
स्मरण-शक्ति से याद कर एकत्र रखते हैं; और जब वह पदाथ-समूह हमारी दृष्टि 
के सामने थआ्रा जाता है, तब उन सव भिन्न भिन्न संस्कारों का ज्ञान एकता के रूप में- 
होकर हम कहने लगते हैं कि इमारे सामने से ' फ़रोज़ ” जा रही है इस सेना के- 
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पीछे जाननेवाल्ले पदाये का रूप देख कर हम निश्चय करते ह्ं कि वह ' राजा ! दै। 
और ' फौज “सम्बन्धी पहले संस्कार को तथा “राजा” सम्बन्धी इस चूतन स्काह 
को एकत्र कर हस कहते हैं कि यह “राजा की खबारी जा रही है । इसलिये 
कहना पढ़ता है कि सृष्टि-ज्ञान केवल इंद्ियों से प्रत्यक्ष दिखाई देनेव ला जड़ पदार्थ 
नहीं है; किन्तु इंद्वियों के द्वारा मत पर होनिवाले अनेक संस्कारों या पक से 
जो “ एकीकरण “द्वष्टा आत्म!” किया करता है, उसी एकीकरण का फल ज्ञ।न । 
इसी लिये भगवद्गीता में भी ज्ञान का लक्षण इप प्रकार कहा हनन अविभक्त 
विभक्तेयु ” अर्थात्‌ शान वही है कवि मिससे विभक्त या निरालेपन में श्रविभक्तता 
या एकता का बोध हो (गी. १८. २० )। परन्तु इस विषय्र का यदि स्च्म 
विचार किय्रा जे कि हंद्वियों के द्वारा मन पर जो संस्कार त्रधम होता हैं वे किस 
बस्तु के हैं; ते जान पड़ेगा कि यद्यपि श्रोंख, कान, नाक इत्य दि इंद्वियों से पदार्थ 
के रूप, शब्द, गन्ध आदि गुणों का ज्ञान हमें होता हैं तथापि जिस पदार्थ में ये 
बाह्य गुण हैं उसके आत्तरिक्त स्वरूप के विपथ्र में हमारी इंद्रियाँ हमें कुछ भी 
नहीं वतला सकती । हम यह देखते हैं सही कि “गीली मिट्ठी / का घड़ा बनता 
है, परन्तु यह नहीं जान सकते कि जिसे हम ' गीली मिद्दी ! कहते हैं, उस पदार्थ 
का यथाथे तास्विक स्वरूप क्या है। चिकनाई, गीलापन, मेला रंग या गोलाकार 
( रूप ) इत्यादि गुण जब इंद्रियों के द्वारा मन को एथक्‌ प्रथरू मालुम हो जाते 
हैं तब उन संस्कारों का एकीकरण करके “द्वष्ट ” आत्मा कहता है कि “यह 
गील्धी मिद्दी है; ओर आगे इसी द्वव्प की (क्ग्रेंकि यह मानने के लिये कोई 
कारण नहीं, कि द्वब्य का तास्विक रूप बदल गया ) गोल तथा पोली आकृति या 
रूप, ठन ठन आवाज और सूखापन इत्यादि गुण जब इन्द्रियों के द्वारा मन को 
मालूम हो जाते हैं तब आत्मा उनका एकीकरण करके उस्ले “ घड़ा ' कहता है। 
सारांश, सारा भेद “ रूप या आकार ! में ही होता रहता है; भ्रार जब इन्हीं गुणों 
के संस्कारों को, जो मन पर हुग्ना करते हैं, ' द्रष्टा ' श्रात्मा एकत्र कर लेता है, तब्र 
एक ही तातच्विक पदार्थ को अनेक नाम श्राप्त हो जाते हैं । इसका सब से सरल 
उदाहरण समुद्र और तरद्ग का, या सोना ओर अलंकार का है; क्योंकि इन दोनों 
उदाहरणों में रहज्ल गाढ़ापन-पतल्लापन, वजन आदि गुण एक ही से रहते हैं और 
केवल रूप ( आकार ) तथा नाम यही दो गुण बदलते रहते हैं । इसी लिये वेदान्त 
में ये सरल उदाहरण हमेशा पाये जाते हैं । सोना तो एक पदार्थ है; परन्तु भिन्न 
भिन्न समय पर बदलनेवाले उसके आकारों के जो संस्कार, इन्द्रियों के द्वारा मन पर 
होते हैं उन्हें एकत्र-करके “द्व्टा” उस सोने को ही, कि जो तात्विक दृष्टि से एक 
ही मूल पदार्थ है। कभी “ कड्ा,! कभी “झँगूठी” या कभी ' पँचलडी, ” “ पहुँची 
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और “ कड्नन ” इत्यादि भिन्न भिन्न नाम दिया करता है। भिन्न भिन्न समय पर 
पद/थों को जो इस प्रकार नाम दिये जाते हैं उन नामों को, तथा पदार्थों की जिन भिन्न 
भिन्न श्राकृतियों के कारण वे नास बदलते रहते हैं उन आकृतियों! को उपनिपदों में 
“नाम रूप ? कहते हैं ओर इन्हीं में अन्य सब गुणों का भी समावेश कर दिया जाता 
है ( छा. ३ ओर ४; व्‌. १. ४७. ७ ) । ओर इस प्रकार समावेश होना ठीक भी है 
क्योंकि कोई भी गुण लीजिये, उसका कुछ न कुछ नाम या रूप अवश्य होगा । 
यद्यपि इन नाम-रूयों में प्रतिक्षण परिवर्तन होता रहे; तथापि कहना पड़ता है कि 
इन नाप-रूए के मूल में आधारभूत कोई तत्व या द्वव्य है जो इन नाम रूपा से भिन्न 
है पर कभी बदला नहीं--जिस प्रकार पानी पर तरहें होती हैं उसी प्रकार ये 
सब नाम-रूप किसी एक ही सूलद्वव्य पर तरकज्ञों समान हैं । यह सच है कि 
हमारी इन्द्ियाँ नास-रूप के अतिरिक्त ओर कुछ भी पहचान नहीं सकतीं; श्रतएव- 
इन इन्द्रियों को उस सूलद्रव्य का ज्ञान होना सम्भव नहीं कि जो नाम-रूप से भिन्न 
हो परन्तु उत़का झाधार भूत है । परन्तु सारे संसार का आधारभूत यह तत्व भले ही 
अव्यक्त हो अर्थात्‌ इन्द्रियों से न जाना जा सके; तथापि हमको प्रपनी बुद्धि से 
यही निश्चित श्रमुमान करना पड़ता है, फि चक्त सत्‌ है श्र्थांत्‌ वद सचमुच सर्वे 
काल, सब नाम रूपों के मूल्त में तथा नाम-रूपों में भी निवास करता है, और 
डसका कभी नाश नहीं होता, क्योंकि यदि इन्द्रिश्रगोचर नाम-रूपों के अ्रतिरिक्त 
सूलतत्व को कुछ माने ही नहीं ते। फिर “कड़ा” “ कड्ढन ” श्रादि भिन्न भिन्न 
पदार्थ हे। जाबेंगे; एवं इस समय्र हमें जो यह ज्ञान हुआ करता है कि “वे सब एक 
ही धातु के, सोने के, बने हैं ' उस ज्ञान के लिये कुछ भी आधार नहीं रह जावेगा। 
ऐसी अवस्था में केवल इतना ही कद्दते बनेगा कि यह “ कड़ा ” है, यह “ कज्ञन ? 
है; यह कदापि न कह सकेंगे कि कड़ा सोने का है और कड्जन भी सोने का है, 
अतपएुव न्‍्यायतः यह सिद्ध होता है, कि “ कड़ा सोने का है, ” “ कब्जन सोने 
का है, ” इत्यादि वाक्यों में 'है' शब्द से जिस सोने के साथ नामरूपात्मक 
“कड़े ' ओर “कह्नन ' का सम्बन्ध जोड़ा गया है वह सोना केवल शशश्यद्गवत्‌ 
अभावरूप नहीं है, किन्तु वह उस द्वव्यांश का ही बोधक है कि जो सारे थ्राभूषणों 
का आधार है। इसी न्ग्रय का उपयोग सृष्टि के सारे पदार्थी में करें तो सिद्धान्द 
यह निकलता है कि पत्थर, मिद्दी, चाँदी, लोहा, लकढ़ी इत्यादि अनेक नाम-रूपा- 
त्मक पदार्थ, जो नजर आते हैं वे, सब किसी एक ही द्वव्य पर भिन्न भिन्न नामरूपों 
का मुलम्मा या गिलट कर, उत्पन्न हुई हैं; अथोत्‌ सारा भेद केवल नामरूपों का है. 
सूलद्वव्प का नहीं, भिन्न भिन्न नाम-रूपों की जड़ में एक ही द्रव्य नित्य निवास करता 
है। * सब पदार्थों में इस प्रकार से नित्य रूप से सदैव रहना,--संस्क्ृत में 'सत्ता- 
सामान्यत्व ” कहलाता है । 

वेदान्तशाखत्र के उक्त सिद्ध/न्त को ही कान्‍्ट आदि श्रवांचीन पश्चिमी तत्व- 
ज्ञानियों ने भी स्वीकार किया है। नाम-रूपात्मक जगत्‌ की जड़ में, नामरूपों से 
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पिन्न, जो कुछ अदृश्य नित्य द्वव्य है उसे कान्ट ने अपने ग्रन्थ में “ वस्तुतत्त्त ! कहा 
है, और नेत्र आदि इंद्वियों को रोचर होनेवाले नाम-रूपों को “ बाहरी दृश्य ” कहा 
है+ । परन्तु वेदान्तशास्त्र में, नित्य बदलनेवाले नाम-रूपात्मक दृश्य जगत को 
« मिथ्या ! या “ नाशवान्‌ ! और मसूलद्वव्य को “ सत्य? या * श्रस्त ' कहते हैं। 
सामान्य लोग सत्य की व्याख्या यो करते हैं कि ' चच्ुवं सत्य” अर्थात्‌ जो आँखों 
से देख पढ़े वही सत्य है; श्रार व्यवहार में भी देखते हैं कि क्िसी ने स्वप्त में लाख 
रुपया पा लिया अ्रथवा लाख रुपया मिलने की बात कान से सुन ली; तो इस स्वप्न 
की बात में शौर सचमुच ल्लाख ठुपय्े की रकम के मिल जाने में बढ़ा भारी श्रन्तर 
रहता है। इस कारण एक दूसरे से सुनी हुईं ओर आँखें! से प्रत्यक्ष देखी हु ई- इन दोनों 
बातें सें किस पर अधिक विश्वास करें, आँखे पर या काने पर ? इसी दुविधा को 
मेटने के लिये बृहदारस्थक उपनिपद ( ९. १४.४ ) में यह “ चच्च्॒े सत्य ” वाक्य 
श्राया है । किन्तु जिस शास में रुपये के खरे खेटे होने का निश्चय “ रुपये ' की लोग 
गोल सूरत भ्रीर उसके प्रचलित नाम से करना है, वहाँ सत्य की इस सापेक्त व्याख्या 
का क्‍या उपयोग होगा ? हम ब्यवहार में देखते हैं कि यदि किसी की बात-चीत 
का ठिकाना नहीं ह औ्रोर यदि वह घण्टे-घरणटे में ग्पनी बात बदलने तांगे, तो गोल 
डसे कूटा कहते हैं । फिर इसी न्याय से “ रुपये ” के नाम-रूप को € भीतर द्वब्य 
को नहीं ) खोटा श्रथवा भू कहने में क्या हानि है ? क्येंकि रुपये का जो नाम-रूप 
श्राज इस घड़ी है, उस्ते दूर करके, उसके बदले * करधनी ” या “ कटेरे ' का नाम- 
ख्प उस्ते दूसरे ही दिन दिया जा सकता है अर्थात्‌ हम श्रपनी आँखो ले देखते 
हैँ कि यह नाम-रूप हमेशा बदलता रहता है,-इनमें निस्यता कहाँ है ? अब यदि 
कहें के जो श्रौँखों से देख पडता है, उलके सिवा अन्य कुछ सत्य नहीं है; तो 
एकीकरण की जिस प्रानास्रेक क्रिया सें रष्टि-क्लात होता है, बढ भी तो श्राँखों से 
नहीं देख पड़ती-अतएव डसे भी कूठ-कहला पड़ेगा; इस कारण हमें जो कुछ ज्ञान 
होता है, उसे भी अस'य--कूट--कहना पड़ेगा । इन पर, श्रार ऐसी ही दूसरी 
कोटठेनाइयों पर ध्यान दे कर “ चुवें सत्य” जैसे सत्य के लाकिक और 
सात लक्षण को ीक नहीं माना है; हिन्तु स्वोपानिपद्‌ में सत्य की यही व्याख्या 
की है कि सत्य वही है जिसका अन्य कातों के नाश हो जाने पर भी कभी 
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नाश नहीं होता । और इसी प्रकार महाभारत में भी सत्य का यही लक्षण 
बतलाया गया है-- 





* कान्‍्ड ने अपने (्रधंक्ुबर ता क्‍20-८2  /९0२४८४ नामक प्रन्य मे यद्द 
बिचार किया दे । नाम-रूपात्मक संसार की जड में जो द्रव्य है, डसे उसने “डिंग आन 
न्षिश  ( [१ शा झंला - जाए ता 520[ ) कहा है, आर हमने उसी का 
2 नम किया है। नाम-रूपों के बाहरी दृश्य को कान्‍्ट ने 'एरशायलुग? 

85१[9८५'५१८९) कहा है क्ान्‍्ट कदता है के “ वस्तुतत्व ! अशेय है। 


श्ह्द गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


ह सत्य नामाउच्ययय नित्यमविकारि तथैच च ।* 
श्रथोत्‌ “सत्य वही है कि जो अव्यय हे अ्थात्‌ जिसका कभी नाश नहीं होता, जो 
ननिद्य है अर्थात्‌ सदा-सवैदा बना रहता है, ओर अ्रविकारि है अथात्‌ जिसका स्वरूप 
कभी बदलता नहीं?” (मन्ना. शां. १६२. १०)। श्रभी कुछ ओर थोड़ी देर में कुछ 
कहनेवाले मनुष्य को झूठा कहने का कारण यही है, कि वह अपनी बात पर स्थिर 
नहीं रहता-इधर उधर डगमगता रहता है । सत्य के इस निरपेत्ष लक्षण को स्वीकार 
कर लेने पर कहना पड़ता है, कि आँखों से देख पड़ नेवाला पर हर घड़ी में बदल- 
नेवाला नाम-रूप मिथ्पा है; उस नाम-रूप से ढका हुग्र। और उसी के मूल में सदैव 
एक ह। सा स्थित रहनेवाला अम्दृत वस्तुतत्त्व हः-वह आँखों से भले ही न देख 
पड़े--ठीक ठीक सत्य है। भगवद्गीता में ब्रह्म का वर्शन इसी नीति से क्रिया गया है 
“यः स सर्वेपु भूतेपु नश्यत्सु न विनश्यति ” (गी. ८. २०; १३. २७ )-अक्तर बह्म 
वही है कि जो सब पदार्थ ग्रथात्‌ सभी पदार्थों के नाम-रूपात्मक शरीर न रहने पर 
भी, नष्ट नहीं होता । मद्दा भारत भें नारायणीय अथवा भागवत धम्म केनिरूपण में 
यही श्छोक पाठभेद से फिर “ यः स सर्वेषु भूतेपु ” के स्थान में  भूतग्रामशरीरेपु ” 
हो कर आया है ( मभा. शां. ३३६. २३ ) । ऐसे ही गीता के, दूसरे अ्रध्याय के 
से।लहवें और सत्र हवें छोकों का तात्पर्य भी यही है । वेदान्त में जब श्राभूषण को 
« मिथ्या ! और सुवर्ण को * सत्य ” कहते हैं, तब उसका यह मतलब्र नहीं है कि 
बह जेबर निरुपयोगी या बिलकुल खेटा ह श्रथात्‌ श्रॉखा से दिखाई नहीं पड़ता 
या मिद्दी पर पन्नी चिपक्रा कर बनाया गया है अर्थात्‌ वह अस्तित्व में है ही नहीं। 
यहाँ “ मिथ्या का प्रयोग पदार्थ के रज्ञ-रूय आदि गुणों के लिये श्रौर श्राकृति 
के लिये अथात्‌ ऊपरी दृश्य के लिये किया गया है, भीतरी द्वव्य से उसका प्रयोजिन 
नहीं है । स्मरण रहे कि तात्तिक द्रव्य तो सदेव “ सत्य ' है । बेदन्ती यही देखता 
ह कि पदार्थमात्र के नाम-रूपात्मक श्राच्छादन के नीचे, मूल कान सा तच्च हूँ, 
ओर तत्त्वज्ञान का सच्चा विपय है भी यही। व्यवहार भें यद्द प्रत्यक्ष देखा जाता ह्वे 
कि गहना गढ़वाने में चाहे जितना मेहनताना देना पड़ा हो, पर आपत्ति के समय 
जब उसे बेचने के लिये शराफ्‌ की दूकान पर ले जाते हैं तब बढ़ साफू साफू कह 
देता है कि “ में नहीं जानना चाहता कि गदह्दना गढ़वाने में तोले पीछे क्या उजरत 
देनी पड़ी है, यदि सोने के चलत्‌ भाव में बेचना चाह, ता हम ले लेगे”! ! वेदान्त 


की परिभाषा से इसी विचार को इस ढेँग से व्यक्त करंगें;--शराफ़ को गहना मिथ्या 
ओर उनका सोना भर सत्य देख पड़ता है । इसी प्रकार यदि किसी नये मकान को 


बेचें तो उसकी सुन्दर बनावट ( रूप ), ओर गुज्नाइश की जगह € श्राकृति ) 


# प्रॉन ने ।0१। ( सत्‌ या सध्य ) की व्य!|ख्या बतलछाते समय “*फ्वाष्णश्ध 
गाए ए 5 76600 ॥ 5 हाता(ह#ब?/ * कहा हूं (72#6097शशा॥व 
7० 2४7८5, $ 25) प्रन को यह व्य!द्या आर मद्दाभारत की उक्त व्याल्या दोनो 


तत्वतः एक ही हे । 
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बनाने में जो खचे लगा होगा उसकी ओर खरीद॒दार जरा भी ध्यान नहीं देता; वह 
कहता है कि ईट-चुना, लकड़ी-पत्थर और मजदूरी की लागत में यदि बेचना चाहो 
तो बेच डालो । इन दृष्टान्तों से वेदान्तियों के इस कथन को पाठक भली भांति 
समभ जावेगें कि नाम-रूपात्मक जगत्‌ मिथ्या है और त्रह्म सत्य हैं। ' दृश्य जगत्‌ 
मिथ्या है! इसका अर्थ यह नहीं कि वह आँखों से देख ही नहीं पड़ता; किन्तु 
इसका ठीक ठीक भ्र्थ यही है कि वह आँखों से तो देख पड़ता हू पर एक ही द्रव्य 
के नाम-रूप मेद्‌ के कारण जगत्‌ के बहुतेरे जो स्थलकृत अन्यथा कालकृत दृश्य 
हैं, वे नाशवान्‌ हैं और इसी से मिथ्यरा हैं इन सब नाम-रूपात्मक द्श्यों के 
अच्छादन में छिपा हुआ सदैव वर्तमातर जो अविनाशी और अविकारी द्वव्य है; 
वही नित्य और सत्य है । सराफ को कड़े-कट्ठन, गुज्न और अगुडियों खोर्टी जैचती 
है, उसे सिर्फ उनका सोना खरा मँचता है, परंतु सृष्टि के सुनार के कारखाने में मूल 
में ऐसा एक व्रत्य है कि जिपके भिन्न-भिन्न नाम-रूप दें कर सोना चोंदी, लोहा- 
पत्थर, लकड़ी, हवा-पानी आदि सारे गहने गठबाये जाते हैँ । इसलिये शराफ्‌ की 
अगेक्षा वेदान्ती कुछ भौर भ्रागे बढ कर सोना-चोँदी या पत्थर प्रभ्टति नाम-रूपों को, 
जेवर के ही समान मिथ्या समझ कर सिद्धान्त करता है कि इन सव पदार्थों के मूल 
में जो द्रव्य अर्थात्‌ 'वस्तुतस्व' मौजूद है वही सच्चा श्र्थात्‌ अश्रिकारी सत्य है। इस 
वस्तुतत्व में नाम-रूप आदि कोई भी गुण नहीं हैं, इस कारण इसे नेत्र आदि 
इंद्रियों कभी भी नहीं जान सकतीं । परंतु आँखें से न देख पढ़ने, नाक से न सूँघे 
जाने श्रथवा हाथ से टटोले न जाने पर भी बुद्धि से निश्चयपूर्वक अनुमान किया जाता 
है कि श्रव्यक्त रूप से वह होगा श्रव॒श्य ही; न केवल इतना ही, बल्कि यह भी 
निश्चय करना पडता है कि इस जगत्‌ में कभी भी न बदलनेवाला “जो कुछ ! है, 
बह यही सत्य वस्तुतत््व है। जगत्‌ का मूल सत्य इसी को कहते हैं । परंतु जो 
नासमम-विदेशी और कुछ स्व्रदेशी पडितस्प्न्य भी सत्य और मिथ्या शद्दे। के, वेदांत 
शाख्रवाले परिभाषिक अर्थ को न तो सोचते-समभते हैं, और न यह देखने का ही 
कष्ट उठ ते हैं कि सर्प शब्द का जो अर्थ हमें सूकता है, उसकी अ्रपेत्षा इसका अथ 
कुछ भ्रौर भी हो सकेगा या नहीं वे यह कह्द कर अद्वैत वेद/न्त का उपहास किया 
करते हैं कि ४ इसमें जो जगत्‌ आँखों से प्रत्यक्ष देख पडता है, इसे भी वेदान्ती लोग 
मिध्या कहते हैं, भला यह कोई बात है! ” परंतु यास्क के शब्दों में कह सकते हैं 
कि यदि श्न्चे को खम्भा नहीं समझता, तो इसका दोपी कुछ खम्भा नहीं है! छांदोग्य 
रे १; ओर ७. १ 4 बृहदारण्यक (१. ६. ३), मुण्डक (३-२. ८) और प्रश्न 
५ किट आदि उपनिषदों में बारम्बार बतलाया गया हे कि नित्य बदलते रहनेवाले 
अथात्‌ नाशवान्‌ नाम-रूप सत्य नहीं हैं; जिप्ते सत्य अर्थात्‌ नित्य स्थिर तत्त्व देखना 
हो, उसे अपनी दृष्टि को इन नाम-रूपों से बहुत आगे पहुँचाना चाहिये। इसी - 
रिया गो च (२-९) और मुण्डक (3 : २-६ ) आदि उपनिषदों में 
खताश्वर ठउपनिषद्‌ ( ७. ३० ) में “ माया ” कहा हैं। भग- - 
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चद्गीता में “ साया, ' “मोह ! ओर “ भ्रज्ञान ” शब्दों से वही अर विवक्षित है। 
जगत्‌ के आरम्भ में कुछ था, वह बिना नाम-रूप का था अ्रथांत्‌ नि्गुण और 
अव्यक्त था; फिर आगे चल कर नाम-रूय मिल जाने से वही व्यक्त और सगुण बन 
जाता है (व्‌. १. ४. ७; छां, ६. १. २. ३) । अतद्व विकारवान्‌ अथवा नाशवान्‌ 
नाम-रूप को ही “ साथा ? नाम दे कर कहते हैं के यह सगुण अथवा दृश्य-पृष्टि 
एक सूलद्रब्य श्र्थात्‌ ईश्वर की माया का खल या लीला है। श्रत्र इस दृष्टि से देखें 
तो सांख्यों की प्रकृति अव्यक्त भली बनी रहे, पर वह सत्व-रज तम्गुणमयी है, 
अतः नाम-रूय से युक्त साया ही है । इस प्रकृति से विश्व की जो उत्पत्ति या फैलाव 
होता है ( जिसका वर्णन आठवें प्रकरण में किया है ), वह भी तो उस माया का 
सगुण नाम-रूपात्सक विक्रा( है। क्योंकि कोई भी गुण हो, वह इंद्वियों को गोचर 
होनेवाल। और इसी से नाम-रूपात्मक ही रहेगा। सारे श्राधिभोतिक शास्त्र भी इसी 
प्रकार साया के वर्ग में आजाते हैं। इतिहास, भूगर्भ शास्त्र, विद्युत्शाख, रस्ता बन शाख, 
पदार्थविज्ञान आदि कोई भी शाख्र लीजिये, उपमें सब नाम-रूप का ही तो विवे- 
चन रहता है श्रर्थात्‌ यही वर्णन होता है कि किसी पदार्थ का एक नाम-रूप 
अत्ना जा कर उपे दूसरा नाम-रूप केस मिलता है। उद्ाहरणार्थ, नाम-रूप के भेद 
का ही विचार इस शा में इस प्रकार रहता है;-जैसे पानी जिसका नाम है, उसको 
भाफ नाम कब ओर केसे मिलता है श्रथवा काले-कलूंटे तारकोल से लाल-हरे, 
नीले-पीले रँँगने के रज्ञ (रूप ) क्ग्रोंकर बनते हैँ इत्यादि । अतएव नाम-रूप में 
ही उल्नके हुए इन शा्खरों के भ्रभ्याप से उस सत्य वस्तु का बोध नहीं हो सकता 
कि जो नास-रूप से परे है। प्रगट है कि जिसे सच्चे अद्मस्वरूप का पत्ता लगाना हो, 
उसके अपनी दृष्टि इन सब आधिभोतिक अर्थात्‌ नाम-रूपात्मक शास्त्रों से परे पहुँ- 
चानी चाहिय्रे। श्रौर यही अर्थ छु/न्दोग्य्र उपनिषद में, सातवें श्रध्याय के श्रारंभ की 
कथा में व्यक्त किय्रा गग्या है । कथा! का ध्रारंभ इस प्रकार है;-नारद ऋषि सनत्कुमार 
अश्थर्तत्‌ स्‍्कन्द के यहँ। जा कर कहने लगे कि, मुझे थ्रत्मज्ञान बतलाओ; ' तब सन- 
त्कुमार बोले कि, ' पहले बतलाओ, तुमने क्य्रा सीखा है, फिर में बतलाता हूँ ! । 
इस पर नारद ने कहा कि, “ से ने इतिहास-पराणरूवी पँचर्ते वेद साहित ऋग्वेद 
अभ्दृति समग्र वेद, व्याकरण, गणित, तर्कशाख््र, कालशाख्र, नीतिशाख, सभी बेदाड़, 
धर्मशाख्तर, भूतविद्य, ज्षेत्रविद्या, नज्ञत्रविद्या और सरदिवजनविद्या प्रभ्टति सब कुछ 
पढा है; परंठु जब इससे श्रात्मज्ञान नहीं हुआ, तब अ्रव तुम्हारे यहाँ आया हूँ। /' 
इसको सनत्कुमार ने यह उत्तर दिया कि, तूने जो कुछ सीखा है, वह तो सारा नाम- 
रूपात्मक है; सच्चा ब्रह्म इस नामब्रह्म से बहुत आगे है,” और फिर नारद को क्रमशः 
इस प्रकार पहचान करा दी कि, इस नाम-रूप से अर्थात्‌ सांख्यों की श्रव्पक्त प्रकृति 
से अथवा वाणी, थाज्ञा; संकल्प, मन, बुद्धि (ज्ञान ) और प्राण से भी परे एवं 
इनसे बढ-चढ कर जो है वही परमात्मरूपी अम्हृततत्त्व है। 

यहाँ तक जो विवेचन किया गया, उसका तात्पर्य यद्द है कि यद्यपि मनुष्य की 
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इम्द्रियों को नाम-रूप के अतिरिक्त और किल्ली का भी प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं होता हैः 
तो भी इस अनित्य नाम-रूप के आच्छादन से ढँका हुआ लेकीन आँखो से न देख 
पड़नेवाला अ्रथांव्‌ कुछ न कुछ अव्यक्त नित्य द्वब्य रहना ही चाहिये; और इसी 
कारण सारी सृष्टि का ज्ञान हमें एकता से होता रहता है। जो कुछ ज्ञान होता है, 
सो आत्मा को ही होता है, इसलिये आत्मा ही ज्ञाता यानी जाननेवाला हुआ । 
और इस ज्ञाता को नाम-रूपात्मक सृष्टि का ही ज्ञान होता हैं; अतः नाम-रूपात्मक 
बाह्य सुष्टि ज्ञान हुई (मभा. शो. ३०६. ४०) ओर इस नाम-रूपात्मक सृष्टि के मूल 
में जो कुछ उस्तुतत्त है, वही शेय है। इसी वर्गीकरण को मान कर भगवद्गीता ने 
ज्ञाता को छेन्रज्ञ आत्मा और ज्ञेय को इन्द्रियातःत निल्य परबढ्म कहा हे (गी. १३. 
१२-१७; और फिर आगे ज्ञान के तीन भेद करके कहा है कि, भिन्नता या नासात्व 
से जो सृष्टिज्ञान होता है वह राजपत है, तथा इस नानात्व का जो ज्ञान एकत्वरूप 
से द्वोता है वह सतात्विक ज्ञान है (गी. १८. २०, २३ ) | इस पर कुछ लोग कहते 
हैं कि इस प्रकार ज्ञाता, ज्ञान, और ज्ञेय का तिहरा भेद करना ठीक नहीं है; एवं 
यह मानने के लिये हमारे पास कुछ भी प्रमाण नहीं है कि हमें जो कुछ ज्ञान 
होता है, उसकी अ्रपेज्ञा जगत्‌ में आर भी कुछ है । गाय, घोड़े प्रभृति जो बाह्य 
वस्तुएँ हम देख पइती हैं, वह तो ज्ञान ही है, जो कि हमें होता ह. ओर यद्यपि 
यह ज्ञान सत्य है तो भी यह बतलाने के लिये कि, वह ज्ञान है काहे का, हमारे 
पास ज्ञ।न को छोड़ श्र कोई मार्ग ही नहीं रह जाता; अतएुव यह नहीं कहा 
जा सकता कि इस ज्ञान के अतिरिक्त बाह्य पदार्थ के नाते कुछ स्वतन्त्र बस्तुएँ हैं 
अ्रथवा इन बाह्य वस्तुओं के मूल में ओर कोई स्वतन्त्र तत्त्व है । क्योंकि जब ज्ञाता 
ही न रहा, तब जगत्‌ कहाँ से रहे ? इस दृष्टि से विचार करने पर उक्त तिहरे वर्गी- 
करण मे अथांत्‌ ज्ञाता, ज्ञान और क्षेय में--ज्षेय नहीं रह पाता; ज्ञाता और उसको 
होनेवाल। ज्ञान, यही दो वच जाते हैं; और यदि इसी युक्ति को और जुरा सा 
आगे ले चलें तो ' ज्ञात ! या “द्रष्टा ! भी तो एक प्रकार का ज्ञान ही है,इसलिये 
अन्त भे ज्ञान के सित्रा दूसरी वस्तु ही नहीं रहती । इसी को ' विज्ञान-वाद * 
कहते है, और योगाचर पन्ध के बोद्धं ने इसे ही प्रमाण माना है। इस पन्‍्ध के 
विद्वानों ने ग्रतिपादन किया है कि ज्ञाता के क्ञान के श्रतिरिक्त इस जगत्‌ में ओर 
कुछ भी स्वृतन्त्र नहीं है; और तो क्‍या दुनिया ही नहीं है, जो कुछ है मनुष्य का 
ज्ञान ही ज्ञान है। अंग्रेज ग्न्थकारों में भी द्यूम जैसे पाणेडत इस ढेंग के मत के 
भरस्कर्ता हैं । परन्तु वेदान्तिओं को यह मत मान्य नहीं है। वेदान्तसूत्रों 
(२. २. २८-३२) में आचारय॑ बादरायण ने और इन्हीं सूत्रों के भाष्य में श्रीमछ- 
हराचार्य ने इस मत का खण्डन किया है। यह कुछ भूठ नहीं कि मधुष्य के सन 
पर जो संस्कार होते हैं, अन्त में वे ही उसे विदित रहते हैं और इसी को हम 
ज्ञान कहते हैं। परन्तु अब प्रश्न होता है कि यदि इस ज्ञान के अतिरिक्त और कुछ 
ई ही नहीं तो * गाय "सम्बन्धी ज्ञान जुदा है, “घोड़ा “सम्बन्धी ज्ञान जुदा है; 
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और “ में !-विषयक ज्ञान जुदा है--इस प्रकार ज्ञान-ज्ञान सें ही जो भिन्नता 
इमारी बुद्धि को जैंचती है, उसका कारण क्या है? माना कि, ज्ञान होने की मान- 
घ्लिक क्रिया सर्वत्र एक ही है, परंतु यदि कहा जाय कि इसके सिचा और कुछ है 
ही नहीं, तो गाय, घोड़ा इत्यादि भिन्न-भिन्न भेद आ कहाँ से गये? यदि कोई 
कहे क्षि स्वप्न की सृष्टि के समान मन आप ही आ।पनी मर्जी से ज्ञान के ये भेद बनाया 
करता है; तो स्त्रप्न की सृष्टि से थरू जागृत अवस्था के ज्ञान में जो एक प्रकार का 
डीक टीक सिलसिला मिलता है, उसका कारण बतल ते नहीं बनता ( वेसू. शांभा. 
२. २. २६; ३. २. ४), | अच्छा यदि कहें क्रि ज्ञान को छोड़ दूसरी कोई भी वस्तु 
नहीं दे ओर “ द्वष्टा ” का मन ही सारे भिन्न-भिन्न पदार्थों को निर्मित करता है, 
तो प्रत्येक द्वश्टा को ' अहंपूवेक ” यह सारा ज्ञाना होना चाहिये कि “ मेरा मन यानी 
मैं ही सम्भा हूँ ! अथवा “ में ही गाय हूँ ! ”। परन्तु ऐसा होता कहाँ है? इसी 
से शद्वराचार्य ने सिद्ध/न्त किया है कि, जब्र सभी को यह प्रतीत होती है कि में 
अलग हैं और मुक से खस्भा ओर गाय प्रश्षति पदार्थ भी अलग-अलग हैं; तत्र 
द्वश के सन | समृचा ज्ञान होने के लिये इस आधारभूत बाह्य सृष्टि में कुछ न 
कुछ स्वतन्त्र वस्तुएँ शावश्य होनी चाहिये (वेसू. शांभा, २. २. २८)। कान्ट का 
मत भी इसी प्रकार का है; उसने स्पष्ट कह दिया है कि सृष्टि का ज्ञान होने के लिये 
यद्यपि सनुष्य की बुद्धि का एकीकरण आवश्यक है, तथापि छुद्धि इस ज्ञान को सवेधा 
आपनी ही गाँठ से, अधांत्‌ निराधार या ब्रिल्कुल नया नहीं उत्पन्न कर देती, उसे 
सृष्टि की बाह्य घस्तुओं की संदव अपेक्षा रहती है। यहाँ कोई प्रश्न करे कि, “क्योंती ! 
शक्धराचार्य एक बार वाह्य स॒ष्टि को मिथ्या कहते ६ और किर दूसरी बार बौछो का 
खण्डन करने भें उली याद्य स॒ष्टि के श्रस्तित्व को, ' द्वष्टा ? के ग्रस्तित्व के समान ही 
सत्य प्रतिप[दन ऋरप हैं ! इस बेम्ेल़ वातों का मिलान होगा कैसे ?”' पर इस प्रश्न 
का उत्तर पहले ही बतला चुके है । आचार्य जब बाहा ध्ष्टि को मिथ्या या अ्सत्य 
कहते हैं, तव उलका इतला ही छार्थ समझना चाहिये कि बाह्य सृष्टि का दृश्य 
नाम-रूप असत्य अर्थात्‌ विनाशवान्‌ है । नाम-रूपतत्तक बाह्य दृश्य सिथ्व्रा बना रहेः 
पर उससे इस सिद्धान्त भें रत्ती भर भी आँच नदी लगती क्लि उस बाह्य सृष्टि के 
पे इन्द्रियातीत सत्य वस्तु है। जेत्र-षेत्रज्ञ विचार में जिस प्रकार 
है कि देहेन्द्रिय आदि विनाशव।न्‌ नाम-रूपों के मूल में कोई 
उध्ली प्रकार कहता पड़ता ह कि गाम-रूपत्नक बाह्य स्टाष्ट के 
कुछ नित्य आत्मतत्व है । अतएव वेदान्तशाखतर ने निश्चय किया 
र बाह्य 


























मूल भें, दोने। ही ओर द्रब्य छिया हुआ है। इसके श्रागे 
अब प्रश्न होता दे कि दोनों श्रोर जो ये नित्य तत्व हैं, वे अलग अलग हैं या एक- 
रूपी हैं। परन्ठु इसका विचार फिर करेंगे। इस मत पर मोके-त्रेमोके इसकी अवाची' 
नता के सम्बन्ध में जो आज्षेप हुआ करता है, उप्ती का धोडासा बिचार करते हैं । 


अध्यात्म । श्ररे 


कुछ लोग कहते हैं कि बोद्धीं का विज्ञान-बाद यदि वेदान्त-शाखत्र को सम्मत 
नहीं है, तो श्री शंकराचार्य के माया-वाद का भी तो प्राचीन उपनिषदों में वर्ण न नहीं 
है; इसलिये उसे भी वेदान्तशाख्र का मूल भाग नहीं मान सकते। श्रीशंकराचा्श्र का 
मत, कि जिसे माया-वाद कहते हैं, यह है कि वाह्मसृष्टि का, श्ोंखों से देख पइने 
बाला, नाम-रूपात्मक स्वरूप मिथ्या है; उसके मूल में जो अ्रध्यय्य ओर नित्य द्वव्य 
है वही सत्य है। परन्तु उपनिप दो का मन लगा कर श्रध्ययन करने से का ई भी सहज 
है। जान जावेगा कि यह श्राक्षेप निराधार है | यह पहले ही बतला चुके 
सत्य” शब्द का उपयोग साधारण व्यवहार में आँखों से प्रत्यक्ष देख पड़नेवाली 
चस्तु के लिये डिया जाता है। अतः “सत्य! शब्द के इसी प्रचलित श्र को ले 
कर उपनिषदों में कुछ स्थानों पर आँखों से देख पहनेव्राले नाम 
पदार्थों को “सत्य,” और इन नाप-रूपों से श्राच्छ्ादि 
दिया गया हैं। उदाहरण लीजिये; बुददारस्यक् डपनिपद्‌ (१ ) में “ तदे- 
तदसत सत्येनच्छुनं बह अस्ठत सत्य से थ्ाच्छादित ह--हह कर फिर अमृत 
और सत्य शब्दों का यह व्याख्या का ह ॥ऊहू “ प्राणा वाद मंत्र नासरूप सत्य ताभ्या- 
मय प्राणश्छ्ुन्नः ” झथोत्‌ प्राण अमृत € और न/म-रूप सत्य है, एवं इस नाम-रूप 
सत्य से प्राण ढैंका हुआ है। यहेँ। प्राण का श्रथ॑ प्राण स्त्ररूरी परब्रह्म है। इससे 
प्रगट दे कि आगे के उपनियदों सें जिसने ' मिथ्या' और ' सत्य ” कहा हैं, पहले 
डसी के नास क्रम से “ सस्य ” और “अवृत ' थे। अनेक स्थानों पर इसी अमृत को 
* सत्यस्थ सत्य '--अऑँखें। से देख पडनेवाले सत्य के भीतर का अन्तिम सत्य 
(व. २. ३. ६ )--ऊहा है। किन्तु उक्त श्रक्षिप इतने ही से सिद्ध नहीं हो जाता 
कि उपतिषद/ भ कुछ स्थानें। पर औँखें। से देश पड़नेबाली सरष्टि को ही सन्‍्य कहा 
है। क्योंकि वृददारस्यक थे ही अस्त में यह ।विद्धान्त किया है कि थ्रान्सरूप पर 
अह्य का छे।ड़ आर सत्र 'आतस्‌ अथांत्‌ विनाशवा्त्‌ है (१2.३.७२३)। जब पहले 
ले जगत्‌ के सूलत्तत्व को लोत़ होने लथी, तव शोधऊू ज्लोग भ्राँखों से देख 


जज 


पड़नवाल जगत्‌ का पहले स ही सत्य मान कर हेँठने लगे क्लि उत्क्के पेट भें आार 


कोन सा सूच्म सर दिया हुआ ह। किन्त फिर ज्ञात हुआ कि जिस दृश्य सृष्टि के 
रूप को हम सत्य मानते 


चह ता झसल भ वेनाशवान्‌ ह ओर उसके भी 
आवनाशा या अमृत तत्व भाजूद ह। दोनों के बीच के इस 


व्यक्त करन के आवश्यकता होने लगी. 





पात्मक बाह्य 
दब्प को “अमृत ' नाम 




















छोई 
द्‌ को जेसे जश्न प्रधिक 
केसे सत्य” आर “अमत ' शब्दों 
के स्थान में ' श्रविद्या ? और “विद्या” एवं अनन्त भें * माया और सत्य अथवा 'सिध्या 
और सत्य! इन पारिभापिक शददं का प्रचार होता गया। क्श्ेंकि 'सत्य' शब्द का 
धात्वथ * संदेव रहनेदाला ! हैं हस कारण नित्य बदलनेवाले और नाशवान्‌ नाम- 
झूथ के। सत्य कहना उत्तरोत्तर ओर भी अनुचित जैचने लगा। परन्तु इस रीति से 
“माया श्थत्रा 'मिथ्या ” शब्दों का प्रचार पीछे से भले द्वी हुआ हो; तो भी 


विचार बहुत पुराने जमाने से चले आरहे हैं कि जगत्‌ की वस्तुओं का वह दृश्य, 





२२७ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


जो नज़र से देख पड़ता है, विनाशी और असत्य है; एवं उसका आधार भूत 'तात्तिक 
द्रब्य' ही सत्‌ या सत्य है | प्रत्यक्ष ऋग्वेद में भी कहा है कि “ एक॑ सद्दिप्रा 
बहुधा वद॒न्ति ” ( 3.३६४.४६ ओर १०.११४-५ )--मूल में जो एक और नित्य 
(सव) है, उश्ली को विप्र (ज्ञाता) भिन्न भिन्न नाम देते हैं--अर्थात्‌ एक ही 
सत्य वस्तु नाम-रूप से भिन्न भिन्न देख पड़ती है। 'एक रूप के अनेक रूप कर 
दिखलाने' के श्र्थ भें, यह 'माया' शब्द ऋग्वेद में भी गत्युक्त है और वहाँयह 
वर्णन है कि, “ इन्द्रों सावाभिः पुरुरूप: ईयते '--इंद्ध अपनी माया से अनेक रूप 
धारण करता है (ऋ, ६.४७.१८। | तैत्तिरीय संहिता (३.१.११) में एक स्थानः 
पर“माया” शब्द का इसी अयथी में भ्रयोग किया गया है और श्वेताश्वतर उपनिषद्‌ 
में इस “माया! शब्द्‌ का नाम-रूप के लिये उपयोग हुआ्रा है । जो हो; नाम-रूप के 
लिये “ माया ? शबद के प्रयोग क्रिये जाने की रीति श्वेताश्वतर उपनिषद्‌ के समय में 
भले ही चल निकली हो; पर इतना तो निर्विवाद है कि नाम-रूप के अनित्य श्रथवा 
असत्य हे।ने की कल्यना इससे पहले की है, ' माया ” शब्द का विपरीत अथे करके 
श्रीशंकराचार्य ने यह कल्पना नई नहीं चला दी है । नाम-रूपात्मक स॒ष्टि के स्वरुप 
को, जो श्रीशंकराचार्य के समान बेघइक “ सिथ्या ? कह देने की हिम्मत न कर सर्कें, 
अथवा जैसा गीता में भगवान ने उसी अर्थ मे 'माया' शब्द का उपयोग किया है, 
बैसा करने से जो हिचकते हों, वे चाहें तो खुबी से ब्रृहदारण्यक उपनिषद्‌ के 
“सत्य! और “अद्ृत' शब्दों का उपयेशग के । कुछ भी क्यों न कहा जावे, पर इस 
सिद्धान्त में जरा सी भी चोट नहीं लगती कि नाम-रूप'विनाशवान' हैं, भर जो तत्व 
उनसे आच्छादित है वह अम्हत' या ' अ्त्रिनाशी ! है एवं यह भेद प्राचीन वेदिक 
काल से चला आ रहा है । 

अपने श्रात्मा को नाम-रूवात्मक बाद्मपृष्टि के सारे पदार्थों का ज्ञान होने के लिये 
« कुछ न कुछ! एक ऐसा मूल नित्यद्रत्य हो ना च। हिये कि जो आत्मा का आधारभूत हो 
श्र उसी के मेल का हो, एवं बाह्यपष्ट के नाना पदार्थों की जड़ में वर्तमान रहता है; 
नहीं तो यह ज्ञान ह्वी न होगा। किन्तु इतना ह्वी निश्चय कर देने से श्रध्यात्मशासतर 
का काम समाप्त नहीं हो जाता । बाल्न वृष्टि के मूल में ववेमा।न इस नित्य द्वव्य को 
ही वेदान्ती लोग ' वह्म ” कहते हैं; ओर अब्र हो सके, तो इल ब्रह्म के स्वरूप का | 
निर्णय करना भी आवश्यक हैं। सारे नाम-रूपात्मक पदार्थों के मूल में वतेमान यह 
नित्यतत्त्व है अव्यक्त; इसलिये प्रगट ही है कि इसका स्वरूप नाम्र-रूपात्मक 
पदार्थों के समान व्यक्त ओर स्थूज्न (जड़) नहीं रद्द सकता । परन्तु यदि ब्यक्त 
ओर स्थूल पदाथों को छो४ई दें, तो मन, स्मृति, वासना, श्राण और ज्ञान प्रगति 
बहत से ऐसे अव्यक्त पदार्थ हैं कि जो स्थूल नहीं हैं एवं वद असम्भव नहीं कि पर- 
ब्रह्म इनमें से किसी भी एक आ्राध के स्वरूप का हो। कुछ लोग कह्दते हैं कि प्राण का 
ओर परत्रह्म का स्वरुप एक ही है। जमेन परिइत शापेनेहर ने परत्रह्मै को वासना- 
त्मक निश्चित किया है । और वासना मन का धर्म है, अतः इस मत के अनुसार 








अध्यात्म । र२५ 


ब्रह्म सनोमय ही कहा जावेगा ( ते. ३. ७ ) । परन्तु अब तक जो विवेचन हुश्रा द 
उससे तो यही कहा जावेगा कि--' प्रज्ञानं त्ह्म ” (ऐ. ३. ३ ) श्यवा विज्ञान नहा ' 
(है. ३. ५)-जड़॒पृष्टि के नानात्व का जो ज्ञान एकस्वरूप से दें ज्ञात होता है, वही 
ज्रह्म का स्वरूप होगा । हेकल का सिद्धान्त इसी ढंग का है । परन्तु उपनिपदा मं, 
चिद्रपी ज्ञान के साथ ही साथ सत्‌ ( श्रयांत्‌ जगत्‌ की सारी बस्तुओं के अस्तित्व क 
सामान्य धर्म या सच्ता-संमानता ) का ओर आनन्द का भी ब्रह्म-स्वरूप में ही अन्त 
भांव करके बरक्ष को साच्िदानन्दरूरी माना है। इसके अतिरिक्त दूसरा अग-न्‍स्त्रूय 
कहना हो तो वह “हार है। हसकी उपपत्ति इस प्रकार ह;-पहले समम्त अनादि 
करार से उपजे हैं; ओर वेदें। के निकल चुकने पर, उन नित्य शब्दें। से ही। आगे 
चल कर ब्रह्मा ने जब सारी सृष्टि का निर्माण किया दे ( गी. $७. २३; सभा: 
शां. २३१. ६६-१८ ), तव मूल्ल आरम्भ में #ऊार को छोड श्र कुछ न था । 
इससे सिद्ध होता है कि कार है। सच्चा बद्म-स्वरूप है ( माण्टूक्य. ३; तैति. 
१,८) परन्तु केवल श्रध्यत्म-शाख की दृष्टिपे विचार किया जाय तो प-त्रह्म के ये 
सभी स्वरूप थोढ़े बहुत नाम-ूयात्मक ही हैं । क्योंकि इन सभी स्वरूप को मनुप्फ 
अपनी इंद्वियों से जान सकता है, श्र मनुष्य को इस रीति से जो कुछ ज्ञात हुआ्रा 
करता है वह नाम-रूप की ही श्रेणी में है। किर इस नान-रूप के मूल में जो 
अ्रतादि भीतर-बाहर सर्वत्र एक सर भरा हुग्रा, एक दी नित्य और अम्हत तत्व ४ 
( गी' १३. १२-१७ ), उसके वास्तत्रिर स्वरूपका विशंत हो तो क्योंकर हो ? 
कितने ही अ्रध्याव्मरासत्री पश्िडत कदते है कि छुड भी हं।, यह तत्त हमारी 
इनिद्रियों को श्रज्ञेय ही रहेगा; और कास्ट ने तो इस प्रश्न पर विचार करना ही छोड़ 
दिया है। इसी प्रकार उपनिषदं। में भी पत्थड्ा के अश्ेय स्यरूप का वर्शव इस प्रकार 
६;-- नेति नेति” अथांत्‌ वह नहीं ह कि जिसके विषय में कुछ कह जा सकता 
है; वह्म इससे परे है, वह श्रॉशे। से देख नहीं पड़ता; बढ़ बाणी को और सन को 
भी अ्रगोचर है--“यते। वाचो निवतैस्ते अधराप्य मनसा सह । ”” फिर भी अ्रध्यात्म- 
शाख ने निश्चय किया है कि इस अगम्य स्थिति में भी मजुप्य अपनी बुद्धि से अक्म 
के स््ररूप का एक प्रकार स निछंय कर सकता है। ऊप जो वासना, स्छति, 'ति, 
आशा, प्राण ओर ज्ञान प्रभ्टति अध्यक्त पदार्थ बतज्ाये गये हैं, उनमें से जो सबसे 
अतिश प व्यापक श्रथवा सब से श्रे.्ठ निर्णीत हो, उसी को परग्रक्ष का स्वरूप मानना 
चाहिये। क्योंकि यह तो निर्विबाद ही है कि सब अव्यक्त पदार्थों में परमह्म श्रेष्ठ 
है। अब इस दृष्टि से अशशा, स्मृति, वासना और छति आदि का विचार करें तो 

ये सब मन के घधमम हैं अतएुव इनकी अपेद्ा मन वेश हुआ; मन से ज्ञान श्रेष्ठ है 

ओर शान है बढ का धर्म, अतः ज्ञान से बुद्धि श्रेष्ठ हुई; और श्रन्त में यह बुद्धि 

भी जिसकी नोकर है वह आत्मा ही सबसे श्रेष्ठ हे (गी. ३. ४२ ) । क्षेत्र-क्षेत्रज- 

प्रकरण में इसका विचार किया गया है। अब वासना और मन आदि सब अव्यक्त 


चथदाथों अभि आत्मा श्रेष्ठ है, तो भाप ही लिद्ध हो गया कि परमझा का स्वरूप भी 
गौ, र. १५ 








२२६ गोतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


वही आत्मा होगा। छान्दोग्य उपनिपदों के सातवें श्रध्याय सें इसी युक्ति से काम 
लिया गया है; ओर सनत्कुमार ने नारद से कहा है कह्लि वाणी की अपेक्षा मन अधिक 
योग्यता का ( भूयस्‌ ) है, मन से ज्ञान, ज्ञान से बल ओर इसी प्रकार चढ़ते-चढ़ते 
जब कि आत्मां सब से श्रेष्ट ( भूमन्‌ ) है, तव आत्मा ही को परब्ह्म का सच्चा 
स्वरूप कहना चाहिये। अंग्रेज ग्रन्थकारों में ग्रीन ने इसी सिद्धान्त को माना है; 
किन्तु उसकी युक्तियाँ कुछ कुछ भिन्न हैं । इसलिये यहाँ उन्हें संक्तेप से वेदान्त की 
परिभाषा में बतल्ञाते हैं । ग्रीन का कथन है कि हमारे मन पर इंद्रियों के द्वारा बाह्य 
नाम-रूप के जो संस्कार हुआ्रा करते हैं, उन हे एकीकरण से श्रात्मा को ज्ञान होता है; 
उस ज्ञान के मेल के लिये बाह्य सृष्टि के भिन्न भिन्न नाम रूपों के मूल में भी एकता 
से रहनेवाली कोई न कोई वस्तृ होनी चाहिये; नहीं तो आत्मा के एकीकरण 
से जो ज्ञान उस्पन्न होता है वह स्व्रकपोल-काल्पित ओर निराधार हो कर विज्ञान-वाद 
के समान असत्य प्रमाणित हो जायगा । इस ' कोई न कोई ' वस्तु को हम ब्रह्म 
कहते हैं; भेद इतना ही है कि कान्ट की परिभाषा को मान कर ग्रीन उसको बस्तु- 
तत्त्व कहता है। कुछ भी कहो, झ्न्त में वस्तुतस्त्र ( ग्रह्म ) और श्रात्मा ये ही दो 
पदार्थ रह जाते हैं, कि जो परस्पर के मेल के हैं । इन में से * आत्मा ” मन और 
बुद्धि से परे अथांत्‌ इंद्रियार्तात है, तथापि अ्रपने विश्वास के प्रमाण पर हम माना 
करते हैं कि झात्सा जड़ नहीं है; वह या तो चिद्र पी है या चतन्यरूपी है। इस 
प्रकार श्रात्मा के स्वरूप का निश्चय करके देखना है हि बाह्मयृष्टि के ब्रह्म का स्वरूप 
क्या है। इस विषय में यहाँ दो ही पक्ष दो सकते हैं; यह ब्रह्म या वस्तुतस्व (१) 
श्रात्मा के स्वरूप का होगा या (२) आत्मा से भिन्न स्वरूप का। क्योंकि ब्रह्म श्रौर 
आत्मा के सिया अ्रव तीसरी वस्तु ही नहीं रह जाती । परन्तु सभी का श्रजुभव 
यह है कि यदि कोई भी दो पदार्थ स्वरूप से भिन्न हो तो उनके पारियाम अथवा 
काये भी भिन्न भिन्न होने चाहिये। अतएवं हम लोग पदार्थों के भिन्न अथवा एक- 
रूप होने का निर्णय उन पदार्थों के परिणामों से ही किसी भी शास्त्र में किया करते 
हऔं। एक उदाहरण क्ीजिये, दो दृत्तों के फल, फूल, पत्ते छिलके और जड़ को देख 
कर इम निश्चय करते हैं कि वे दोनों अलग-अलग हैं या एक ही हैं। यदि इसी रीति 
का अवलम्बन करके यहाँ विचार करें तो देख पढ़ता है कि आत्मा और ब्र्य एक द्ठी 
स्वरूप के दोंगे। क्योंकि ऊपर कहा जा चुका है हि सृष्टि के भिन्न भिन्न पदार्थों के जो 
संस्कार मन पर होते हैं उनका आत्मा की क्रिया से एकीकरण हाता है; इस एकीकरण 
के साथ डस एकीकरण का मेल होना चाहिये कि जिसे भिन्न भिन्न बाह्य पदाथा के 
मूल में रहनेवाला वस्तुतत्व अथांत्‌ वह्य इन पदार्थों की अनेकता को मेट कर निष्पन्न 
करता है, यदि इस प्रकार इन दोनों में मेल न होगा तो समूचा ज्ञान निराधार भार 
असत्य हो जावेगा | एक ही नमूने के और विलकुल एक दूसरे की जोड़ के एकीकरण 
करनेवाले ये तश्व दो स्थानों पर भ्ते ही हो परन्तु वे परस्पर भिन्न मिन्न नहीं रह 
सकते; झतपुव यह आप ही सिद्ध होता दे कि इनमें से भात्मा का जो रूप होगा, 


अध्यात्म । र्२७ 


वहां रूप वह्म का भी होना चाहिये* । सारांश, किसी भी रीति से विचार क्‍यों 
न किया जाय, सिद्द यही होगा कि बाह्य सृष्टि के नाम ओर रूप से श्राच्छाीदित 
ब्रह्मतत्व, नाम-रूपास्मक प्रकृति के समान जढ़ तो है ही नहीं किन्तु बासनास्मक 
ब्रह्म, मनोमय ब्रह्म, ज्ञानमय ब्रह्म, प्राणम्रह्म अथवा #काररूपी शब्दब्नह्म--ये 
बह्म के रूप भी निन्न श्रेणी के हैं और ब्रह्म का वास्तविक स्वरूप इनसे परे है एवं 
इनसे अधिक योग्यता का अर्थात्‌ शुद्ध आस्मस्व रूपी है। शोर इस विपय का गीता 
में अनेक स्थानों पर जो ठब्बेख है, उप्तसे स्पष्ट होता है कि गीता का सिद्धान्त भी 
यही है ( देखो गो. २, २०; ७. ५; ८.४; १३- ३१; १६. १,८) । फिर भी यह न समझ 
लेना चाहिये कि ग्रह्म आर आत्मा के एकस्वरूर रहने के हृध सिद्धान्त को हमारे 
ऋषियों ने ऐशी युक्ति-प्रयुक्तियें। से ही पहले खोजा था । इसका कारण इसी प्रकरण 
के आरम्म में बतला चुके हैं कि अध्यात्सशास्त्र में अकेली बुद्धि की ई। सहायता 
से कोई भी एक ही अनुमान निश्चित नहीं किया जाता है, उसे सदैव श्रात्म -प्रतीति 
का सहारा रहना चाहिये । उसके अतिरिक्त सर्वदा देखा जाता है कि आधिभोतिक 
शास्त्र में भी अ्रनुभव पहले होता है, और उसकी उपपीत्ति या तो पीछे से मालूम 
हो जाती है, या ढूँढ ली जाती है। इसी न्याय से उक्त यर्यात्मेक्प की बुद्धिगस्य 
डपपत्ति निकलने से सैकड़ों व पहले, हमारे प्राचीन ऋषियों ने निर्णप् कर दिया 
था कि “नेह नाभा$स्ति किंचन ”” (बू. ४. ४. १६; कठ. ४. ११ )--पृष्टि में देख 
पढ़नेबाली अनेकता सच नहीं है, छसके सूल में चारों ओर एक ही अम्टृत, अव्यय 
और निस्यतर्व है (गी. १८.२०) । भ्रार फिर उन्होंने श्ररर्ती श्रन्तदष्टि से यह सिद्धान्त 
ढूँढ निकाला कि, बाद्य सृष्टि के नाम-रूप से आच्छादित अ्रविनाशी तत्व और अपने 
शरीर का वह शआ्रात्मतस्व, कि जो बुद्धि से परे है---प्रे दोनों एक ही अमर और 
अब्यय हैं अथवा जो तस्व बक्षारड में है वही पिएड में ग्रानी मनुष्य की देह में 
चास करता है; एवं बृहृदारण्यक उपनिषद्‌ में याक्षवल्क्य ने मैत्रेयी को, गागों वारुणि 
प्रति को ओर जनक को ( बू. ३. १-८; ४. २-४ ) पूरे वेदान्त का यही रहस्य 
चतलाया है। इसी उ पनिषद्‌ में पहले कहा गया है, कि जिसने जान क्विया कि श्रहं 
बह्मास्मि ?--मैं ही परजह्म हूँ, उसने सव कुछ जान दिया (श्र. १,७.३० ); और 
छान्दोग्य उपनिपदू के छुटे अ्रध्याय में श्वेतकेतु को उसके पिता ने भ्रद्ैत वेदान्त का 
यही तल्व श्रनेक रीतियों से समझाया दिया है। जब अध्याय के झारम्भ में शवतकेतु 
ने अपने पिता से पूछा कि “ जिस प्रकार मिट्टी के एक लोंदे का भेदद जान लेने 
से मिट्टी के नाम रूपात्मक सभी विकार जाने जाते हैं; उसी प्रकार जिस एक ही वस्तु 
का ज्ञान हो जाने से सब कुछ समर में आ जावे, वही एक वस्तु मुझे बतलाओं, 

झुझे उसका छान नहीं;” तब पिता ने नही, समुद्र, पार्न। और नमक प्रभ्तति 

अनेक दृष्टान्त दे कर सममाया कि बाह्य सृष्टि के मूल्न में जो द्य है, वह (तत्‌ ) 

और तू ( त्वम्‌ ) भ्रथांत्‌ तेरी देह का आत्मा दोनों एक ही हें.-८ 2 व तेरी देह का भास्मा दोनों एक ही हैं...“ तत्वमसिः” एवं » छबं 
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ज्योंही तने अपने आत्मा को पह्ा बना, स्योह्दी तुके आप ही मालूम हो जावेगा किः 
समस्त जगत्‌ के मूल में क्या है। इस प्रकार पिता ने श्वेतकेतु को भिव्व भिन्न नौ 
दृष्टान्तों से उपदेश किया है आर प्रति दार “ तत्वमसि ”--वही तू है--इसः 
सूत्र की पुनराजृत्ति की दे (छां. ६. ८-१६ ) । यह “ तत्वमसि ” भ्रद्गैत वेदान्त के 
महावाक्यों में मुख्य वाक्य है । 

इस प्रकार निर्णय हो गया कि ब्रह्म आ्रात्मस्वरूपी है। परन्तु आत्मा चिद्रुपी है, 
इसलिये सम्भव है कि कुद्ध लोग त्रद्म को भो चिद्रपी सममें। अ्रतएव यहां ब्रह्म 
के, और उसके साथ ही साथ आत्मा के सच्चे रवरूप का थोड़ा सा खुलासा कर 
देना आवश्यक है। आत्मा के साक्षिध्य से जड़ात्मक बुद्धि में उत्पन्न होनेवाले घर्म 
को चित्‌ श्रर्धात्‌ ज्ञान कहते हैं । परन्तु जब कि बुद्धि के इस धर्म को श्रात्मा पर 
लादना डचित नहीं है, तब्र तात्विऊ दृष्टि ले आत्मा के झूल स्वरूप को भी निगुण 
और अल्ेय ही मानना चाहिये । अतरुव कई-एक का मत है हि यदि ब्रह्म श्रात्म- 
दे ला इन दोनों को, या इनमें से किसी भी एक को, चिद्ररी कहना कुछ 
अ्रंशों में गौण दी है । यह अज्षिप अकेले चिद्रप पर ही नहीं है; किन्तु यह आप दी 
आप सिद्ध होता है कि परम्रद्म के लिये सत्‌ विशेषण का प्रयोग करना भी उचितः 
टी है क्पोकि सत्‌ और अस्त, ये दोनों धर्म परस्पर-विरुद्ध और सदैव परस्पर- 
सापेक्ष हैं ग्र्धात्‌ भिन्न भिन्न भिन्न दो वध्तुओंका निर्देश करने के लिये कहे जाते हैं। 
जिसमें कभी उजेला न देखा दो वह थ्रैधरे की कल्पना नहीं कर सकता; यहीं नहीं 
किन्तु ' उजेला ओर 'अंथरा ” इन शदों की यह जोड़ी ही उसको.सूक न पड़ेगी । 
सत्‌ और असत्‌ शब्द की जोड़ी ( इन्द्र ) के लिये यही न्याय उपयोगी हैं। जब 
हम देखते हैं कि कुछ वस्तुओं का नाश होता है, तब हम सब वस्तुष्रों के असत्‌ 
(नाश होनेबाली ) श्रार सत्‌ ( नाश न होनेवाली ), ये दो भेद करने लगते 
$; अथवा सत्‌ श्रार असत्‌ शब्द सूक पड़ने के लिये मलुप्य की इष्टि के आगे दो' 
प्रकार के विरुद्ध धर्मों की ग्रावश्यकता होती है। श्रच्चा, यदि आरस्म में एक ही 
वस्तु थी, तो द्वैंत के उत्पन्न होने पर दो वस्तुओं के उद्देश से जिन सावेज्ञ सत्‌ आर 
असत्‌ श5दं का प्रचार हुआ है, उनका प्रयोग इस मूलवस्तु के लिये केसे किया 
जावेगा ? क्य्रोंकि यदि इसे सत्‌ कहते हैं तो शंका होती है कि क्‍या उस समय 
डसकी जोड़ का कुछ असत्‌ भी था? यड्ढी कारण है जो ऋग्वेद के नारदीय सूक्त- 
(१०-१२६ ) में परब्रह्म को कोई भी विशेषण न दे कर सृष्टि के मूज्ञतत्व का वर्णन 
इस प्रकार किया है कि “ जगत्‌ के श्रारम्भ में न तो सत्‌ था और न भ्रसत्‌ डी थाः- 
तो कुछ था वह एक ही था।” इन्‌ सत्‌ ओर असत्‌ शब्दों की जोड़ियों ( अथवा 
इन्द्र ) तो पीछे से निऊली हैं; ओर गीता ( ७. २८; २. ४३) में कहा ईं कि सत्‌ 
और भसत्‌, शोत ओर उष्ण इन्द्रों से जिसकी बुद्धि मुक्त हो जाये, वह इन 
सब दन्द्गों से परे अथोत्‌ निहवन्द्र अह्मपद को पहुँच जाता है। इससे देख पढ़ेगा कि 
झ्रध्यात्मशासत्र के विचार कितने गहन और सूचम हैं । केवल्ल तकंदष्टि से विचार 
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करें तो परत्रह्म का भ्रथवा श्रात्मा का भी अज्ेयत्व स्वीकार किये बिना गति ही 
नहीं रहती। परन्तु वह्म इस प्रकार अक्षेय और निर्गुेण अतएव इंद्रियातीत हो, 
स्तो भी यह प्रतीति हो सकता है कि परबरह्म का भी वही स्वरूप है, जो कि हमारे 
टनिर्गुण तथा श्रनिर्वाच्य श्रात्मा का है ओर जिसे हम साक्षात्कार से पहचानते हैं; 
इसका कारण यह है कि प्रत्येक मनुष्य को अपने श्रात्मा की साज्ञात्‌ प्रतीति होती 
नही है। अ्रतएवं अत्र यह सिद्धान्त निरथक नहीं हो सकता कि त्रह्म आर आत्मा एक' 
स्वरूपी है। इस दृष्टि से देखें तो घह्म-स्॒रूप के विषय में इसकी श्रपेत्ञा कुछ अश्रविक 
नहीं कहा जा सकता, कि ब्रह्म आत्म-स्वरूपी है; शेष बातों के सम्बन्ध में अपने 
अनुभव को ही पूरा प्रमाए मानना पड़ता है। किंतु बुद्धिगम्प शाखरीय प्रतिपादन 
"में जितना शब्दें। से हो सकता है, उतना खुलासा कर देना आवश्यक है । इसी लिये 
यद्यपि ब्र्म सर्वत्र एक सा व्याप्त, अ््षेय और अनिर्वाच्य है; तो भी जड सृष्टि का 
और आत्मस्त्ररूपी अद्मतत्व का भेद व्यक्त करने के लिये, आत्मा के सान्रिध्य से 
जड प्रकृति में चतन्‍्यरूपी जो गुण हमें दग्गाचर होता है; उसी को आत्मा का 
प्रधान लक्षण माव कर अध्यात्मशासत्र म॑ आत्मा ओर ब्रह्म दोनों को चिद्यी या 
'बैतन्यरूपी कहते हैं! क्योंकि यदि ऐसा न करें तो आत्मा ओर ब्रह्म दोनों ही 
पनिुण, निरंजन एवं अनिवाच्य होने के कारण उनके रूप का वर्णन करने में या 
“तो चुप्पी साध जाना पडता है, या शब्दों में किसी ने कुछ वर्णन किग्रा तो “ नहीं 
नहीं ? का यह मन्त्र रटना पड़ता है क्लि “ नेति सेति । एतस्मादन्पत्परसास्ति ”? 
-यह नहीं है, यह (ब्रह्म ) नहों है, (यह तो नाम-रूप हो गया ), सच्चा 
व्वक्ष इससे परे ओर ही है; इस नहारात्सक पाठ का आवतन काने के श्रतिरिक्त 
ओर दूसरा सार्ग ही नहीं रह जाता (बृ. २.३-६ )। यही कारण है जो सामान्य 
“रीति से ब्रह्म के स्वरूप के लक्षण चित्‌ (ज्ञान), सत्‌ (सत्तामात्रत्व श्रथवा 
अम्तित्व ) और आनन्द बतलाये जाते हैं। इसमें कोई सन्देह नहीं कि ये लक्तण 
अन्य सभी लक्षणों की भ्रपेक्ा श्र हैं। फिर भी स्मरण रहे कि शबददों से अरह्म स्वरूप 
न्‍्की जितनी पहचान हो सकती है, उतनी ही करा देने के लिये ये लक्षण भी कह्ट 
गये हैं; वास्तविक अद्यश्वरूप निरदुण ही है, उसका ज्ञान होने के लिये उसका 
अपरोदाजुभव ही होना चाहिये। यह श्रजुभव कैसे हो सहता है--इंद्वियातीत 
होने के कारण अनिर्वाच्य ब्रह्म के स्बखू7 का अजुभव बद्यनिष्ठ पुरुष को कब और 
कैसे होता है-इव विपत्र में हमारे शाखतरकारों ने जो 
सरेप मे बनलाते हैं। 
े 
शक 0220 दा ४ फेथ कस समीकरण को सरल सापषा में इस प्रकार 
अश्यात्मैक््य का पजुभव हो जाये," 22 अद्गारंड में है !। जब इस प्रकार 
अथात्‌ द्ृष्टा सिन्न वस्तु है और क्षे ला ६ गदआब हहीँ: रह हर कि ज्ञाता 
(विषय में शंका हो सकती है किस अथाद्‌ देखने की बस्पु अलग है। किंतु इस 
सनुष्य जब तक जीवित है, तब तक उसकी नेत्र * 


विवेचन किया है, उसे यहाँ 
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आदि इंद्रियाँ यदि छुट नहीं जाती हैं, तो इंदियाँ एथक्‌ हुईं और उनको गोचर 
होनेवाले विषय प्रथक्‌ हुए--यद्द भेद छुटेगा तो कैसे ? ओर यदि यह भेद नहीं 
छुटता, तो बल्मात्मैक्य का अनुभव कैसे होगा? अब यदि इन्द्रिव-दृष्टि से ही 
विचार करें तो यह शंका एकाएक अनुचित भी नहीं जाम पड़ती। परन्तु हां, गंभीर 
विचार करने लगें तो जान पड़ेगा कि हृग्द्रियाँ बाह्य विषयों को देखने का काम खुद- 
मुख्तारी से-अपनी ही सर्जी से-नहीं किया करती हैं । पहले बतला दिया है कि 
४ चचुः पश्यति रूपराणि मनसा न तु चछुया ” ( सभा. शां. ३११. १७ )-किसी 
भी वस्तु को देखने के लिये (श्रौर सुनने आदि के लिये भी ) नेत्रों को (ऐसे ही कान 
प्रभ्टति को भी ) मन की सहायता आवश्यक है; यदि मन शून्य हो, क्रिसी श्र 
विचार में डूबा हो, तो श्रँखों के आगे घर्रः दुई वस्तु भी नहीं सूकती । व्यव- 
हार में होनेवाल इस अनुभव पर ध्यान देने से सहज ही अनुमान होता है कि नेत्र 
आदि इल्द्रियों के अक्षएण रहते हुए भी, मन को यदि उनमें से निकाल लें, तो 
इन्द्रियों के विषयों के इन्ट्र बाह्य सृष्टि में वर्तमान होते पर भी अपने लिये न होने 
के समान रहेंगे। फिर परिणाम थह होगा कि सन केवल आत्मा सें अर्थात आत्म- 
स्वरूपी ब्रह्म में ही रत रदेगा, इससे हमें बरद्गात्सक्य का साज्ञात्कार होने लगेगा। 
ध्यान से, समाधि से, एकांत उपासना से अथवा अत्यन्त वहाम-विचार काने से, अंत 
हें यह मानसिक्र स्थिति जिसझो प्राप्त हो जाती है, फिर उसकी नजर के श्रागे दृश्य 
सृष्टि के इन्द् या भेद नाचते भले रहा करें पर वह उनम्ले लापरवा है-उसे वे देख 
ही नहीं पड़ते; ओर उल्लको अद्रत ब्रह्म-स्वहप का आप ही आप पूर्ण साज्ञात्कार 
होता जाता है। पूर्ण प्रह्मज्ञान से अन्त में परमावराथि की जो यह स्थिदि प्राप्त होती है, 
इसमें ज्ञाता, जेब और ज्ञान का तिहरा भेद श्रर्थात्‌ त्रिपुटी नहीं रहतो, अथवा 
उपास्य ओर उपालक का द्वत भाव भी नहीं बचने पाता | अ्रतएव यह अ्रवस्था 
आर क्रिसी दूसरें को बतलाई नहीं जा सकती; क्योंकि ज्योंही “ दूसरे ' शब्द का 
उच्चारण किया, त्योंद्ी अवस्था बिगड़ी और फिर प्रगट ही है कि मनुष्य श्रद्वैत 
से द्वेत में आरा जाता है । और तो क्या यह कहना भी मुश्किल हे कि सुे इस 
अवस्था का ज्ञान हो गया । क्य्रोंकि “में ' कहते ही, औरों से शिन्न होने की भावना 
सन में आरा जाती है; और बद्यात्मैक्त्र होने में यह भावना पूरी वाधक है। इसी 
कारण से याज्ञव॒त्क्य ने बृहदारएयक (४.३-१९;४.३-२७) में इस परमावधि की 
स्थिति का वर न यों किया है;-“यत्र हि द्वेतमिव भवति तद्तिर इतर पश्यति...« 
मिश्रति... शरणोति....विजञानाति ।....यत्र स्वस्प्र॒ स्वेमात्मवाभूत तत्केन क॑ पश्वेत्‌ 
»«««जिम्नेत्‌....४गगुयात्‌. . - विजानीयात । .. विज्ञातारमरे केन विजानीयात्‌। एतावदरे 
खलु श्रग्हतत्वामेति; ” इसका भावार्थ यह हैेकि “देखनेवाले (चदृष्टा) | आर 
देखने का पदार्थ जब तक वना हुआ था, तब तक एक दूसरे को देखता था, सूंघता 
था, सुनता था आर जानता था; परंतु जब सभी आत्ममेव हो गया ( अथाँत्‌ 
अपना और पराया भेद ही न रह) तब कोन किसको देखेगा, सूवेगा, खुनेगा भौर| 
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जानेगा ? शरे ! जो स्वयं ज्ञाता अथोत्‌ जाननेवाल्ा है, उसी को जाननेवाला और 
दूसरा कहाँ से लाओगे ? ”” इस प्रकार सभी श्रात्मभूत या बह्यभूत हो जाने पर 
वहाँ भीति, शोक अथवा सुख-दुःख आदि इन्द्र भी रह कहाँ सकते हैं (ईश. ७) ? 
क्योंकि जिससे डरना है या जिसका शोक करना है, वह तो अपने से--हम से-- 
जुदा होना चाहिये, और अद्यात्मक्य का अनुभव हो जाने पर इस अकार की किसी 
भी भिन्नता को अवकाश ही नहीं मिलता। इसी दुःख शोक-विरह्तित अवस्था को 
« आनन्दमय “ नाम दे कर तैत्तिरीय उपनिषद ( २. ८; ३.६ ) में कहा है कि यह 
आनन्द ही बह्म है। किन्तु यह वन भी गोण ही है। क्योंकि आनन्द का अनु- 
भव करनेवाला श्रब रही कहूँ। जाता है ? अतएुव वृहृदारण्यक उपानिषद्‌ ( ४. ३- 
३२ ) में कहा है कि लौकिक आनन्द को अपेद्ा भआत्मानन्द कुछ बिलक्षण होता 
है। बरह्म के वर्णन में ' आनन्द शब्द श्राया करता है, उसकी गोणता पर ध्यान 
दे कर अन्य स्थानों में ब्रह्मवेत्ता पुरुष का अश्रंतिम वन ( ' आनंद ” शब्द को 
निकाल बाहर कर ) इतना ही किया जाता है कि “ब्रह्म भवति य एवं वेद' (बृ. ४- 
४.२५ ) भ्रथवा “ त्द्य वेद प्रद्मेद भवति” ( मु. ३. २, € )--जिसने ब्रह्म को जान 
लिया, वह अद्ध ही हे! गया । उपनिषदों (ब्व. २.४. १२; छां. ६ १३) में इस स्थिति 
ऊँ लिये यह दृष्टान्त दिया गया है कि नमक की डली जब पानी में घुज्ष जाती है तब्र 
जिस प्रकार यह भेद नहीं रहता कि इतना भाग खारे पानी का है और इतना 
भाग मामूली पानी का है, उसी प्रकार व्द्यात्मेक्य का ज्ञान हो जाने पर सब बहा- 
मय हो जाता है। किन्तु उन श्री तुकाराम महाराज ने, कि 'जिनकी कहे नित्य बेदान्त 
वाणी.” इस खरे पानी के दृष्टान्त के बदले गुड़ का यह मीठा दृष्टान्त दे कर अपने 
अनुभव का वर्णन किया है--- 


* गूंगे का गुड ' है भगवान्‌, वाहर भांतर एक समान । 

किसका ध्यान करूं सविवेक ? जल-तरंग से है हम एक ॥ 
इसी लिये कहा जाता है कि परव्रह्म इंद्रेयों को अगोचर और मन को भी अगम्य 
होने पर भी स्वानु भवगम्य है अथात्‌ अपने-अपने अनुभव से ज्ञाना जाता है। परत्रह्म 
की जिस अशेयता का वर्शन किया जाता है वह ज्ञाता और ज्षेयवाल्री दैती स्थिति 
की है; भ्रद्वेत साह्ात्कारवाली स्थिति की नहीं | जब तक यह बुद्धि बनी है कि सें 
अलग हूँ भर दुनिया अलग है; तब कुछ भी क्‍यों न किया जाय, अश्मार्भैक्य 
का पूरा ज्ञान होना सम्भव नहीं। किन्तु नदी यदि समुद्र को निगल नहीं सकती 
“उसको अपने में क्षीन नहीं कर सकती तो जिस प्रकार समुद्व में गिर कर नदी तद्गूप 
हो जाती है; उसी प्रकार परबच्म में निमझ होने से मनुष्य को उसका अनुभव हो 
जाया करता है और उसकी ऐसी बह्ममय स्थिति हो जाती है कि “ सबेभूतस्प- 
मास्मानं सर्वभूतानि चात्मनि”? (गी. ६. २६)-सारे प्राणी मुझ में हैं ओर में 
सब में हूँ। केन उपनिषद्‌ में बड़ी खूबी के साथ परम के स्वरूप का बिरोधाभां- 
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सात्मक वर्णन इस भ्र्थ को व्यक्त करने के लिये किया गया है कि पूर्ण परअह्य का 
ज्ञान केवल श्रपने भ्रनुभव पर ही निर्भर है। वह वर्णन इस प्रकार है;-“ अविज्ञा् 
विज्ञानता विज्ञातसविजानताम्‌ ” (केन. २. ३)--जो कहते है कि हमें परग्रह्म का 
ज्ञान हो गया, उन्हें उसका ज्ञान नहीं हुआ है; और जिन्हें जान ही नहीं पढ़ता कि 
हमने उसको जान लिया, उन्हें ही वह ज्ञात हुआ्रा है। क्योंकि जब कोई कहता 
है कि में ने परमेश्वर को ज्ञान लिया, तब उसके मन में बढ द्वत बुद्धि उत्पन्न हो ज्ञाती 
है के मैं (ज्ञाता ) जदा हूँ भार जिसे में ने जान लिया, वह (श्षेय ) ब्रह्म अलग 
है; अतएवं डसका बह्मस्मेक्ग्ररूपी अद्वेती अनुभव उस समय उतना ही कच्चा ओर 
अपर होता है । फलतः उसी के मुँह से सिद्ध होता है कि कहनेवाले को सच्चे ब्रह्म 
का ज्ञान हुआ नहीं दे। इसके विपरीय * मैं ? श्रोर ब्रह्म” का द्वेती भेद मिट जाने 
पर ब्ह्मात्मक्प का जब पूर्ण अनुभव होता है, तब उसके मुँह से ऐसी भाषा का 
निकलना ही सम्भव नहीं रहता क्र “में ने उस्ते ( श्रर्थात्‌ अपने से भिन्न श्र 
कुछ ) शान लिया ।” अ्रतएव इस स्थिति में, अर्थात्‌ जब कोई ज्ञानी पुरुष यह बत- 
लाने मे श्रसमर्थ होता है कि में ब्रह्म को जान गया, तब कहना पढ़ता है कि 
उसे ब्रह्म का ज्ञान हो गया। इस प्रकार द्वेत का बिलकुल लेप हो कर, परब्रह्म में 
ज्ञाता का स्चधा रँग जाना, लय पा लेना, बिलकुल घुल जाना, श्रथवा एक जी हो 
ऊहाना सामान्य रूप में दिख तो दुप्कर पड़ता है; परन्तु हमारे शाखकारों ने श्रनु भव 
से निश्चय किया है कि एकाएक दुधेट प्रतीत होनेवाले “ निर्बाण ! स्थिति श्रभ्यास 
ओर वेहग्य से अस्त में सनुष्य को साध्य हो सकती है।'मैं-पनरूपी दूत भाव इस 
स्थिति में दब जाता है, नष्ट हो जाता है; भ्रतएवं कुछ लोग शंका किया करते हैं 
कि यह ते फिर श्रात्म-नाश का ही एक तरीका है । किन्तु ज्योही समझ में श्राय 
कि यद्यपि इस स्थिति का अ्रनुभव करते समय इसका वर्णन करते नहीं बनता हैं, 
परन्ठु पीछे से उसका स्मरण हो सकता है, त्परोंही उक्त शंका निर्मूल हो! जाती 
है हसफी श्रोक्षा और भी अधिक प्रबल प्रमाण साथधु-सन्‍्तें। का अनुभव है। 
बहुत प्राचीन विद्ध पुरुष के अनुभव की नाते पुरानी हैं, उन्दं॑ जाने दीजिये; 
बिलकुल अभी के प्रधिद्ध भगवद्धक्त तुकाराम मद्वाराज ने भी इस परमावधि की 
स्थिति का वर्णन अलंकारिर भाषा में बड़ी खूबी से धन्यतापूर्वक्त इस प्रकार 

"ध्यान से ओर समाधि से प्राप्त द्ोनेबाली अद्बत की अथवा अभेदभाव की 
यह अवध्यों ॥[7)5->र्घं॥6 ५ ७ नामछझ एक प्रकार की रासायनिक वायु को 
सूं्ने से, प्राप्त दो जाया करतो है । इसी वायु का  लॉकिंग गैस! भी कहते है। 
॥(0 6७ /20/#66 दखद 0॥86/ -/ग88६॥8 ह॥#४ ०क॥//व। /१/8४०३०१/ ३५ 
॥8 शर्त वुक्षा।55७- 04. 298. परन्तु यह नकली अवस्था है । समाधि 
से जो अवस्या प्राप्त होती है, सच्व.-असली-दे । यही इन दानों में मद्ृत्त का भेद 
है। फिर भा थद्बां उसका उल्लेख हमने इसलिये किया है कि इस, कृत्रिम अवस्था के 
अध्तित्व के विषय में कुछ में बाद नहीं रद जाता । 
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किया है कि “ हमने अपनी रूत्यु अपनी आँखों से देख ली, यह भी एक उत्सव हो 
शया।” ्यक्त श्रथवा अव्यक्त सगुण श्रह्म की उपासना से ध्यान के द्वारा धीरे धीरे 
बढ़ता हुआ उपासक अन्त में “ श्रहं ब्रद्मास्मि ”” (ब्र. ९. ४. १० )--मैं ही बच्य हूँ- 
की स्थिति में जा पहुँचता है; और अद्मात्मक्य स्थिति का उसे साक्षात्कार होने 
-ज्गता है। फिर उसमें वह इतना मप्न हो जाता हैं कि इस बात की ओर उपका 
“ध्यान भी नहीं जाता कि में किस स्थिति में हूँ अथवा किसका अनुभव कर रहा 
हूँ। इसमें जागृति बनी रहती है, अ्रतः इस अवस्था को न तो स्वप्न कह सकते हद 
और न सुपुप्ति; यदि जागृत कहें तो, इसमें वे सब व्यवहार रुक जाते हैं कि जो 
-जागृत शव॒स्था में सामान्य रीति से हुआ्रा करते हैं । इसलिये स्वप्न, सुबुप्ति ( नींद ) 
अथवा जागृति--इन तीनों व्यावहारिक अवस्थाओं से विलकुल भिन्न इसे चौथी 
अथवा तुरीय श्रवस्था शास्त्रों ने कही है; इस स्थिति को प्राप्त करने के लिये पातब्ज- 
लयोग की दृष्टि से मुख्य साधन निर्वेकल्य समाधि-योग लगाना है कि जिसमें दैत 
का जुरा सा भी लवलेश नहीं रहता । और यही कारण द्वे जो गाता (६. २०-२३) 
में कहा है कि इस निर्विकल्य समाधि-योग को अ्रभ्पास से प्राप्त कर लेने में मनुष्य 
को उकताना नहीं चाहिये। यही ब्रह्मात्मक्य्र स्थिति ज्ञान की पूर्णावस्था है । 
क्योंकि जब सम्पूर्ण जगत्‌ ब्रह्महप अथांत्‌ एक ही हो चुका, तब गीता के ज्ञान- 
:क्रियावाले इस लक्षण की पूर्णता हो जाती है, कि “ श्राविभक्तं विभक्तेपु ”---अने- 
कश्व की एकता करना चाहिये-और किर इसके अकगे किसी को भी अधिक श्वान 
हो नहीं सकता । हपी प्रकार नाम-रूय से पर इस अ्रस्वृतत्व का जहाँ मनुष्य को 
अनुभव हुआ कि जन्म-मरण का चकर भी श्राप ही से छूट जाता है। क्‍योंकि 
जन्म-सरण तो ताम-छप में ही हैं; ओर यह सलुप्य पहुँच जाता है उन नाम-रूपों 
से परे (गी. 4. २१ ) । इस्ती से महास्माओं ने इस स्थिति का नाम ' सरण का मरण ? 
रख छोड़ा है। श्रोर इसी कारण से, याज्वल्क्प इस स्थिति को अम्हृतत्थ की सीमा 
या पराकाष्टा कहते हैं। यही जीवन्मुक्तावस्था है। पातज्जलयोगसूत्र और अन्य 
“स्थान में भी वर्णन है कि, इस अवस्था में ग्राक्राश-गमन आदि की कुछ श्रपूवे 
अलोाकिक सिद्धियाँ प्राप्त हो जाती हैं (पातज्जलसूत्र ३. १६-५५ ); और इन्हों 
को पाने के लिये कितने ही मजुप्य योगाभ्यास की धुन में लग जाते हैं। परंतु 
/ योगवासिष्ठ-प्रणेता कहते हैं कि आकाशगमन प्रम्द॒ति सिद्धियों न तो अद्यनिष्ट स्थिति 
का साध्य हैं ओर न डसका कोई भाग ही; अ्रतः जावन्मुक्त पुरुष इन सिद्धियों को 
पा लेने का उद्योग नहों करता और वहुधा उसमें ये देखी भी नहीं जाती (देखो 
यो. ९. ८६ )। इसी कारण इन सिद्धियों का उल्लेख न तो योगवासिष्ठ में ही और 
| 450 मं ही कहीं है। वसिष्ठ ने राम से स्पष्ट कह दिया है कि ये चमत्कार तो 
के लगन शक 
नई है। अतएुब ये लिडियों मिले पी बिवाद्‌ यह ब्रह्मवि्या का विषय 
ओर न मिलें तो, इनकी परवा न करनौ: 
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चाहिये; ब्रह्मविद्याशाख़ का कथन है कि इनकी इच्छा अथवा आशा भी न करके- 
मनुण्य को वही प्रयत्न करते रहना चाहिये कि जिसस्ते प्राणिमात्र में एक आत्मा-- 
वालो परमावधि की ब्रह्मनिष्ट स्थिति प्राप्त हो जाबे। ब्रह्मज्ञान शआरत्मा की शुद्ध 
अवस्था है; वह कुछ जादू, करामात या तिलस्माती लटका नहीं है। इस कारण 
इन सिद्धियों से--इन चमत्कारों से--बह्यज्ञान के गारव का बढ़ना तो दूर किन्तु, 
उसके गोरव के--उसकी महत्ता के--ये चम्रत्कार प्रमाण भी नहीं हो सकते। पक्षों 
तो पहले भी उड़ते थे पर श्रब विमानोवाले लोग भी आकाश में उड़ने लगे हैं; 
फकैन्तु सिर्फ इली गुण के होने से कोई इनकी गिनती बद्यम्रेत्ताओं में नहीं करता। 
ओर तो क्या, जिन पुरुषों को ये श्राकाश-गसन आदि सिद्धियाँ प्राप्त हो जाती हैं, 
वे मालती-माधव नाटकवाले अघोरघण्ट के समान क्र ओर घातकी भी हो सकते हैं।' 
( ब्द्यत्मिक्यरूप आनन्दसय स्थिति का अनिर्वाच्य अजुभव अर किसी दूसरे को 
पूर्णतया बदलाया नहीं जा सकता । क्योंकि जब उसे दूधरे को बतलाने लगेंगे तब 
« मैं-त्‌ वाली द्वेत की ही भाषा से काम लेना पढ़ेगा; श्रोर इस द्वेतो भाषा में श्रद्धेत 
का समस्त अनुभव व्यक्त करते नहीं बनता | अतएव उपनिषदं में इस परमावधि 
की स्थिति के जो दर्णन हैं, उन्हें भी अधूरे और गोण सममकता चाहिये। और जब 
ये वर्णन गण हैं, तब सृष्टि की उत्पात्ति एवं रचना समभने के लिये अनेक स्थानों 
पर उपनिपददें में जो निरे द्वेती वन पाये जाते हैं, उन्हें भो गं।ण ही मानना चाहिये। 
उदाहरण लीजिये, उपनिपदों में दृश्य सृष्टि की उत्पत्ति के विषय में ऐसे वर्णन हैं 
कि आ्रात्मस्त्ररूपी, शुद्ध, नित्य, स्व्यापी ओर अ्विकारी अक्म ही से आगे चल कर 
हिरण्यगर्भ नामक सगुण पुरुष या आप (पानी) प्रभ्धति सृष्टि कै व्यक्त पदार्थ 
क्रमशः निर्मित हुए; अथवा परमेश्वर ने इन नाम-रूपों की रचना करके फिर जीव- 
रूप से उनमें प्रवेश किया (ते. २. ६; छा. ६. २. ३; य. १. ७, ७ ), ऐसे सब द्वेत- 
पूर्ण वर्णन अद्वितदष्टि से यथार्थ नहीं हो सकते । क्योंकि, ज्ञानगम्प्र निरगुण परमेश्वर 
ही जब चारों ओर भरा हुआ, है, तब तात्तिविक दृष्टि से यह कहना ही तिर्मूल हो 
जाता है कि एक ने दूसरे को पैदा किया। परन्तु साधारण मनुष्यों को सृष्टि की रचना 
समझा देने के लिये व्यावहारिक अर्थात्‌ द्वेत की भाषा ही तो एक साधन है, इस 
कारण व्यक्त सृष्टि की अर्थात्‌ नाम-रूप की उत्पत्ति के वर्झन उपनिषदों में उसी ढँग 
के मिलते हैं, जसा कि ऊपर एक उदाहरण दिया गया है । तो भी उसमें अ्रद्वेत का 
तत्त्व वना ही है और अ्नेह स्थानें। में कह दिया है कि इस प्रकार द्वेती व्यावहा- 
रिक भाषा वर्तने पर भी मूल में अद्वैत ही है। देखिये, अ्रत्र निश्चय हो चुका ह्ृर्कि 
सूर्य घूमता नहीं है, स्थिर हैं; फिर भी बालचाल में जिस प्रकार यद्दी कहा जाता 
है कि सूर्थ निकल आया अथवा डूब गया; उसी प्रकार य्रद्मपि एक ही आत्म- 
स्वरूपी परव्द्म चारों, और अखणड भरा हुआ है और वह अविकारये है, तथापि 
उपनिपदें में भी ऐसी ही भाषा के प्रयोग मिलते हैं कि “ परत्रह्म ७ व्यक्त जगत्‌ 
की उत्पत्ति होती है।' इसी प्रकार गाता में भी यद्यवि यद्द कहा गया है किः 
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“रा सच्चा स्वरूप अब्यक्त भ्रौर अज है! ( गी. ७. २९ ), तथापि भगवान्‌ ने कहा 
है कि ' में सारे जगत्‌ को उत्पन्न करता हूँ? (४.६) । परन्तु इन बरणनों के 
मर्म को बिना सममभे-वूके कुछ परिडत लोग इनको शब्दशः स॒ला मान लेते हैं 
और फिर इन्हें ही सुख्य समझ कर यह सिद्धान्त क्रिया करते हैं कि द्वेत ग्रथवा 
विशेशद्वैत मत का उपनिपदों में प्रातेपादत है। वे कहते हैं कि यदि यह मान 
लिया जाय कि एक ही निर्गुण ब्रह्म सत्र व्याप्त हो रहा है, तो फिर इसकी उप- 
पत्ति नहीं लगती कि इस अविकारी ब्रह्म से विकार-रहित नाशवान्‌ सगुण पदार्थ 
कैसे निर्मित हो गये । क्योंकि नाम-रूपात्मक सृष्टि को यदि “माया” कई तो 
निशुण वहा से सगुण माया का उत्पन्न होना ही तर्कदृष्टया शक्य नहीं है; इससे 
अ्द्वेत-वाद लैंगड़ा हो जाता है । इससे तो कहीं अच्छा यह होगा कि सांख्यशास््र 
के मतानुसार प्रकृति के सदश्य नाम रूपात्मक व्यक्त स्टृष्टि के किसी सगुण परन्तु व्यक्त 
रूप को नित्य मान लिया जावे; और उस व्यक्त रूप के श्रभ्यन्तर में परवरह्म कोई 
दूसरा नित्य तत्व ऐसा श्रोत प्रोत भरा हुआ रखा जावे, कि किसी पेंच की 
नली में भाफ्‌ रहती है ( वृ. ३.७ ) एवं इन दोनों में बैसी ही एकता मानी जावे 
जैसी कि दाहिम या श्रनार के फल भीतरी दारों के साथ रहती है। परन्तु 
हमारे मत में उपनिपदों के तात्पर्य का ऐसा विचार करना योग्य नहीं हैं । उपनिपदों 
में कहीं कहीं द्वैती और कहीं कहीं अ्रद्वेता वर्णन पाये जाते हैं, सो इन दोनों की 
कुछ न कुछ एकवाक्यता करना तो ठीक है; परन्तु श्रद्वेत-वाद को मुरु्य समझने 
ओर यह मान लेने से, के जब निर्गुण ब्रह्म सगुण होने ज्गता है तब उतने 
ही समय के लिय मायिक द्वेत की स्थिति प्राप्त सा हो जाती है, सब बचनों की 
जैसी व्यवस्था लगती है, वैसी व्यवस्था द्वेत पक्ष को प्रधान मानने से लगती नहीं 
है। उदाहरण लीजिये, इस “ तत्‌ त्वमस्ति ? वाक्य के पद का श्रन्वय द्वेती सतानुसार 
कप्नी भी ठीक नहीं लगता, तो क्या इस अ्रद्चन को द्वेत ज़त-बालों ने समझ ही 
नहीं पाया ? नहीं, समझा जूरूर है, तभी तो वे इस महावाक्य का जैसा-तैसा अर्थ 
लगा कर अपने सन को समा लेते हैं। “ तत्वभसि ! को द्वेतवाले इस प्रकार उल- 
भाते हैं---तत्वम-तस्य त्वम्‌ू--अ्रथांत्‌ उसका तू है, कि जो कोई तुभसे भिन्न है; 
तु वही नहीं है। परन्तु जिसको संस्कृत का थोड़ा सा भी ज्ञान है, ओर जिसकी बुद्धि 
मई सें वध नहीं गई है, वह तुरन्त ताडू लेगा कि यह खींचा-तानी का श्र्थ ठीक - 
नहीं है। कैवल्य उपानिषद्‌ (१.३६) में तो “स त्वमेव तत्‌” इस प्रकार “तत्‌? 
ओर '“ त्वम्‌” को उल्लट-पालट कर उक्त महावाक्य के शरद्गैतप्रधान होने का ही सिद्धान्त 
दु्शया है। अब और क्या बतलावें ? समस्त उपानिपदें का बहुत सा भाग निकाल 
डाले विना अथवा जान-बूक कर उस पर दुल॑च्ष्य किये बिना, उपनिषद्‌ शास्त्र में झद्गैत 
को छाढ़ और कोई दूसरा रहस्य बतला देना सम्भव ही नहीं है। परन्तु ये वाद तो 
ऐसा है कि जिनका कोई ओर-छोर ही नहीं; तो फिर यहाँ हम इनकी विशेष चर्चा 
क्यों करें! जिन्हें अद्वेत के अतिरिक्त अन्य सत रुचते हों, वे खुशी से उन्हें स्वीकार | 
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कर लें। उन्हें रोकता कोन है ? जिन उदार महात्माओ्ो ने उपनिपदों में अपना यह 
- स्पष्ट विश्वास बतलाया है कि “ नेह नानास्ति किल्वन ? ( बृ.४ ४-१६; कठ- ४.११) 
--इस सृष्टि में किसी भी प्रकार की अनेकता नहीं है, जो कु है वह मूल में सब 
४ एकमेवाद्वितीयम्‌?” ( छा. ६. २. २) है, ओर जिन्होंने आगे यह वर्णन किया है 
कि “ झत्योः स झत्युमाम्ोति य इद नानेव पश्यति ”” जिले इस जगत्‌ में नानात्व देख 
पड़ता है, वह जन्म-मरण के चक्कर में फँसता हैे;-हम नहीं सम्रकेत कि उन महा- 
स्माओं का आशय अद्वेत को छोड़ ओर भी किसी प्रकार हो सकेगा। परन्तु अनेक 
चैदिक शाखाओं के अनेक उप्निषद्‌ होने के कारण जैसे इस शक्कर को थोड़ी सी 
गुंजाइश मिल जाती है हि कुल उपनिपदों का तात्पर्य क्या एक ही है; वैसा हाल 
गीता का नहीं है । जब गीता एक ही प्रन्थ है, तब प्रगट ही है कि उसमें एक ही 
अ्रकार के वेदान्त का प्रतिपादन होना चाहिये। ओर जो विचारने लगें कि वह 
कौन सा वेदान्त है, तो यह अद्वितप्रधान सिद्धान्त करना पढ़ता है कि “सब भूँतों 
का नाश हो जाने पर भी जो एक ही स्थिर रहता है” (गी.८-२० ) वही यथार्थ 
में सत्य है एवं देह और विश्व में मिल्ल कर सर्वत्र वही व्याप्त हो रहा है ( गी.१३० 
३१ ) । और तो क्या, आत्मोपम्प-बुद्धि का जो नीतितस्व गीता में बतल्ाया गया है, 
उसकी पूरी पूरी उपपत्ति भी थ्रद्वेत को छोड़ और दूसरे प्रकार की वेद्वान्त दृष्टि से 
नहीं लगती है । इससे कोई हमारा यह थ्राशय न समझ ले कि श्रीशंकराचार्य के 
समय में अथवा उनके पश्चात्‌ अद्वैत मत को पोषण करनेवाली जितनी युक्तियाँ 
निकली हैं श्रथवा जितने प्रसाण निकले हैं, वे सभी वच्च-यावत्‌ गीता में प्रतिग्गदित 
हैं। यह तो हम भी मानते हैं कि द्वेत, अड्भैत ओर विशिश्टद्वेत प्रभ्भति सम्प्रदायों 
की उत्पत्ति होने से पहले ही गीता दन चुकी है; ओर इसी कारण से गीता भें 
किसी भी विशेष सम्प्रदाय की चुक्तियों का समावेश होना रामस्भव नहीं है। किन्तु इस 
सम्मति से, यह कहने में कोई भी बाधा नहीं आती कवि गीता का वेदान्त मामूली 
सौर पर शाह्वर सम्प्रदाय के ज्ञानानुसार श्रद्वेती है--ठैती नहीं । इस प्रकार गीता 
और शाह्वर सम्प्रदाय में तत्त्तज्ञान की दृष्टि से सामान्य मेल ४ सही; पर हमारा 
मत है कि आचार-दृष्टि से गीता कमै-संन्‍्यास की अग्रेज्ञा कमैयोग को अधिक महत्व 
देवी है, इस कारण गीता-बर्म शाह्वर सम्प्रदाय से भिन्न हो गया है। हसका विचार 
आगे किया जावेगा । प्रस्तुत विषय तत्त्वज्ञानसम्बधी है; इसलिये यहाँ इतना ही 
कहना है कि गीता श्रौर शाहुर सम्प्रदाय में--दोनें। मं--यह तरवज्ञान एक ही प्रकार 
का है अथीत्‌ अद्ठैती है। अ्रन्य सास्प्रद्थिक भाष्यों की अपेक्षा गीता के शाइर भाष्ण 
को जो अ्रधिक महत्व हो गय्रा हें, डसका कारण भी यही है। 
ज्ञानदष्टि से सारे नाम-रूपें। को एक ओर-निकाल देने परएक ही अधिकारी 
आर निर्गुण तर्व स्थिर रह जाता है; अतएव पूणे ओर सूदम विचार करने पर 
अड्वैत सिद्धान्त को ही स्वीकार करना पढ़ता है। जब इतना सिद्ध हो चुका, तब 
- अड्वैत वेदान्त की दृष्टि से यह विवेचल करना आवश्यक है कि इस एक निर्गुण ओर 
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अ्रव्यक्त द्रव्य से नाना प्रकार की व्यक्त सगुण सृष्टि क्योंकर उपजी। पहले बतत्षा 
आये हैं कि सांहयें ने तो निगुण पुरुष के साथ ही त्रिगुणात्मक श्र्थात्‌ सगुण 
प्रकृति को अनादि और स्वतन्त्र मान कर, इस प्रश्न को हल कर लिया है। किम्तु 
यदि इस प्रकार सगुण प्रकृति को स्वतंत्र मान हें तो जगत्‌ के मूलतत्व दो हुए 
जाते हैं और ऐसा करने से उस अद्वैत मत में बाधा थ्राती ह कि जिसका ऊपर 
श्रनेक कारणों! के द्वारा पूर्णतया निश्चय कर लिया गया है । यदि सगुण प्रकृति को 
स्वतन्त्र नहीं मानते हैं तो यह बतलाते नहीं बनता कि एह ही मूल निर्गुण द्ृग्य 
से नानाविध सगुण सृष्टि कैसे उत्पन्न हो गई । क्योंकि सत्का्ै-वाद का सिद्धांत यह 
है कि निगुण से सगुण-जो कुछ भी नहीं है उसप श्रार कुछ--का उपजना शक्‍्य 
नहीं है; भ्रोर यह सिद्धांत अद्भैत-बादियों को ही मान्य हो चुका है इसलिये दोनों 
ही और अ्रद्चत है। फिर यह उलमान सुलमझे कैसे ? ब्रिना श्रद्वेत को छोठे ही 
निर्गुण से सगुण की उत्पत्ति होने का मार्ग बतलाना है और सल्कार्य-वाद की दृष्टि से 
वह तो रुका हुआ सा ही है। सच्चा पेंच है-ऐसी वैसी उन नहीं है। और तो का 
कुछ लोगों की समझ में, अद्गैत सिद्धांत के मानने में यही ऐसी श्रदरचत है जो सब 
से मुख्य, पेचीदा और कठिन है। इर्सः अडचन से छुक कर वे द्वैत को श्र/गीिकार कर 
लिया करते हैं। किंतु श्रद्वेती परिड्तों ने अपनी बुद्धि के द्वारा इस बिक्रट अड्चन 
के फन्‍्दे से छुटने के लिये भी पक युक्तिस्गत बेजोड़ सार्य ढूँढ लिया है। वे कद्दते है 
कि सत्कार्य-बाद अथवा गुणपरिणाम-बाद के सिद्धांत का उपय्रोग तब होता है जब 
कार्य श्रार कारण, दोनों एक ही श्रेणी के श्रथवा एक ही वर्ग के होते हैं ओर इस 
कारण अद्टैती बेदान्ती भी इसे स्वीकार कर लेगेंकि सत्य और निर्गुण ब्रह्म ले, घत्य 
और सगुण माया का उत्पन्न द्वोना शक्ष्य नही है। परन्तु यह स्वीकृति उस समग्र की 
है, जब कि दोनों पदार्थ सत्य हो; जहाँ एक पदार्थ सत्य है पर दूसरा उसका सिर्फ 
दृश्य है, वहाँ सत्कार्य-बाद का उपयोग नहीं होता । सांख्य मत-वाले “ पुरुष ! के 
समान ही “प्रकृति! को भी स्वतंत्र ओर सत्य पदार्थ मानते हैं। यही कारण है जो 
वे निर्गुण पुरुष से सगुण प्रकृति की उत्पात्ति का विवेचन सत्कार्य-बाद के श्रनुसार 
कर नहीं सकते । किंतु अद्वैत वेदान्त का सिद्धांत यह है कि साया अनादि बनी 
रहे, फिर भी वह सत्य ओर स्वतन्त्र नहीं है, वह तो गीता के कथाजुसार “ मोह ? 
“ भ्रज्ञान ! अ्रथवा ' इंद्रियों को दिखाई देनेवाला दृश्य ” है इसलिये सत्कार्य-वाद 
से जो आक्षेप निष्पन्न हुआ था, उसका उपयोग अद्वैत सिद्धांत के लिये किया ही 
नहीं जा सकता । बाप से लड़का पैदा हो, तो कहगें कि वह इसके गुण-परिणाम 
से हुआ है; परन्तु पिता एक व्यक्ति है और जब कभी वह बच्चे का, कभी जवान का 
और कभी बुहढ़े का स्वौंग बनाये हुए देख पढ़ता है, तब हम सदैव देखा करते हैं 
कि इस व्यक्ति में और इसके अनेक स्वौंगों में गुण परिणामरूपी कार्य-कारणभाव 
नहीं रहता। ऐसे ही जब निश्चित हो जाता है कि सूर्य एक ही है, तय पानी में 
आँखो को दिखाई देनेवाले उसके प्रतिविम्ब को हम भ्रम कह देते हैं और उसे - 
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गुण-पारिणाम से उपजा हुआ दूसरा सूर्य नहीं मानते । इसी प्रकार दूरबीन से किसी 
अह के यथार्थ स्वरूप का निश्चय हो जाने पर ज्योतिःशास्त्र स्पष्ट कह देता है कि 
डस ग्रह का जो स्वरूप निरी आँखों से देख पड़ता है वह, दृष्टि की कमजोरी ओर 
उसके अ्रत्यन्त दूरी पर रहने के कारण, निरा दृश्य उत्पन्न हो गया है। इससे प्रगट 
हो गया कि कोई भी बात नेत्र आदि इंद्रियों के प्रत्यक्ष गोचर हो जाने से हो 
स्व॒तन्त्र और सत्य वस्तु मानी नहीं जा सकती । फिर इसी न्याय का आत्मशाख 
में उपयोग करके यदि ग्रह कहें तो क्या हानि है कि, ज्ञान-चचुरूप दूरबीन ले 
जिसका निश्वय कर लिया गया है, वह निर्गुण परवह् सत्य है; और ज्ञानहीन 
चर्मचचुओं को जो नाम-रूप गोंचर होता है वह इस परब्ह्म का काये नहीं है-बह तो 
इन्द्रियों की दुर्बलता से उपजा हुश्रा निरा भ्रम अथांत्‌ मोहात्मक दृश्य है। यहाँ पर 
यह अक्षेप दी नहीं फब्ता कि निगुण से सगुण उत्पन्न नहीं हो सकता। क्योंकि 
दोनों वस्तुएँ एक ही श्रेणी की नहीं हैं; इनमें एक तो सत्य है और दूसरी है सिर्फ 
दृश्य; एवं श्रनुभव यह है कि मूक्ष में एक ही वस्तु रहने पर भी, देखनेवाले पुरुष 
के दृष्टि-मेद से, अज्ञान से भ्रथवा नजरबन्दी से उस एक द्वी वस्तु के दृश्य बदलते 
रहते हैं । उदाहरणार्थ, कानों को सुनाई देनेवाल्ले शब्द और आऑँखें। से दिखाई देने- 
वाले रज्ञ--इन्‍्हीं दो गुणों को लीजिये। इनमें से कानों को जो शब्द्‌ आवाज सुनाई 
देती है, उसकी सूच्मता से जाँच करके श्राधिभौतिक-शास्तियों ने पूर्णतया सिद्ध कर 
दिया है कि ' शब्द! या तो वायु की लद्दर है या गति । और अब सूचम शोध 
करने से निश्चय हो गया है कि आँखें। से देख पढ़नेवाले लात, हरे, पीले, श्रादि 
रड् भी सूल में एक ही सूर्य-प्रकाश के विकार हैं और सूथे-प्रकाश स्वयं एक प्रकार 
की गति ही है। जब कि “ गति ? मूल में एक ही है, पर कान उसे शब्द और अँखें 
उसी का रह्न बतलाती हैं तव यदि इसी न्याय का उपयोग कुछ अधिक व्यापक 
रीति से सारी इन्द्रियें। के लिये किया जावे, तो सभी नाम-रूपों की उत्पत्ति के 
सम्बन्ध में सत्काये-वाद की सहायता के बिना ही ठीक ठीक उपपात्ति इस प्रकार 
लगाई जा सकती है, कि किसी भी एक अविकाय॑ वस्तु पर मनुष्य की भिन्न भिन्न 
इन्द्रियाँ अपनी अपनी भझोर से शब्द-रूप आदि अनेक नाम-छूपात्मक गुणों का 
« अ्रध्यारोप ” करके नाना प्रकार के दृश्य उपजाया करती हैं; परंतु कोई आवश्यकता 
नहीं है कि मूल की एक ही वस्तु में ये दश्य, ये गुण अथवा ये नाम-रूप होवें 
ही । और इसी श्रथे को सिद्ध करने के लिये रस्सी मेँ सर्प का, भथवा सीप में चौंदी 
का अम होना, या आँख में उंगली ढालने से एक के दो पदार्थ देख पढ़ना अथवा 
अनेक रंगें के चर्ष्म लगाने पर एक पदार्थ का रंग-बिरंगा देख पडना आदि प्रनेक 
इृष्टान्त वेदान्तशासत्र में दिये जाते हैं। मनुष्य की इन्दियाँ ठससे कभी छूट नहीं 
जाती है, इस कारण जगत्‌ के नाम-रूप अथवा गुण उसके नयन-पथ में गोचर तो 
अवश्य होगें; परंतु यह नहीं कह्दा जा सकता कि इन्द्रियवान्‌ मनुष्य की दृष्टि 
- से जगत्‌ का जो सादेप स्वरूप देख पड़ता है; वही इस जगत्‌ के मूज्ष का भ्रथात्‌ 
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-निरपेत्त और निल्य स्वरूप है । मनुष्य की वर्तमान इंद्वियों की अपेक्ता यदि उसे न्यूना- 
घिक इन्द्र प्राप्त हो जावें, तो यह सृष्टि उसे जैसी आज कल देख पड़ती है वैसी 
ही न दीखती रहेगी । और यदि यह ठीक है तो जब कोई पूछे कि दृष्ठा की--देखने 
चाले मनुष्य की--इंद्रियों की श्रपेत्ा न करके बतलाशओो कि यृष्टि के मूल में जो 
तरव है उसका नित्य और सत्य स्त्ररूप क्या है, तब यही उत्तर देना पड़ता है कि 
वह मूलतस्व है तो निरगुण, परन्तु मनुष्य को सगुण दिखाई देता है--यह मनुष्य 
कि इंद्रियों का धर्म है, न कि मूलवस्तु का गुण । अधिभोतिक शाख््र में उन्हीं बातों 
की जाँच होती है कि जो इंद्रियों को गोचर हुश्रा करती हैं भौर यही कारण है 
फि वहाँ इस ढँग के प्रश्न होते ही नहीं । परन्तु मनुष्य ओर डसकी इंद्वियों के नष्ट 
प्राय हो जाने से यह नहीं कह सकते कि ईश्वर का भी सफाया हो जाता है अ्रथवा 
मनुष्य का वह अमुझ प्रकार का देख पड़ता है इसलिये उसका त्रिकालवाधित, 
नित्य श्रोर निरपेक्त स्वरूप भी वही होना चाहिमे | अतएव जिस अध्यात्म शास्त्र में 
यह विचार करना होता है कि जगत्‌ के सूल में वर्तमान सत्य का मूल स्वरूप क्या 
हैं, डसमें सानवी इंद्रियों की साक्षेप दृष्टि छोढ़ देनी पढ़ती है श्रोर जितना हो सके 
उतना, बुद्धि से ही श्रन्तिम विचार करना पड़ता है। ऐसा करने से इंद्वियों को गोचर 
होनेवाले सभी गुण आप ही आप छुट जातें हैं श्रौर यह सिद्ध हो जाता है कि ब्रह्म 
का नित्य स्त्ररूप इंद्रियातीत अर्थात्‌ नियुण एवं सब में श्रेष्ठ है। परन्तु अब प्रश्न 
होता है कि जो निगुण है, उसका वर्णन करेगा ही कौन, और किस प्रकार करेगा ? 
इसी लिये श्रद्वैत बेदान्त में यह सिद्धान्त किया गया है कि परवद्धा का अन्तिम अ्रथोत्‌ 
निरपेक्त और नित्य स्वरूप निगुंण तो है ही, पर भ्रानिवांच्य भी है; और इसी निगुण 
स्वरूप में मनुष्य को अपनी इन्द्रियों के योग सगुण दृश्य की कलक देख पढ़ती 
है। श्रव यहाँ फिर प्रश्न होता है कि, निर्गुश को सगुण करने की यह शाक्ति इंद्वियों 
ने पा कहाँ से ली ? इस पर भ्रद्गैत वेदान्तशासत्र का यह उत्तर है कि मानवी ज्ञान 
की गति यहीं तक है, इसके भागे डसकी गुजर नहीं, इसलिये यह इंद्रियों का 
अज्ञान है और निर्गुण परव्ह्म में सगुण जगत्‌ का दृश्य देखना यही उसी अज्ञान का 
ः परिणाम है; श्रथवा यहाँ इतना ही निश्चित अनुमान करके निश्चिन्त हो जाना पढ़ता 
है कि इंद्वियाँ भी परमेश्वर की सृष्टि की ही हैं, इस कारण यद्द सगुणसृष्टि (प्रकृति) 
निगुंण परमेश्वर की ही एक ' देवी माया ! है (गी. ७. ४) । पाठकों की समझ में 
: अब गीता के इस वर्णन का तत्त्व आ जावेगा, कि केवल इंद्रियों से देखनेवाले 
अप्रइुद् लोगों को परमेश्वर व्यक्त और सगुण देख पड़े सही; पर उसका सद्या और 

श्रेष्ठ स्वरूप निर्गुण है, उसका ज्ञान-सष्टि से देखने में ही ज्ञान की परमावधि है(गी. 
"७.१४,२४ ४९१) ॥ इस प्रकार निर्णय तो कर दिया कि परमेश्वर मूल में निगुण है और 
अलुष्य की इंद्वियों को उसी में सगुए सृष्टि का विविध दृश्य देख पढ़ता है; फिर भी 
हि दात का थोड़ा सा खुलासा कर देना आवश्यक है कि उक्त सिद्धान्त में * निर्गुण 
“शब्द का अयथे क्या समका जावे । यह सच है कि इवा की लहरों पर शब्द-रूप 
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आदि गुणों का अथवा सीपी पर चौँदी का जब हमारी इंद्ियाँ अध्यारोप करतीं 
हैं, तब हवा की लहरों में शब्द-रुप श्रादि के श्रथव्रा सीप में चांदी के गुण नहीं 
होते; परन्तु यद्यपि उनमें भ्रध्यारोपित गुण न हों। तथापि यह नहीं कहा जा सकता 
कि उनसे भिन्न गुण मूल पदार्थों में होगे ही नहीं। क्योंक्लि हम प्रत्यक्ष देखते हैं 
कि यद्यपि सीप में चांदी के गुण नहीं हैं, तो भी चौँदी के गुणें। के अतिरिक्त और 
दूसरे गुश उसमें रहते द्वी हैं। इसी से अब यहेँ। एक और शंका होती द्ै--यदि. 
कहें कि इंद्वियों ने अपने श्रज्ञान से मूल तह्म पर जिन गुणों का भ्रध्यारोप किया 
था, वे गुण बद् में नहीं हैं, ते। क्या श्रे:र दूसरे गुण परवह्म में न होंगे ? और यदि. 
मान लो कि हं, तो क्विर वह तिगुण कद रहा ? किन्तु कुछ और अधिक सूचम 
विचार करने से ज्ञात होगा कि यदि मूल बक्म में इंद्वियों के द्वारा अध्यारोपित किये 
ग्रे गुणों के अतिरिक्त और दूसे गुण हैं। भो, ते। हम उन्हें मालूम दी केश कर 
सकेंगे ? क्योंकि शुणों को मनुष्य अयनी इंद्वियों। से ही तो जानता है, और जो गुण: 
इंद्रियों को श्रयच हैं, वे जाने नहीं जाते । सारांश, इंद्रियों के द्वारा श्रध्यारोपित' 
गुणों के श्रतिरिक्त परवद्य में यदि ओर कुछ दूसरे गुण हो तो उनको जान लेना 
हमारे सामथप से बाहर है; ओर जिन युण/ को जान लेना हमारे काबू में नहीं 
उनको परव्र्म भें मानना भी न्यायशाख्त्र की दृष्टि से योग्य नहीं हे । श्रतपुव गुण 
शब्द का मनुष्य को ज्ञात होनेवाले गुण ! श्र्थ करके वेदान्ती लोग सिद्धान्त किग्रा 
करते हैं कि ग्रद्म 'निर्वुण' है । न तो भ्रद्वेत वेदान्त ही यद् कहता है और न कोई 
दूसरा भो कह सकेगा कि सूल परत्रद्म-स्वररूप में ऐसा गुण या ऐसी शक्ति भरी 
होगी कि जो मनुद्य के लिये श्रतर््य दें । क्रिंवहुना, यह तो पढले ही बतला 
दिया है कि वेदान्ती लोग भी इंद्रियों के उक्त श्रज्ञान अथवा माया को उश्ली मूल" 
परत्रह्म की एक श्रतक्प शक्ति कद्दा करते हैं । 

त्रिगुण/त्मह माया श्रथत्रा प्रकृति कोई दूसरी स्व॒तन्त्र वस्तु नहीं दे; किन्तु 
एक द्वी निरतृण ब््म पर मनुध्य को इंद्रियों श्रक्ञान से सगुण दृश्यों का अध्वारोप- 
किया करती है । इसी मत को “ विवर्त-बाद ” कहते हैं। अद्वैत वेदान्त के अनुसार 
यह उपपत्ति इस बात की हुई की जब नि्गुण ब्रह्म एक ही मूलतत्त्व है, तब नाना 
प्रकार का सगुण जगत्‌ पढले दिखाई कैसे देने लगा। कणाद-प्रणीत न्‍्यायशाख में. 
असंख्य परमाणु जगत्‌ के मूल कारण माने गये हैं ओर नेय्यायिक इन परमाखुभ्रों 
को सस्य मानते हैं । इसलिये उन्होंने निश्चय किया है कि जहाँ इन असंहय परमा- 
खुश का संयोग द्वोने लगा, वहाँ सृष्टि के अनेक पदार्थ बनने लगते हँ। परमा- 
खुओों के संयोग का आरम्भ होने पर इस मत से सृष्टि का निर्माण होता है इस- 
लिये इसको “श्रारम्भ-वाद ? कड्ते हैं। परन्तु नैय्यिककों के असंख्य परमाणओ्रों 
के मत को संख्य मारगवाले नहीं मानते; वे कहते हैं कि जड्सष्टि का मूल कारण 
<एुक, सत्य और त्रि;णास्मक प्रकृति! ही है, एवं इस त्रिगु णात्मक प्रकृति के गुणों के- 
विकास से अ्रथवा परिणाम से व्यक्त सृष्टि बनती है। इस मत को “ुणपरिणाम-बाद 
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कहते हैं। क्योंकि इसमें यह प्रतिपादन किया जाता है कि, एक मूल सगुण प्रकृति 
के गुण-विकास से ही सारी व्यक्त सृष्टि पैदा हुई है । किन्तु इन दोनों वादों को: 
अद्वेती वेदान्ती स्त्रीकार नहीं करते । परमाणु असंट्य हैं, इसलिये श्रद्वत मत के 
अनुसार वे जगत्‌ का मूल हो नहीं सकते; ओर रह गई प्रकृति, सो यद्रपि वह एक 
हो तो भी उसके पुरुष से भिन्न ओर स्वतन्त्र होने के कारण श्द्वेत सिद्धान्त से यह 
द्वैत भी विरुद्ध है। परन्तु इस प्रकार इन दोनों वादों को त्याग देने से भ्रार कोई 
न कोई उपपीत्त इस वात की देनी होगी कि एक निर्गुण ब्रह्म से सगुण सृष्टि 
कैसे उपजी है। क्योंकि सस्काये-वाद के अनुसार निर्भुण से सगुण हे। नहीं सकता | 
इस पर वेदान्ती कहते हैं कि सत्कार्य-बाद के इस सिद्धान्त का उपयोग बी होता 
है जहँ काये श्रोर कारण दोनों वस्तुएँ सत्य हो । परन्तु जहाँ मूलवस्ठु एक ह्ीहे 
और जहाँ उसके भिन्न भिन्न दृश्य ही पलटते रहते हैं, वहों इस न्याय का उपयोग 
नहीं होता । क्योंकि हम संदेव देखते हैं कि एक ही वस्तु के सिन्न भिन्न दृश्यों 
का देख पड़ना उस वस्तु का धर्स नहीं; किन्तु द्आ--देखनेवाले पुरुप--के दृष्टि भेद 
के कारण ये भिन्न मिन्न दृश्य उत्पन्न हो सकते हैँ” । हस न्याय का उपयोग नियुण 
ब्रह्म भ्रौर सगुण जगत्‌ के लिय्रे करने पर कहेंगे कि ब्रह्म तो निरभृण है पर मनुष्य 
के इन्द्रिय-धर्म के कारण उसी में सगुणत्व की ऋलक उत्पन्न हो जाती है। यह 
विवत-बाद है ; वितर्त-बाद से यह सानते हैं कि एक ही मूत्त सय द्ब्य पर अनेक: 
श्रसत्य भ्र्थात्‌ सदा बदलते रहनेवाज़े दृश्पों का अश्यारोत्र होता दे; और गुण- 
परिणाम-वाद में पहले से ही दो सत्य द्वव्य मान लिये जाते हैं, जिनमें से एक के 
गुणों का विकास हो कर जगत्‌ की नाना गुणयुक्त अन्‍्यान्य वस्तुएँ डपजत रहती 
है। रस्सी में सपे का भास होना विवर्त है; ओर दूध से दु्टी बम जाना ग्रुण-परि- 
णास है। इसी कारण वेदान्तसार नामक ग्रन्थ की एक प्रति मे इन दोनों बादों के 
क्ह्ण इस प्रकार बतलाये गये हैं:--- 






यस्तात्तिकोउन्यथाभावः परिणाम उदीरितः । 

अतात्तविकरोउन्यथाभावे। विवेतः स उदीरितः ॥ 
“किसी मूल वस्तु से जब तास्विक अधोत्‌ सचमुच दी दूसरे प्रकार की वस्तु बनती 
है, तब उसको ( गुण ) परिणाम कहते हैं ओर जब ऐसा न हो कर सरल वस्तु ही 
कुछ की कुछ ( अतास्विक ) भासने ल्लगती है, तव उसे विवर्त कहते हैं ” (वे. सः- 
२१ )। आरस्म-बाद नेय्यायिकों का है, गुण॒परिणाम-बाद सांख्यों का है और विवर्त- 
चाद अद्ठैती वेदान्तियों का है । अद्वैती वेदान्ती परमाणु या अक्रृति, इन दोनों समुण 
उस्तुओं को निगुंण जह्म से भिन्न और स्व॒तन्त्र नहीं मानते; परन्तु फिर यह आफ 





$ अंग्रेजी में इसी अर्थ को व्यक्त करना हो, तो यों कहेगें;---47647७0९७ 
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होता है कि सत्काब-बाद 


हम हफ 
है। इसे : 





अजुसार निर्मुण से सयुर की उत्पात्ते होना श्रसम्भव 
ही । परन्ठु इली से कुछ लोग जो 
दु को कभी स्वीकार नहीं करते 
से झत्त पर, स्मंख्यमत- 
लो का सी जो 2 ३३ 
लो का भी जो यह सुख्य श्राक्षेप रहता है कि 
ते का अर्थात्‌ मादा का उद्धम हो ही नहीं सझता, सो 
दूतगा दी दिखला 











हूँ आाथवबरा 


३. 
चाला का 





स् 








ता ले झगयाव के “यह प्रकृति मेती हा याया है” (मी. ७. 

दर 4.6 बिल गीता शक न ब्ि ग्रा हम . ज़िफि 
४; ४. ६ ), क्िर सी गीता में ही यह जह दिया हे कि इंथर के द्वारा अधाडत 
(गी. ६ १० ) इस प्रकृति का अगला विस्तार इस “शुणा युणेयु बयेन्ते ? (गी- 
३. २८; १४. २३) के न्प्राय से ही होता रहता है। इसले ज्ञात होता € कि विवर्त- 
बाद के श्रचुपतार यूल निर्युण परत्रह्म भें एक बार माया का इश्य उत्पत्त हो चुकने 
पर इस लायिक दृश 





के 













का, अर्थात्‌ प्रकृति के अगले विस्तार की उपपाति के लिये 
गुणोत्कर्प का तत्त्व गीता को भी सान्य हो छुका है। जब समूच इश्य जगत्‌ को द्दी 
;या, तब यह कहने की कोई आवश्यकता नहीं हैं 
कर्ष के ऐसे छुछ नियम होने ही 
है है क्लि सावात्मक दृश्य का विस्तार भी 
रहता है। उनका तो इतना ही कहता है कि, झूल प्रकृति के समान 
बम ७ हु 2)... 60.६ विपति के 
यस भी मार है ओर परसेश्र इन सब सायिक दिवमों का अवियराति हूं। 
+ कि कक तू नि 
, और उसकी सचा से ही हत नियर्मो को नियमत्व श्रथात्‌ नित्यता 
। इृश्य-खूपी समुण अतएव विनाशी प्रकृति में ऐसे नियम बचा देने 
आर नल ्ि > 
का साम्य नहीं रह सकता कि जो ब्रिकाल से भी अवाधित रहे । 
प्र है ् 2. 

यहों दक्त जो विवेचन किया गया हे, उससे ज्ञात होगा, कि जगत्‌, जीव ओर 

परमेश्वर--अथ्वा अध्यात्यशाख की परिभाषा के अछुसार साया ( श्र्थात्‌ साया से 
2 हक ल्‍ 

डल्पन्न किया हुआ जगत्‌ ), आत्मा और परबह्म--क्ला स्वरूप क्या हैं एुईे इनका 
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अध्यात्म । रछरे 


परस्पर क्या सम्पन्ध है। अ्रध्यात्म इष्टि स जगत्‌ की सभी वस्तुओं के दो वर्ग होते 
हैं-..6 नाम-झुप' श्रोर नाम-रूप से आच्छादित 'निय तत्त्व ”। इनमें से नाम-रुपों 
को ही साण माया अथवा प्रकृति कहते हैं। परंतु नाम-रूपों को निकाल डालने 
पर जो ' नित्य द्वव्य ” बच रहता है, वह निर्भुण ही रहना चाहिये । क्योकि कोई 
भी गण बिना लाम-रूप के रह नहीं सकता । यह नित्य आर श्रव्यक्त तत्व ही पर- 
ब्रह्म है, ओर मनुष्य की दुवेल इंद्वियों को इस निरगुण परब्ड्य में ही समुण माया 
डपजी हुई देख पड़ती है। यह साया सत्य पदार्थ नहीं है; परत्रह्म ही सत्य श्रथांत्‌ 
त्रिाल में भी श्रवाघित ओर कभी भी न पटनेवाली बस्ठु हे दृश्य सृष्टि के नाम- 
रूप ओर उनसे श्राच्छादित परबह्म के स्वरूप सम्बन्धी ये सिद्धांत हुए । श्रव इसी 

न्याय ले सनुष्य का विचार करें तो सिद्ध होता दे कि मजुध्य की देह और 

दृश्य सष्टि के अ्न्यान्य पदार्थों के समान नाम-रूपात्मक थ्थात्‌ अभित्य माया के वर्ग भें 
हैं; ओर इन देहेन्द्रियों से ढठेफा हुआ आत्मा नित्यस्त्ररूपी परत्रह्म की अ्रशी का है; 
अथवा ब्रह्म ओर श्रात्प्रा एक ही है। ऐसे तअ्र्थ से बाद्य सष्टि का स्व॒तन्त्र, सत्य 
पदार्थ न मालनेबाले अ्रद्वेत-सिद्धांत का श्रार बोछ-सिद्धांत का खेद अब पाउको 
के ध्यान में भ्राही गया होगा। विज्ञान-वादी बोद्ध कहते हैं कि वाद्य यूष्टि ही 
नहीं है, वे अफेल ज्ञान को ही सत्य मानते हैं; ओर वेदान्तशाखी बाह्य सष्टि के 
नित्य बदलते रहनेवाले नाम-रूप को ही असत्य सान कर यह सिद्धांत करते हैं कि 

इस वाम-रूप के मूल से ओर मनुष्य की देह शें-दोनों मं-एक्र ही आत्मरूपी, नित्य 
अब्य मरा हुआा है; एवं यह एक आत्मतत्व ही अ्रन्तिस सत्य है। सांख्य मत बालों 
ने “'अविभक्त विभक्तेषु ” के स्याय से सष्ट पदार्थों की अनेकता के एकीकरण को 
जड प्रकृति भर के लिये ही स्दीकार कर लिया है। परंतु वेदान्तियों ने सत्कार्य- 
बाद की बाधा को दूर करके विश्वय किया है कि जो 'पिरड़ से है वही बह्याणड में 

इस कारण अब संंख्यों के असंख्य छुरुपी का ओर प्रकृति का एक ही परमात्मा 

से भ्रद्वत से या अविभाग से समावेश हो गया है | शुद्ध आधिल्नातिक परिडत 

हेकल अद्वैती है सही; पर वह अ्रकेली ज़ड प्रकृति सें ही चतन्य का भी संग्रह 
करता है; ओर वेदान्त, जड को प्रधानता न दे कर यह सिद्धांत स्थिर करता है कि 

दिक्कालों से अमयोदित, अस्त ओर स्व॒तन्त्र चिह्न्पी परणअद्य ही सारी सृष्टि का मल 

है। हेकल के जड अद्वेत में और अध्यात्मशाख के अद्वैत ते भर यह अत्यन्त सहत्व- 

पूर्ण भेद है। अद्वैत वेदान्त का चही सिद्धांत गीता में है, और एक पुराने कबि ने 

सम्ग्न भ्रद्वेत वेदान्त के सार का वर्णन यों किया हे--- 


(कै प्रवच्यामि यदुक्त अनन्‍्थकोटिसिः । 
ब्रह्म सत्यं ज़गन्मिथ्या जीवो बह्मेव नापरः ॥ 


“/ करोड़ों अन्थों का सार आधे शोक में वतलाता हूँ--(४) म्रह्म सत्य है, (२) 
जगत्‌ अधात्‌ जगत्‌ के सभी नाम-रूप मिथ्या अथवा नाशवाज्‌ हूँ; और (३) मनुष्य 
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का आत्मा एवं बह्म मूल में एक ही है, दो नहीं।”” इस शछछोक का “ मिध्या ” शब्द' 
यदि किसी के कानों में चुभता हो, तो वह वृहदारसण्थक उपनिषद्‌ के श्रनुसार इसके 
तीसरे चरण का “तह्यास्ृतं जगत्सयम्‌ ! पाठान्तर खुशी से कर ले; परंतु पहले 
डी वतल्ला चुके हैं कि इससे भावार्थ नहीं बतलाता है। फिर भी कुछ वेदान्ती इस 
बात को लेकर फिजूल झूगडते रहते हैं कि समूचे हश्य जगत्‌ के अ्रदृश्य किंतु नित्य 
परत्रह्मरूपी मुलतत््व को सत्‌ (सत्य) कहें या असत्‌ ( असत्य>अनृत ) | अतएव' 
इसका यहा थे|ड़ा सा खुलासा किये देते हैं क्रि इस बात का ठीक ठीक बीज क्या 
है | इस एक ही सत्‌ या सत्य शब्द के दो भिन्न भिन्न अर्थ होते हैं, इसी कारण 
यह ऋकगड़ा मचा हुआआा है; और यदि ध्यान से देखा जावे कि प्रत्यक्ष पुरुष इस 
5४ सत्‌? अधथ में उउयोग करता है, तो कुछ भी गड़बड़ नहीं रह 
जाती । क्योंक्रि द तो सभी को एक सा मंजूर है कि ब्रह्म अद्श्य होने पर 
भी नित्य है, ओर नास-रूतात्मक्र जगत्‌ दृश्य होने पर भी पल-पल भे बदलनेवाला 
है। इस सत्‌ या सत्य श्द का व्यावहारिक अथ है (१) आँखों के आगे अभी 
प्रत्यक्ष देख पइलेवाला अर्थात्‌ व्यक्त (फ़िर कल उसका दृश्य स्वरूप चाहे बदले 
चाहे न बदले ); और दूसरा अर्थ द (२) बह अव्यक्त स्वरूप कि जो सदैव एक 
सा रहता डे, आँखें से भक्ते ही न देख पड़े पर जो कमी न बदले । इनमें से 
पहला अर्थ जिनक्रो सम्मत डे, वे आँखें। से दिखाई देनेवाले नाब-रूपात्मक जगत्‌ 
को सत्य कहते हैं । आर परत्रह्म को इसके विरुद्ध अर्थात्‌ औँखों से न देख पडने- 
बाला अतणत अ्रसत्‌ भ्रथवा असल कहते ढें। उदाहरणार्थ, तत्तितेय उपनिपद्‌ में दृश्य 
सृष्टि के लिये 'सत'ः और जो दृश्य सृष्टि से परे दे, उसके लिये * लत! ( अर्धात्‌ 
जो कि परे है ) अथवा “ अनुत ! ( श्रैँ.ों को न देख पड़नेवाला ) शब्द का उप- 
योग करके त्रह्म का वर्णन इस प्रकार किया है कि जो कुछ मूल में या आरम्भ में 
था वही दब्य “ सच्च ्द्चाभवत्‌। निरुक्त चानिरुक्त च। निलयने चानिलयन च | 
विज्ञान चाविज्ञानं च। सत्य चाठुत च।7 (त. २. ६ )--सव्‌ (आँखों ले देख 
पडनेवाल। ) श्रार वह (जो परे दे ), वाद्य ओर अनिर्वाच्य, साधार श्रार निराधार, 
ज्ञात और प्रविज्ञात ( अज्ञेय ), सत्य और श्रद्धत,-इस प्रकार द्विब्रा बना हुआ है। 
परंतु इस प्रकार त्रह् को ' अजुत * कहने से भ्रनुत का अर्थ झूठ या असत्य नहीं 
है, क्योंकि आगे चल कर तेत्तिरीय उपनियद्‌ में ही कहा हें कि “ यह अनृत बहा 
जगत्‌ की * प्रतिष्ठा ” श्रथवा आधार है, इसे ओर दूसरे आधार की अपेक्षा नहीं हं-- 
एवं जिसने इसको जान लिया वह अभय हो गया। ” इस वर्णन से स्पष्ट हो जाता 
है कि शब्द-भद के कारण भावार्थ में कुछ अन्तर नहीं होता है। ऐसे ही अन्त में 
कहा है कि “ असद्वा इृदसआ आ्रासीत्‌ ” यह सारा जगत्‌ पहले श्रसत्‌ (ब्रह्म ) था, 
ओर ऋग्वेद के (३०- १२६. ४) वर्णन के अनुसार, आगे चल कर उसी से सत्‌ यानी 
नाम-रूपात्मक व्यक्त जगव्‌ निकला है (ते. २. ७)। इससे भी स्पष्ट ही हो जाता है कि 
हों पर ' अल्तत्‌” शब्द का प्रयोग “अन्यक्त अर्थात्‌ आँखों से न देख पढनेवाले ' के 
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अर्थ में ही हुआ है; और वेदान्तसूत्रों ( २. १. $७ ) में बादरायणाचार्य ने उक्त 
झृचनों का ऐसा ही अथे किया है। किन्तु जिन लोगों को / सत्‌ मै अथवा ४ सत्य ४ 
शब्द का यह अर्थ (ऊपर बतलाये हुए श्रथों में से दूसरा अर्थ ) सम्मत हैं--भाँखो 
से न देख पढ़ने पर भी सदेव रहनेवला अथवा टिकाऊ-वे उस अदृश्य परवह्म कोही 
सत्‌ या सत्य कहते हैं कि जो कभी नहीं बदलता धार नाम-र्याश्मक माया को 
असत्‌ यानी श्रस्॒त्य श्र्थात्‌ विनाशी कहते हैं। उद्हरणाथ, द्ान्शेग्य में वणेन 
किया गा है कि “ सदैव सोस्पेद्मत्र आसीत्‌ कथमतः सज्ाय्रेत ”--पढले यह 
सारा जगत्‌ सत्‌ ( ब्रह्म ) था, जो असत्‌ हे यानी नहीं उससे सत्‌ यानी जो 
विद्यमान है--मौजूद दहै-कैसे उत्पन्न होगा (दो. ६. २. १, २)? फिर भी द्वांदोग्य 
उपनिपद्‌ सें ही इस परम्रह्म के लिये एक स्थान पर अव्यक्त अर्थ में 'अलत' शब्द 
अयुक्त हुआ है(थां. ३. १६.१)*। एक ही परब्द्म को भिन्न भिन्न समयों और श्रथों में 
एक वार 'सत्‌ तो एक बार 'असत्‌, यों परस्पर-विरुरू बःम्त देने की यद गड़वइ-- 
अर्थात्‌ वाच्य अर्थ के एक ही होने पर सी निरा शब्इ-बाइ मचवाने से सहायक-- 
अ्रणाली श्रागे चज्न कर रुक गईं; और अन्त में इतनी ही एक परिभाषा स्थिर हो गई है 
कि ब्रह्म सत्‌ या सत्य यानी सेव स्थिर रहनतेवाला है, ओर दृश्य सृष्टि अलव्‌ श्रथांत्‌ 
नाशवान्‌ है। भगवद्गीता में यही श्रान्तिम परिभाषा मानी गई है ओर इसी के 
अनुसार दूसरे श्रध्याय ( २. १६--१८ ) में कह दिया है कि परत्रह्म सव्‌ और 
अविनाशी है, एवं नाम-रूय अप्तत्‌ अर्थात्‌ नाशवान्‌ है; और वेद्ान्तसूत्रों का भी 
णेपा ही सत है । फिर भी दृश्य सृष्टि को “सत.! कह कर परम्तह्म को “श्रसत्‌? या 
“त्यत्‌! ( बह>परे का ) कहने की तेत्तिरीयोपनिपरदूवाली उस पुरानी परिभाषा 
का नामोनिशाँ अब भी विलऊुज्ञ जाता नहीं रहा है। पुरानी परिभाषा से इसका 
भली भाँति जुलासा हो जाता है कि गीता के इस *तत-सद्‌ बद्यनिर्देश €गीः 
४ लक पल मूल अधथे क्या रहा होगा। यद्द (४४? गृढ़ाक्तरखूपी वैदिक मन्त्र है 
उपनिषदों में इसका अनेक रीतियषों से व्याख्यान किया गया है (प्र. ९; मां; ८-१२ 
छा. १. $)। “ तव्‌ ” का यानी वह अथवा दृश्य सृष्टि ले परे, दूर रहनेवाला अनिर्वाच्य 
तत्व है; भर “सत्‌! का थर्थ है ऑँखो के सासनेवाली दृश्य सृष्टि। इस सहल्य 
का अर्थ यह है कि ये तीनें। मिल कर सब ब्रह्म ही है; और इसी अर्थ में भगवान्‌ 
न्ने गीता में कहा है कि “ सदसचाहमझुन ” ( गी. ६. १६ )--ल्त्‌ यानी पर- 
बह्म और अखत्‌ घ्रथांत्‌ दृश्य सृष्टि, दोनों में ही हूँ। तथापि जब कि गीता से कर्म- 
योग ही प्रतिपादय है, तब सत्रहवें अध्याय के अन्त में प्रतिधादन किया है कि इस 
अह्यनिदेश से भी कर्मयोग का पूर्ण समर्थत होता है; “ऊँ तत्सत्‌” के ६ सत्‌ ! 








कं #जाध्रयालशाल्न-वाले अंग्रेज प्र्यकारों में भी, इस्र विषय में सत-भेद दे कि 
330 अथात्‌ सत्‌ शब्द-जगत्‌ के हृर4 ( माया ) के लिये उय्युक्त दो अथवा वस्तु 
के र जे 
ततत्त ( ब्रक्ष ) के लिये । कान्‍्ट दृश्य को सत समझ कर (€०) ) बस्तुतत्व को अवि- 
"नाशी मानता है ] पर द्वेकछ ओर्‌ प्रौन प्रश्यति दृश्य को असत ( धात23) ) समझ कर 
“चस्‍्तुतस्व्॒ को सत (768! ) कहते है। 


२४६ गीतारहस्यथ अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


शब्द का अर्थ लाकिक दृष्टि से भला अधांत सदवुद्धि से किया हुआ अथवा वह कर्म 
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है, ( देखो अगल ः श का यह कर्सप्रधान अर्थ 

ही निश्पत्न हो थ खिदानन्द, ओर 
); परन्तु उनको 
में उनका उप- 





यहाँ इसलिये नहीं बतलाया कि 
योग नहीं है। 

जगत्‌, जीव और परमेश्वर ( परसात्मा ) के परस्पर सम्बंध का इस प्रकार 
निर्णय हो जाने पर, गीता में भगवान्‌ ने जो कहा हे कि “जीव मेरा ही “ श्रेश? 
है” ( गीता. १९. ७) और “ में ही एक 'अंरा! से सारे जागत्‌ में व्याप्त हूँ” 
गी. १०. ४२ )--एवं बादरायशाचार्य ने भी वेदान्त ( २. ३. ४३; ४. ४. १६ ) 
--अ्रथवा पुरुषसू ऋ में जो “पादोउस्प विश्व भूतानि त्रिपादस्था- 
ह वशेन है उसके “'पाद” या “ओश ? शब्द के अर्थ का निर्णय 
जाता है। परमेश्वर या परसास्सा यद्यपि सर्ब्ब्तापी है, तथापि 
नाम-रूप-रहित है; अतणुव उले काट नहीं सफते ( अच्छेय ) 
भी नहीं होता (अविक्रार्थ); आर इसलिये उसके अलग श्रलग , 
। हे। सकते ( गी. २. २५ )। पतएुव जो परत्रह्म सघनता से 








व 
विभागयादु 
अफेला ही चार ओर व्याप्त है, उसहझा ओर मनुष्य के शरीर में निवास करनेवाले 
आस्मा का भेद बतलाते के लिय्रे बद्यपि व्यवहार में ऐसा कहना पढ़ता है कि 

रीर आत्मा ? परप्रह्म का ही ' अंश ' है; तथापि “अंश ! या “ भाग  शब 
का अथ “ काट कर अलग किया हुआ टुऊूडा ” या “ अनार के अनेक दाना स से 
एक दाना ?? नहीं है; किन्तु तास्विक इष्ठि से उसका अर्थ यह समझना चादिये, 


न 





कि जैसे घर के सातर का आकाश ओर घड़े का आकाश (सठाक्राश ओर घदाकाश) 
एक ही सर्वेब्यापी आकाश का  अश या भाग ह इसी प्रहार “ शरीर आत्मा 

भी परव्द्य का अंश है ( अस्तृतविन्दूपविषद १३ देखो) | सांख्य-वादिया का प्रकृति 
ओर देकल के में माना गया एक वस्तुतत्त्व थे भी इसी प्रकार सत्य निमुण 
परमात्मा के सयुण अर्थात्‌ मर्यादित अंश हैं । अधिक क्या कई आवधिभातिक 
शास््र की प्रशात्वी से तो यही मालूम होता है, कि जो कुछ व्यक्त या अव्यक्त मूल 
सतत् 6 किर चाहे वह आक्राशवत क्रितता भी व्यापक हो ), बह लब स्थल 
ओर काल से बद्ध केवल नाम-रूत श्रतएुव मयादत ओर नाशवान्‌ है । यह बात 
सच है कि उन तर्तों की व्यापकता भर के लिये उतना ही परत्रह्म उनसे श्राच्दादित 
है; परन्ठु परत्रह्म उन ठर्वें। से सयांदित न हो कर उन सव सर ओत प्रोत्त भरा 
हुआ ६ ओर इसके अतिरिक्त न जाने वह कितना बाहर है, जिलका कुछ पता 
नहीं परमेश्वर की व्यापकता दृश्य सृष्टि के बाहर कितनी है, वह बतालाने के लिये 
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यद्यपि “त्रिपाद ! शब्द का उपयोग पुरुषसूक्त में किया गया है, तथापि उसका अर्थ 
४ अ्रनस्त ! ही इट्ट है। बस्युतः देंखा जाय तो देश ओर काल, माप और तोल या 
संख्या इत्यादि सब नाम-रूय के द्वी प्रकार हैं; ओर यद्द बतला जुके हैं, कि परबह्म 
इन सत्र नाम-रूपों के परे है । इसी लिये उपनिपदों में अह्म-स्वरूप के ऐसे वर्णन 
पाये जाते हैं, कि जिल नाम-रूपात्मक “ काल” से सब छुछ अभपित है, उस काल! 
को भी असनेत्राला या पचा जानेबाला जो तस्व है, वही परत्रह्म है ( मे. ६. १४ ); 
और “न तज्ञासयते सूर्थी न शशांको न पावकः “-परमेश्वर को प्रकाशित करनेबराला 
सूर्य, चन्द्र, अप्नि दत्यादिकों के समान कोई प्रकाशक साधन चद्दीं है, किस्तु बह 
स्वयं प्रकशित है--इत्थादि प्रकार के जे वर्ण द उपनिपक्दं अ ओर गाता में हैं उनका 
भी श्र वही है (गी. १५. ६; कठ. ९. १५, खे. ६.१४ )। सूभ्र-चन्द्र-तारागण 
सभी नाम-रूपात्मक विनाशी पदार्थ हैं । जिसे “ ज्योतिषां ज्योतिः ? (गो. १३ 
१७; बृद, 9७. ४. १६ ) कहते हैं, वह स्वयंप्रकाश श्रोर ज्ञानमय ब्रह्म इन सब्र के 
परे अनन्त भरा हुआ है; उसे दूसरे प्रकाशक पदार्थों की अपेझ्या यहीं है आर उप- 
निपदों में तो स्पष्ट कहा है के सूर्य-चन्द्र आदि को जो प्रकाश प्राप्त ६; वह भी उसी 
स्वयंग्रकाश ब्रह्म से ही मिला है ( सुं. २. २. १० )। श्राधिपातिक शा की युक्तियों 
से इन्द्रियन्योचर होनेवाले श्रतिसूदम या श्रत्यन्व दूर का कोई पदार्थ लीजिये 








जये-ये 
सब पदार्थ दिकाल्न आदि नियमों की कद में बैंध्रे हैं, भ्तए॒व॒ उनकः सम्मावेश 'जगव्‌! 
ही में होता है। सद्या परमेश्वर डन सब पदार्थों में रह कर भी उनस्ते निराज्षा 





और उनसे कहीं अधिक व्यापक तथा न प्र-रूपों के जाल से स्त्रयन्‍्त है; अतएव 





केवल नाश-रूपों का ही विचार ऋरेवाले आधिमोतिक शमखों की युक्तिपाँ या 
साधन वर्तमान दशा से चादे सोगुने अधिक सूदइम ओर प्रगत्म हो जाई, तथापि 
सृष्टि के मूल ' भ्रद्धत तत्व ” का उनप्े पता लगना सम्भव नहीं । उस भ्रनिनः शी, अवि- 
कार्य और शख्त तच्च को केवल अ्रथ्थात्मशास्र के ज्ञानमार्म से ही हँड़ना चाहिये । 

यहाँ तक अध्यात्मशाख्त्र के जो मुझ्य मुख्य सिद्धान्त बतढ्याये गये ओर शाखीय 
रीति से उनकी जो संज्ञिप्त उपपात्ति वतलाई गई, उनसे इन बादें। का स्पष्टीकारण हो 
जायगा, कि परमेश्वर के सारे नाम-रूपात्सक व्यक्त स्वरूप केवल मायिक और अगिय हैं 
तथा इनकी अपेक्षा उनका अव्यक्त स्वरूप श्रेष्ठ है, उसमें भी जो निशण अर्थात्‌ नाम; 
रूपररहित है वही लव से श्रेष्ठ है; ओर गीता से बतलाया गया दे कि अ्रश्मान थे 
निगुण ही सगुण सा मालूम होता है। परन्तु इन सिद्धान्तों का केवल शब्दों में म्रथित 
करने का काये कोई भो मजुध्य कर सऊेया जिसे सुदेव से हमारे समान चार अचर्े 
का झुद्ध ज्ञान होगय्रा है--इसमें कुड विशेषता नहीं है। विशेषता तो इस वाद में 
है, कि ये सोरे सिद्धान्त चुद्धि भें आरा जावें, सन में प्रतिविन्धित दो जायें, हृदय में 
जम जाव आर नस नस में समा जायें; इतना होने पर परमेश्वर के स्वरूप व्वी इस 
प्रकार पूरी पहचान हो जावे क्लि एक ही परअह्य सब आशियों में व्याप्त है, ओर 
उसी भाव से संकट के समय भी घुरी समता से बर्ताव करने का अचल स्वभाव 
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हो जावे; परन्तु इसके लिप्रे अनेक पीढ़ीयों के संस्कारों की, इन्द्रिय-निग्रह की, 
दीर्थोद्योग की तथा ध्यान और उपासना की सहायता अत्यन्त आवश्यक है। इन 
सब बातों की सहायता से “सर्रेत्र एक ही आत्मा ” का भाव जब किसी मनुष्य 
के संकट-पघमय पर भी उसके प्र्येऊ कार्य में स्वाभाविक रीति से स्पष्ट गोचर होने 
लगता है, तभी समझना चाहिये हि उसझा ब्रह्मज्ञान यथार्थ में परिपक्त हो गया 
है और ऐले दी मनुष्य को सोक्तष प्राप्त होतः है (गी. ९. १८-२०; ६. २१, २२ )-- 
यही अव्यात्मशासत्र के उपयुक्त सारे स्िद्धान्तो का सारभूत श्रौर शिरोमणि-भूत 
अन्तिम सिद्धान्त है । ऐसा आचरण जिस पुरुष में दिखाई न दे, उसे ' कच्चा 
समभना चाहिये--श्रभी बढ वद्य-ज्ञानाप्नि में पूरा पक नहीं पाया है। सच्चे साधु 
ओर निरे वेदान्त-शास्धियों में जो सेद है, बढ यही है। श्र इस्ती अनिप्राय से 
भगवद्वीता में ज्ञान का लक्षण बतलाते समय यह नहीं कहा, कि “ वाह्म सृष्टि के 
पे ज्ञान खेबा ” ज्ञान है; किन्तु यह कट्ठा है कि सच्चा ज्ञान 
, ज्ञान्ति, आत्मनिग्रह, समठुद्धि ” इत्यादि डदात्त 
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। द। परन्तु यह समझते के लिब्रे कि क्रितकी बुद्धि केसी है, 
सरा बाहरी स्राथन नहीं है; अतझुव केबल पुस्तकों 

ह आधुनिक काल में इस वात पर विशेय ध्यान रहे, कि 
“ज्ञान! था ' समउुछि ! शब्द में ही शुद्ध ( व्यवसायात्मक ) बुद्धि, शुद्ध वासना 
) आर शुद्ध आचरण, इन तीनों झुद्द बातों का समावेश किया 










पेपद मे कोरा वास्पांडित्य दिखलानेवाले, और उसे सुत कर “वाह! 
वाह!!! के सिर दिलानेबाले, या किप्ती नाटक के दर्शकों के सम!न “एक 
बार किए से--वन्लमोर ” कहनेवाले बहुतेरे होंगे (गी. २.२६; क. २.७ )। 
परन्तु जैला कि ऊपर कद्ठ आये हैं; जो मलुच्य अन्तर्बाद्य शुद्ध श्रर्थात्‌ सास्वर्शील 
हो गया हो, वी सद्या आस्मनिष्ठ ह और उसी को माक्लि मिछती हे, नकि कोरे 
पंडित को--फिर चाहें सा ही वहुश्षत ओर उद्धिमान्‌ क्यों न हो। उपनि- 
पदों में स्पष्ट कहा दे कि “ नायमास्मा प्रवचनेन लम्परों न मेघया बहुना शृतेन न 
(क. २. २२; सु. ३. २.३ ): ओर इसी प्रकार तुकाराम महाराज भी कहते हैं-- 
“यदि तू पंडित होगः, तो त्‌ पुराण-कथ्रा कदेगा; परन्उु तू यह नह्ठी जान सकता कि 
ऊं! कौन हूँ ”। देखिये, हमारा ज्ञान कितना संकुचित है। “मुक्ति मिलवी है 

--ये शब्द सहज ही हमारे सुख से निकल पड़ते हैं ! मानो यह सुक्ति आत्मा से 
कोई भिन्न वह्तु है! ब्रह्म आर आत्माकी एकता का ज्ञान होने के पहले दृ्टा आर 
इश्य जगत्‌ में भेद था सही; परन्तु हमारे अ्ध्यात्मशास्त्र ने निश्चित कर के रखा है, कि 








अध्यात्म । २४६ 


जब ग्रह्मास्मैक्य का पूरा ज्ञान हो जाता है तब आत्मा बह्म में मिल जाता है, और 
आक्यज्ञानी पुरुष आप ही अद्यप हो जाता है; इस भध्यात्मिक अवस्था को ही 
« ब्रह्मानिवाण मोक्ष कहते हैं; यह ब्रह्मनिवाण डिसी से किस्ली को दिया नहीं 
जाता, यह कहीं दूसरे स्थान से आता नहीं, या इसकी प्राप्ति के लिप्रे किसी श्रन्य 
लोक में जाने की भी ग्रावश्यकता नहीं । पूर्ण श्रात्पज्ञान जब ओर जहाँ होगा, उसी 
चजण भें ओर उसी स्थान पर मोह घर हुआ है; क्योंकि मोक्ष तो आत्मा ही की मूल 
शुद्धावस्था है; वह कुछ निाली स्व॒तन्त्र वस्तु या स्थल नहीं। शिवगीता (१३.३२) में 
ध्यह छोक है-- 4; 
«मत्स्य न हि वालो5स्ति न ग्रामान्तसमेव वा । 
अज्ञानह्द्यग्रन्थिताशे। मोत्त इति स्प्ठतः ॥ 
“अथात्‌ “ मोक्ष कोई ऐसी वस्तु नहीं कि जो किसी एक स्थान में रखी हो, अधवा 
यह भी नहीं कि उसझी प्राप्ति के लिये किसी दूसरे गाँव या प्रदेश को जाना पढ़े | 
बास्तत॒ में हदय की अज्ञानग्रन्थि के नाश हो जाने को ही मोक्ष कहते हैँ ”। 
इसी प्रकार अ्रध्यात्मशास्त्र से निप्पन्न होनेव्राला यही अर्थ भगवद्वीता के “अभितो 
अद्यनिर्वाणं बतंते वितितास्मताम्‌ ? ( गी. <. २६ )--जिन्दे पूर्ण श्रात्मज्ञान हुआ 
है उन्हें अद्मनिर्वाणरूपी मोक्ष आप ही आप प्राप्त हो जाता है, तथा “ यः सदा 
मुक्त एव सः ” (गरी. ९. २८) इन शोक में वर्णित हैं; और “ ब्रह्म वेद अहैव 
भवति ”-जिसने ब्रह्म को जाना, वह ब्रह्म द्वी हो जाता हैं (मुं. ३. २. ६) इत्यादि 
* उपानिषद्‌-वाकपरें। में भी वही अर्थ वर्णित है । मनुष्य के श्रास्मा की ज्ञान-दृष्टि से जो 
यह पूर्णावस्था होती है उसी को “ ब्रह्मभूत ” (गी. १८. ४४७ ) या * ब्राह्मी स्थिति ! 
कहते हैं ( गी. २. ७२ ); और स्थितप्रज्ञ ( गी. २. १५-७२ ), भक्तिमार्ग ( गी. 
$२. १३-२० ), या त्रिगुणालीत ( गी. १४. २२-२७ ) पुरुष! के विषय में भग- 
चद्गीता में जो वर्णन हैं, वे भी इसी अ्रवस्था के हैं। यह नहों समझना चाहिये, 
उके जैले सांड्य-वादी त्रियुणातीत ? पद से प्रकृति आर पुरुप दोनों को स्व॒तन्त्र मान 
कर पुरुष के केवलपन या “ केवल्य ” को मोक्ष मानते हैं, बेसा ही मोक्ष गीता को 
भी सम्मत है; ड्िन्तु ग्रीता का अ्रभिप्राय यह है, कि अध्वात्मशास्त्र में कही गई 
आह अवस्था “ अहं व्ह्मास्मि ”--में ही जह्म हूँ ( वृ. १. ४७. १० )--कभी तो 
भक्ति-सार्ग से, कभी चित्त-निरोधरूप पात अल योगमार्ग से, और कभी गुणागुण-विचे- 
चनरूप सांह्य-मार्ग से भी प्राप्त होती है। इन मार्गों में अध्यात्मविचार केवल 
चुद्धिगम्य सा्ग है, इसलिये गीता में कहा है कि सामान्य मनुष्यों को परमे थर-स्वरूप 
का ज्ञान होने के लिये भाक्ते ही सुगम साधन है । इस साधन का दिस्तारपूर्वक 
“विचार हमने आगे चल कर तेरहवें प्रकरण में किया है। साधन कुछ भी हो; इतनी 
च्बात तो निर्विवाद है, क्लि अद्याक्मैक्त्र का अथांत्‌ सच्चे परमेश्वर-स्वरूप का ज्ञान 


“होना, सब प्राणियों म॑ एक ही आत्मा पहचानना, और उसी भाव के अनुसार 
चर्ताव करना ही अध्यात्म-ज्ञान की परमावधि है; तथा यह अवस्था जिसे प्राप्त 


हो जाय वही युरुप धन्य तथा कृतकृत्य होता है। यह पहले ही बतला जुक़े हैं, 
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कि केवल इन्द्रिय-खुल पशुओं ओर मजुष्यों को एक ही समान होता है इसलिये 
मलजुष्प-मन्‍्स की सार्थकृता अथवा मजुम्य की मलुय्यता ज्ञान-प्राप्ति ही में है। सब 
प्राणियों के दिषय में काया वाचा सन से सदेव ऐसी ही साम्यवुद्धि रख कर अपने सब 
कर्मों के! करते रहना ही नित्यमुक्तावस्था, पूर्ण योग या सिद्धावस्था है। इस 
अवस्था के जो वर्णन गीता में हैं, इनमें ले बारहवें अ्रध्यायवाले भाक्तिमान्‌ पुरुष 
के वर्णन पर टीका करते हुए ज्ञानेश्वर सहाराज* ने अनेऊ दृष्टान्त दे कर ब्रह्मभूत 
पुरुष की छसाम्यावस्था का अत्यन्त मनोहर ओर चदकील। निरूपण किया है; ओर यह 
कहने में कोई हजे नहीं, कि इस निरूपण में गीता के चारों स्थानों में व्शित 
ब्ाह्मी ज्यस्था का सार आ गया है; यथाः--' हे पार्थ ! जिसके हृदय में विप- 
सता का सास तक नहीं है, जो शत्रु ओर मित्र दोनों को समान ही मानता हे; 
अथवा हे पर्व ! दीपक के समान जो इस बात का भेद-भाव नहीं जानता, कि 
प्रकाश करूँ ओर वह्‌॒पराया घर है इसलिये वहाँ 
बीज बोनेवाले पर और पेड़ को काटनेवाले पर भी बृक्त जैसे समभाव से 
ता 8; ” इत्यादि (ज्ञा. १२. १८) । इसी प्रकार “ पृथ्वी के समान वह इस 
बात का सेद बिलकुल नहीं जानता कि उत्तम का ग्रहण करना चाहिये ओर श्रधम का 
त्याग करना चाहिदे; जले कृपालु प्राण इस बात को नहीं लोचता कि राजा के शरीर 
को चलाऊं ओर रह्न के शरीर को गिराऊं; जैले जलू यह भेद नहीं करता कि गो की 
तृपा बुकाऊं ओर ज्याप्न के लिये विष बन कर उप्का नाश कह; बैसे ही सब प्राणियों 
के विषय थे मिसकी एक सी मित्रता है; जो स्वयं कृपा की नूर्ति है, ओर जो 'में! ओर ' 
कर! का ब्यवद्वार नहीं जानता । और जिले खुब-दुःख का भान भी नहीं होता । 
इत्यादि (झञ्ञा. १२. १३ ) । अ्ध्यात्मविद्या से जो कुछ अ्रन्त में प्राप्त करना हैं 
बह यही हे । 

उपयुक्त विवेचल से विदित होगा, कि सारे मोज्ञधम के मूलभूत अ्रध्यात्म- 
ज्ञान की परम्परा हमारे यहाँ डपानिषद्ों से लगा कर छानेशवर, तुकाराम, रामदास, 
कर्बारेदाप्त, सूरदास, तुलसीदास, इत्यादि आश्रुनिक साधु पुरुषों तक किस प्रकार 
अब्याहत चक्की आ रही है। परन्‍्ठु उपनिपदों के भी पहले यानी अत्यन्त आचीन 
काल से ही हमारे देश में इस क्लान का प्रादु भाव हुत्रा था, थार तत्र स क्रम क्रम 
से थ्रागे उपनिपदों के विचारों की उन्नति होती चली गई है । यह वात पाठकों को स्व 
भआँति समझा देने के लिय्रे ऋग्वेद का एक प्रसिद्ध सूक भाषान्तर सहित यहा अन्त 
में दिया गया है, जो कि उपनिपदान्तर्गत ब्ह्मविद्या का आधारस्तम्भ ह। सृष्टि के 
अगम्प सूलदत्व ओर उससे विविध दृश्य सृष्टि की उत्पत्ति के विषय में जले विचार 
इस सूक्त में प्रदार्शत किये गये हूँ वेसे प्रगल्भ, स्वरतन्त्र ओर मल तक को खोज 
करनेवाले तच्ज्ञान के सार्मिकर विचार अन्य किसी भी धर्म के मूलग्रन्थ में दिखाई 































# शानेश्वर मद्वाराज के 'ज्ञानेश्वरी” ग्रन्थ का द्विन्दी अनुवाद श्रीयुत रघुनाथ माधव 
अगाडे, वी, ए. सब जज्ण, नागपुर, ने किया है; भार वह ग्रन्य उन्हीं से मिड सकता 


अध्यात्म । श्श्र 


नहीं देते । इतना ही नहीं; किस्तु ऐसे अध्यात्म-विचारों से परिपूर्ण श्रौर इतना 
प्राचीन लेख भी अब तक कहीं उपलब्ध नहीं हुआ है । इसलिये श्रनेक पश्चिमी 
पंडितों ने धार्मिक इतिहास की दृष्टि से भी इस सूक्त को श्र्यंत मह्वपूण जान कर 
आश्रवे-चक्ित हो अपनी शपनी भाराओं में हसका श्रजुवाद यह दिखलाने के 
लिये किया है, कि मनुष्य के मन की प्रद्नृत्ति इस नाशवान्‌ ओर साम-रूपात्मक सृष्टि 
के परे निस्‍्य ओर अचिन्त बह्म-शक्ति की ओर सहज ही कैसे कुछ जाया करती है। 
यह ऋग्वेद के दूसब्रें मंडल का १२६ वा सूक है; ओर इसके प्रारश्मिक शब्दें से इसे 
८ नारदीय सूक्त ” कहते हैं। यही सूक्त तेत्तिरीय ब्राह्मण ( २. ८. & ) में किया 
साया है और महा भारतान्तर्गत नारायणीय था भागवत-घर्म भें इसी सूक्त के प्राधार 
पर यह बात बतल्लाई गई है कि भगवान्‌ की इच्छा से पहले पहल सृष्टि केसे 
उत्पन्न हुई ( मभा. शां. ३४२. ८ ) । सोलुक्रमणिक्ता के अनुसार इस सूक्त का 
ऋषि परमेष्ठि प्रजापति है और देवदा परमात्मा है, तथा इसमें त्रिट्ठप बृत्त के यानी 
ग्यारह अदरों के चार चरणें। की सात ऋचाएँ हैं। * सत्‌ ” ओर ' असत्‌ ' शब्दों 
के दो दो अर्थ होते हैं; अतएुव सृष्टि के वूलदब्प को ' सत्‌” कहने के विषय में उप- 
निपस्कारों के जिस मतभेद का उद्चेख पहले हम इस प्रकरण मे कर चुके हैं; वही 
मतभेद ऋग्ेद में भी पाया जाता है। उदाहरणार्थ, इस मूल कारण के विकय से 
कहीं तो यह कहा है कि “ एक सद्ठित्रा बहुधा वदन्‍्ति ( ऋ, १. १६०. ४६ ) 
अथवा “ एक सन्त बहुधा कल्यवन्ति ? (8. १. ११४. *)--वह एक और सव्‌ 
यानी सदैव स्थिर रएनेबाला है, परन्तु उसी को लोग अनेक नाम से पुकारते हैं; 
और कहीं कहीं इसके विरूद्ध चह भी कद्ा है कि “ देवानां युर्ब्य युगेडसतः सद- 
जायत ? ( ऋ, १०. ७२. ७ )-डेवताओं के भी पहले अश्वत से अथोत्‌ अव्यक्त 
से * सत्‌ ” अथोत्‌ व्यक्त सूष्टि उत्पन्न हुईं। इसके अतिरिक्त, किसी न किसी एक 
इश्य तस्त्र से सृष्टि की उत्पत्ति होने के विपय में ऋग्वेद ही में भिन्न भिन्न अनेक 
बर्णन पाये जाते हैं; जसे सृष्टि के आरस्म में सूल हिरण्यगर्भ था, अम्दत और स्त्यु 
दोनों डसकी ही छाया हैं, ओर थ्रागे उप्ती से सारी यृष्टि निर्मित हुई है ( ऋ. १०, 
१२१. १, २); पहले विराट्रूपी पुरुष था, और उससे यज्ञ के द्वारा सारी सृष्टि 
उत्पन्न हुई ( ऋ. ३०.६०); पढले पानी ( श्राप) था, उसमें प्रजापति उत्पन्न हुआ 
( ऋ. १०. ७२. ६; १०. ८२. ६); ऋत ओर सत्य पहले उत्पन्न हुए, फिर रात्रि 
( अन्धकार ), और उसझे वाद समुद्ध (पानी ), संबत्सर इत्यादि उत्पन्न हुए ( ऋ. 
१०. १६०. १ )। ऋग्वेद में वर्णित इन्हीं सूख द्ृव्यों का आगे अन्यान्य स्थानों में 
इस प्रकार उल्लेख किया गया है, जैसने;-(१) जल का, तैतिरीय ब्राह्मण में “आपो 
वा इृदसओे सालिलमार्सात्‌ '---यह सब पहले पठला पानी था (ते. आ. ३. १. ३- 
९); (२) अख्नद्‌ का, तैत्तिरीय उरनिपद्‌ में * अस्तद्ढा! इदसग्र आसीद'--यह 
पहले असत्‌ था (तै.२.७): (३) सतका, छादोग्य सें “सदेव सोम्येद्मम्र आसीत्‌ ? 
“बह सव पहले सत्‌ द्वी था ( छां, ६. २) अथवा (४) आकाश का, * आकाश; 


ज्शश्२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


“परायणम्‌ '--श्राकाश ही सब का मूल है (छां. ५. ६ ); (१) रूत्यु का, वहृदारएयक 
में “ नवेह किंचनाग्र आसीन्‍्मृत्युनवेद्माष्तमासीत '--पहले यह कुछ भी न था. 
झत्यु से सब अच्छादित था ( बृह. १.२. $ ); ओर (६) तम का, मैत्युपनिषद्‌ में 
४ तमो वा इदमग्र आसीदेकम्‌” ( मे. ९, २ )--पहले यह सब अकेला तम 
( तमोगुणी, अन्धकार ) था,--प्रागे उससे रज ओर सच््व हुआ। श्रन्त में इन्हीं 
वेदवचनों का अनुसरण करके मनृस्टति में सष्टि के आरम्भ का वर्णन इस प्रकार 
किया गय्या हैं 

आसीदिद तमाभूतमप्रप्नज्ञातमलक्तणमस्‌ । 

अप्रतकक्‍र्यमविशज्लेये प्रसहमिच सबेतः ॥ 
अर्थात्‌ “ यह सब पहले तम से यानी अन्धकार से व्याप्त था, भेदाभेद नहीं जाना 
जाता था, अ्रगस्थ और निद्धित सा था; फिर आगे इसमें अव्यक्त परमेश्वर ने प्रवेश 
करके पहले पानी उत्पन्न किया ?! (मनु. १. *-5)। स॒ष्टि के आरस्भ के मूल द्वब्य 
के सम्बन्ध में उक्त ब्शन या ऐसे ही भिन्न भिन्न वरंद नारदीय सूक्त के समय भी 
अवश्य प्रचलित रहे हेंगि; आर उस समय भी यही प्रश्न उपस्थित हुआ होगा, 
कि इनमें कान सा सूल-द्वव्प सत्य माना जावे ? अतणएुब उसके सत्यांश के विपय से 
इस सूक्त के ऋषि यह कहते हैं, कि-- 


सूक्त । सापांतर । 
नासदासीज्नो सदासीत्तदानीं ९, तब्र अर्थात्‌ मूलारंभ में असत्‌ नहीं 
ना सीद्वजो नो व्योमा परो यत्‌। था ओर सत्‌ भी नहीं या।। अंतरिक्ष नहीं था 
किसावरीवः कुह कस्य शर्मे- ओर उसके परे का आकाश भी नथा। 


ज्षम्भ; क्रिसासीदुगहन गरभीरम्‌॥१॥( ऐसी अवस्था में ) किस ने ( क्रिस पर ) 
आवरण ढाछा : कह्रों | किसके सुख 
के लिये ? अगाध और गद्न जल ( भी ) 


कहाँ था १ हैं 
न झत्युरासीदझत न तहि २. तत्र मृत्यु अथीत्‌ सत्वुग्रस्त नाशवान्‌ 
न राच्या अन्न श्रासीत्पकेतः। हृइय झड्टि न थी, अतएव ( दूसरा ) अमृत 
आनीदवात॑ स्वधय्रा तदेक अर्थात्‌ अविनाशी नित्य पदार्थ ( यह भेद ) 


तस्माद्धान्यत्ञ परः किंचनाउडइस॥र॥ भी नथा। (इसी प्रकार) रात्रि और 
दित का भेद समझने के लिये कोई साधन 
(>न्प्रक्ेत ) न था। (जो कुछ था ) वह 
अकेला एक ही भपनी शक्ति (स्वधा) से 
वायु के विना श्वासोच्छवास लेता अथांत्‌ 
फूर्तिमान्‌ होता रद्दा । इसके अतिरिक्त या 
इसके परे ओर कुछ भी न था। 





# ऋचा पहली--चोथे चरण में * आसीत किम्‌ ! यद्द अन्वय करके इमने उ 
्ञथे दिया है; ओर उसका भावार है ' पानी तब नहीं था ' (ते. ब्रा. २.२, ५ देखो )। 


शिव - 


अध्यात्म । श्श्झ- 


तन्न आसीत्तमसा गूढ़मग्5- ३. जो (यत्‌ ) ऐसा कटद्दा जाता है कि, . 
प्रकेते सलिलं स्वेमा हृदम्‌ । अन्धकार था, आरम्भ में यह सव अन्ध- 

तुच्चेनाभ्वपिहित तदासीत्‌ कार से व्याप्त (और ) भेदाभेद-रद्दित जल- 
तपसस्तन्महिना5जायतकम्‌ ॥ ३॥ (या ) आभु भ्र्यात्‌ स्वब्यापी ब्रह्म 


(पहले ही ) ठुच्छ से अथात्‌ झूडी माया से 
आच्छादित था, वद्द (तत्‌ ) मूल में एक 
(ब्रह्म है) तप की मद्दिमा से (आगे: 
रूपांतर से ) प्रगठट हुआ था# | 


कामस्तदगे समवर्वताधि ४, इसके मन का जो रेत अथोत्‌ बौज 
मनसो रेतः प्रथर्म यदासीत्‌ । प्रथमतः निकला, वही आरम्भ में काम 
सो वन्धुमसति निरविन्दन्‌ (भर थोत्‌ सष्टि निर्माण करने की प्रवृत्ति या 


हृदि प्रतीष्या ककयो सनीषा ॥४॥ शक्ति ) हुआ ! ज्ञताओं ने अन्तः्करण में 
विद्ार करके बुद्धि से निश्चित क्रिया, कि 
(यहा।) असत्‌ में अर्थ.त्‌ मूठ परह्म में 
रुत्‌ का यानी विनाशी हृश्य र्ांष्ट का 


( पहला ) सम्बन्ध दे । 





+ ऋचा तीसरी--छुछ लछोग इसके प्रथम तीन चरणों को स्वतन्त्र मान करू 
उनका ऐवा विधानात्मक अर्थ करते हैं, कि “ अन्धकार, अन्धकार से व्याप्त पानी, या 
तुच्छ से आसछादित आभु (पोटापन ) था।” परन्तु हमारे मत से यह भूल दै ॥ 
क्योंकि पहली दो ऋचाओं में जब के ऐपी स्पष्ट उक्ति हे,।के मूलारम्भ में कुछ भी 
न या; तब उसके विपरीत इसी सूक्त में यह कहा जाना सम्भव नदीं, कि मूलारम्भ 
में अन्धकार या पानी था । अच्छा; यदि वेसा अथे करें भी, तो तीसरे चरण के यत्‌ः 
शब्द को रिररथंक मानना होगा । अठएव तीखरे चरण के “तत्‌ ” का चोथे चरण के 
* तत्‌ ? से सम्बन्ध लगा कर, जैसा कि हम ने ऊपर किया है, अथे करना अवश्यक 
है। “ मूलारम्भ में पानी वगेरद पदाये थे” ऐठा कद्दनेवार्लों को उत्तर देने के डिये 
इस यूक्त में यह ऋचा आई है; ओर इरुमें ऋषे का उद्देश यह बतलाने का दे, कि 
तुम्दारे कथानाइुसार मूल में तम, पानो इत्यादि पदाथे न थे, किन्तु एक ब्रह्म का ही- 
आगे यह सव विस्तार हुआ है । 'नुच्छ ” औरे *आभु ? ये शब्द एक दूसरे के प्राति-- 
योगी हैं अतएव तुच्छ के विपरीत आभु शब्द का अर्थ बड़ा या समय होता ३; और 
कऋ़बेद में जहाँ अन्य दो स्थानों में इस शब्द का प्रयोग हुआ है, वहाँ सायणचार्य ने 
भी उसका यही अथे किया द्व (ऋ., १०.२७.१,४ )। पंचदरशी ( चित्र. १२९, 
१३० )में तुच्छ शब्द का उपयोग माया के छिये किया गया है ( नूर्सि, उत्त. ९ देखो), 
अयोत्‌ “अभु? का अथे पोलापन न द्वो कर “परब्रन्न” ही होता है। “सब आः: 


इद्मू--यहों जाः ( आ+अस्‌) असू धातू का भूतकाछ है और इसका अर्थ “ आसौत्‌ ? 
होता है । 


२५७ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र। 


तिरश्वीनो विततो रश्मिरेशास्र्‌ ५ ( यह ) रश्मि चा किरण या धागा 
अधः स्विद्यासीदुपरि स्विदासीव। . इनमें आड़ा फेल गया; और यदि कहें कि 

रेतोधा आसन महद्विपान आसन्‌ यह नीचे था तो यह ऊपर भी था 
अवस्तात्‌ प्रयतिःपरस्तात्‌ ॥ %॥ ( इनमें से कुछ ) रेतोधा अथीत्‌ बीज- 


ञ्र् 


हुए और (बढ़ कर ) बड़े भो हुए। 
उन्हीं को स्वशाक्ति इस ओर रही और प्रयति 
अर्थात्‌ प्रभाव उस ओर (व्याप्त) हो रहा ! 


को अद्धा बेद क इड प्र बोचत्‌ ६. (सत्‌ का ) यह विस यानी पारा 
कुत आजःता कुत हये विसृष्टिः । किससे या कहाँ से आया--यह ( इससे 
अवांधू देवा अस्य विसर्जनेना- अधिक ) प्र यानो विस्तार पृरत्रऊ यहाँ 
थ को येद यत श्रत॒ूव ॥ कोन कहेंगा | इसे कौन तिश्चयात्मक 


१ देव भी हस ( सत्‌ सश्टि के ) 
तू हुए दूं ।॥फर बढ जहा 





। 
8 
हुई, उसे क।न जानेगा १ 





प्रो अस्याध्यत्ष:परमे ब्योमन्‌ ब 
सो श्ंग वेद यदि वा न वेद॥०॥ में रदन्वाछा इस सृद्धि दा जो अध्यक्ष 


( दिरिप्ग्रगर्भ ) है, वही जानता द्वोगा; 
यान भी जानता हो ! 

सारे चेंदान्तशास्र का रहस्व यही है, कि नेत्रों को या सामान्यतः सब इंद्ियों 
को गोचर होनेवाले विक्रारी ओर विनाशी नास-रूपात्मक अवेक दृश्यों के फंठ में फंसे 
न रह कर ज्ञानदृष्टि से चह जानना चाहिये, कि इस दृश्य के परे कोइ न कई एक 
ओर अमूत तत्व हे । इस मक्ष्जन के गोले को ही पाने के दिये उक्त सूक्त के ऋषि 
की बुद्धि एकदम दोड़ पड़ी है, इससे यह स्पष्ट पड़ता है कि उसका अन्तछ्ोन 
कितना तीब्र था ! घुलारम्भ भे अधात्‌ टृष्टि के सारे पदाथा के उत्पन्न होने के पहले 
जो कुछ था, वह सत्‌ था या असत, र॒त्यु धा या अमर, श्राकाश था या जल, प्रकाश 
था था अधकार (--ऐसे अनेक प्रश्न करनेवालें। के साथ वाद-विवाद नदः ते हुए 
उक्त ऋषि सब के आगे दोड कर यह कहता है, कि लत और असत्‌, सत्य आर अमर, 
अंधकार ओर प्रकाश, थ्राच्छादन करनेवाला ओर आच्छादित सुख देनेवाला और 
उसका अनुभव करनेवाला, ऐसे श्रद्वेत की परस्पर-सापेक्ष भाषा इश्य सृष्टि की उत्पात्त 
के अनन्तर की है; अतएव सृष्टि में इन दन्द्वा के उत्पन्न होने के पूर अ्रथात्‌ 
जब “ एक और दूसरा ” यह भेद ही न था तब, कोच किसे आच्छादित करता ? 
इसलिये आरम्भ दी में इस खूक्त का ऋषि निर्भय हो कर यह कहता हैं, कि झुज्ञा- 
रस्म के एक द्वव्य को सत्‌ या असत्‌, आकाश या जल, प्रकाश या अधकार, न्नम्त 
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ना झृव्यु, इत्यादि कोई भी परप्पर-साक्षेप नाम देना उचित नहीं; जो कुछ था, वह 
इन सब पदार्थों से विलक्षण था ्रार वह अकेला एक ही चारों ओर अपनी अ्रप- 
रंपार शक्ति से स्फूर्तिमान्‌ था; उसकी जोदी भें या उसे आच्छादित करनेवाल्या अन्य 
कुछ भी न था। दूसरी ऋता से “ श्रवीत ! क्रियापद्‌ के ' अब्‌ धातु का श्र ह्वै 
आखोच्चुवास ल्लेना या स्फुरण होना, और “ आ्राय ' शब्द सी उद्दी धातु से बना हैं, 
परन्तु जो न सत है श्रौर व श्रसत, उसके विषय में कम कह्ट सकता है |के बढ़ 
सजीब प्राणियों के सामन श्वासोच्छुवास लेता था भर श्वासोच्छुवास के लिये वहाँ 
वायु ही कहँ है? अतएच ' आनीत ? पद के साथ ही--- अ्रवात ! >बिना वायु के 
और “स्वधया नस्वय अपनी ही सहिसा से इन दोनों पदों को जोढ़ कर “सृष्टि का 
मूलतत्त्व, जड़ नहीं था ” यह अद्वदावस्था का श्रथ देत व्ये भाषा भें बड़ी युक्ति 
से इस प्रकार कहा है, कि “वह एक ब्रेना वायु के कंबल अ्रपत्री हा शाक्ते से खासा> 
उ्यवास लेता या स्फूर्तिमान्‌ होता था! ” इसमें बाल्यदृष्टि से जो विरोध दिखाई देता 
है, बह द्वैती आापा की अपूर्णता से उत्पन्न हुत्रा है। “ नेति नेति ”, “ एउ्सेयाहि- 
तीयम्‌ “था “ स्वे महि्नि प्रतिष्ठितः ”! (ड्वां. ७. २४. १)--अपनी दी महिसा से 
अथांत्‌ अ्रन्य किसी की अपेझ्ा न करते हुए अडेला ही रहनेबाल्ा-हडृत्या 
परब्रह्म के वर्णन उपनिषदों में पाये जाते हैं, वे भी उपरोष्त अर्थ के ही य्ोदक हैं। 
सारी युष्टि के सूलारंस में चारों ओर जिस एक अलनिर्वाच्य तत्त्व के सफुरण 
बात इस सूक्त में कद्दी गई है; वही तत्त्व सृष्टि छा प्रलय होने पर भी विःसन्देद 
शेष रहेगा । थ्रतएव गीता में इसी परवह्म का कुछ पर्याय से इस प्रहार वर्णन है, कि 
« सब पदार्थों का नाश होने पर भी जिसका नाश नहीं होता ”” (गी. ८. २० ); 











ड़ 
और आगे इसी सूक्त के अनुसार स्पष्ट कहा है कि “ वह सत्‌ सी नहीं है और 
असत्‌ भी नहीं है ” ( गी. १३ १२ )| परन्तु प्रश्न यह है कि जब सृष्टि के यूलारंस 
में निगुण बढ के सिवा ओर कुछ भी न था, तो फिर वेदों भें जो ऐसे द्णन पाये 
जाते हैं कि “आरंभ से पानी, अंधकार, या आभ्रु ध्रोर ठुच्छु की जोड़ी थी” उनकी 
क्या व्यवस्था होगी ? अतणुव तीसरी ऋचा में कवि ने कहा है कि इस अडझार के 
जितने वर्ण॑त हैं जैसे कि सृष्टि के आरंभ में अंधकार था, या अंधकार से आच्चादित 
पानी था, या श्राभु (बह्म) ओर उसको आच्छादित करनेवाली माया (तुच्छ) थे दोनों 
पहले से थे इत्यादि, वे सब उस ससय के हैं कि जब अकेले एक मूल परवह्म के 
तप-माहात्म्य से उसका विविध रूप से फेलाब हो गया था--ये वर्णन मलारंभ के 
स्थिति के नहीं हैं । इस ऋचा में “ तप ? शब्द से मृत तरह्म की क्ञानमय विलक्षण 
शक्ति विवक्षित है और उसी का वर्णन चौथी ऋचा में किया गया है (ऊुं. १. १. ६ 
देखो )।“ एतावान्‌ अस्य महिमातो ज्यायांश्र पुरुष” (ऋ्, १०. ४०. ३) इस 
न्याय से सारी सृष्टि ही जिसकी सहिमा कहलाई, उस सूल द्वब्य के विपय से 
कहना न पड़ेया कि यह इन सब के परे, सब से श्रेष्ठ और भिहू है। परन्तु दृश्य 
“वस्तु ओर द्वष्टा, भोक्ता और भोग्य, आच्छादन करनेवाला और अच्छाय, अंचकार 
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और प्रकाश, मर्त्य और अमर इत्यादि सारे द्वेतों को इस प्रकार अलग कर यद्यपि 
यह निश्चय किया गया कि केवल एक निर्मल चिद्रयी दिलक्षण परब्रह्म ही मूलारंभ 
में था; तथापि जब यह बतलाने का समप्र आया क्लि इस अनिवीच्य निगुण 
श्रकेले एक तत्व सआकाश, जल इत्यादि इंद्वात्मफ विनाशी सगुण नाम-रूपात्मक: 
विविध सृष्टि या इस सृष्टि की मूलभूत त्रियुणात्मक प्रकृति केसे उत्पन्न हुई, तब 
तो हमारे प्रस्तुत ऋषि ने भी मन, काम, असत ओर सत जैसी द्वेती भाषा का ही 
उपयोग किय/ है; ओर अन्त में स्पष्ट कह दिया है कि यह प्रश्न मानवी बुद्धि को 
पहुँच के बाहर है | चौथी ऋचा से मूल त्रह्मै को ही “असत ” कहा है; परन्तु. 


हि?? 


उसका श्र्थ “कुछ नहीं?” यह नहीं मान सकते, क्योंकि दूसरी ऋयचा में ही स्पष्ट कहा 
है कि“ वह है ”। न केवल इसी सूक्त में, किंतु श्रन्यत्र भी व्यावहारिक भाषा 
को स्वीकार कर के ही ऋग्वेद आर वाजलनेयी संहिता भ॑ गहन विययों का विचार ऐसेः 
प्रश्नों के द्वारा किया गया दे (ऋ.१० ३१.७; १०. ८१. ४; वाज. सं. १७.२० देखो )-- 
जैसे, दृश्य सृष्टि को यज्ञ की उपमा दे कर प्रश्न किया है कि इस यज्ञ के लिये 
आवश्यक द्रत, समिधा इत्यादि रूम्ग्री प्रथम कहाँ से आई ? (कद, १०. १४०.३)+ 
अ्रथवा घर का इश्टन्त ले कर प्रश्न किया है, कि मूल एक निर्गुण से, नेत्रो को 
प्रत्यक्ष दिखाई देनेवाली आकाश-प्रथ्वी की इस भव्य इमारत को बनाने के लिये 
लकड़ी ( सृल प्रकृति ) केसे मिली --हिं स्त्रिद्वने क उस ब्ृज्ञ आस येतो द्यावा- 
प्रथिवी निएटतक्षुः । इन प्रश्नों का उत्तर, उपयुक्त सूक्त की चोथी श्रोर पोंचवी ऋचा 
में जो कुछ कहा गया है, उसल्ल अधिक दिया जाना सम्भत्र नहीं है ( वाज. से. 
देखो ): ओर वह उत्तर यही है, कि उस अनिर्वाच्य अकेले एक बढ ही के 
मन में सृष्टि निर्माण करने का 'कार्-रूपी तत्व किसी तरह उत्पन्न हुआ, ओर 
बस्तर के श्रागे के समान या सूर्य प्रकाश के समान उसी की शाखाएँ तुरन्त नीचे-ऊपर 
और चहँओर फेल गई तथा सत्‌ का सारा फलाव हो गया श्रथांत्‌ आकाश- 
पृथ्वी की यह इमारत बन गई। उपनिषदों में इस सूक्त के अर्थ को फिर 
भी इस प्रकार प्रगट किया है, कि “ सो5क्ामयत | बहु खां अजायेयेति ?। (ते 
२. ६; दवा ६. २. ३ )--उस परत्रह्म को दी अनेक होने की इच्छा हुई (व्‌. १. ४ 
देखो ); श्र अथव वेद न भा एसा वणन ह, कि इस सारी दृश्य सष्टि के मूल भूत 
द्रब्य से ही पदले पहले “काम” हुआ (अ्रथरवे. ६. २. १६ )। परंतु इस सूक्त 
में विशेषता यह है, कि निर्गुण से सगुण की, असत से सत की, निद्व॑न्द्र से इन्द्र की, 
श्रथवा श्सम्ज से स्ज की उ्त्ति का प्रश्न मानवी बुद्धि के लिए श्रगम्प् समझ कर, 
सांख्यों के समान केवल तकंबर हो मूल प्रकृति ही को या उसके सदश किसी दूसरे 
तत्त्व को स्वयं भू और स्वतन्त्र नहीं माना है; किंतु इस सूक्त का ऋषि कहता है कि 
« जो बात सम्रक में नहीं आती उसके लिये साफ्‌ साफ कह्द दो कि यह सयक में 
नहीं आ्राती; परंठु उसके लिये शुद्ध बुद्ध से ओर आत्मप्रतीति से निश्चित किये 
गये अनिर्वाच्य ब्रह्म की योग्यता को दृश्य सृष्टिर्प माया की योग्यता के बराबर 





५ 


श्छ 


अध्यात्म । २५७ 


मत समझो, और न परवह्म के विषय में अपने अद्वैत-भाव ही को छोड़ों। 
इसके सिवा यह सोचना चाहिये की यद्यपि प्रकृति को एक भिन्न त्रिगुणात्मक 
स्वतन्त्र पदार्थ मान भी लिया जावे; तथापि इस प्रश्न का उत्तर तो दिया ही नहीं 
जा सकता कि उसमें सृष्टि का निर्माण करने के लिये प्रथमतः बुद्धि ( महान्‌ ) या 
अहंकार कैसे उत्पन्न हुआ | श्रोर जब कि यद्द दोष कभी ठल ह्टी नहीं सकता हर, 
तो फिर प्रकृति को स्वतन्त्र मान लेने में क्या लाभ है? सिर्फ इतना कहो, कि 
यह बात समझ में नहीं आ्राती कि मूल ब्रह्म से सत्‌ श्र्थात्‌ श्रकृति केसे निर्मित 
हुई। हसके लिये प्रकृति को स्व॒तन्त्र मान लेने की ही कुछ आवश्यकता नहीं 
. है। मलुप्य की बुद्धि की कोन कहे, परन्तु देवताओं की दिव्य-बुद्धि से भी सत्‌ 
की उत्पत्ति का रहस्य समझ में आ जाना संभव नहीं; क्योंकि देवता भी दृश्य स्टृष्ट 
के आरस्भ होने पर उत्पच्न हुए है; उन्हें पिछला हाल क्या सालूम ? (गी. १०. 
२ देखा ) | परन्तु हिरण्यगर्भ देवताओं से भी बहुत प्राचन और श्रेष्ठ हे और 
ऋग्वेद में ही कहा है; कि आरम्भ में वह श्रकेलाही “ भूतस्प जातः पतिरेक 
आ्रासीत्‌ ” ( ऋ. १०. १२१. १. ) सारी सृष्टि का पति! अर्थात्‌ राजा या अध्यक्ष 
था। फिर उसे यह बात क्य्रोंकर मालूम न होगी? ओर यदि उसे मालूम 
होगी तो किर कोई पूछ सकता है कि इस बात को दुबोंध या श्रगस्य क्यों कहते 
हो ? अतणएुव उस सूक के ऋषि ने पहले तो उक्त प्रश्न का यह ओपचारिक उत्तर 
- दिया है कि “हाँ; वह इस बात को जानता होगा; ”? परन्तु अपनी बुद्धि से बअह्म- 
देव के भी ज्ञान-सागर की थाह लेनेवाले इस ऋषि ने श्राश्चर्य से साशंक हो श्रन्त 
में तुरन्त ही कह दिया है, कि “अथवा, न भी जानता हो? कोल कह सकता है ? 
क्योकि वह भी सत्‌ ही की श्रेणी में है इसलिये ' परम ” कहलाने पर भी ' आकाश? 
हद में रहनेवाले जगत्‌ के इस भ्रध्यक्ष को सत्‌, असत्‌ , आ्राकाश ओर जल के भी 
पूर्व की वातें का ज्ञान निश्चित रूप से केसे हो सकता है?” परन्तु यद्यवि यह 
बात समक पे नहीं आती कि एक “अ्सत्‌? अर्थात्‌ अ्यक्त ओर निर्गुण द्वब्य ही 
के साथ विविध नाम-रूपात्मक सत्‌ का अथांत्‌ मूल प्रकृति का संबंध कैसे हो गया. 
- तथापि मूलबहा के एकत्व के विषय से ऋषि ने अपने अद्भेत-भाव को डिगने नहीं 
- दिया है! यह इस बात का एक उत्तम दाहरण है,कि सात्विक श्रद्धा ओर निर्सल- 
केस र्‌ सच्चार किया करती है ओर बह की अ्रतक्य बातों का यथाशाक्ति 
. कैसे निश्चय किया करती है! यह सचमुच ही आश्चर्य तथा गौरव की बात है 
; कि ऐसा सूक्त ऋग्वेद में पाया जाता है ! हमारे देश में इस सूक्त के ही विषय का 
आगे ब्राह्मणों ( तैत्ति. ब्रा. ३. ८. ६ ) सें, उपनिषदों में और अनंतर चेदान्तशास्र के 
! अन्ें। में सूच्म रीति से विवेचन किया गया है। और पश्चिमी देशों में भी अर्बा- 
: चीन काल के कान्ट इलयादि तत्वज्ञानियों ने उसीका अत्यंत सूचम परीक्तण किया है। 
परन्तु हक रहे कि इस सूक्त के ऋषि की पात्र जाद्धे में जिन परम सिद्धान्त की- 
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श्श्८ गीतारहस्य अथवा कमयोगशार्त्र । 


स्क्ृति हुई है, वही सिद्धान्त, आगे प्रतिपक्षियें। को विवर्त-बाद के समान उचित उत्तर 
दे कर और भी दृढ़, स्पष्ट या तर्कदृष्टि से निःसंदेह किये गये हैं--इसके आगे अभी 
तक न कोई बढ़ा है ओर न बढ़ने की विशेष आशा ही की जा सक्रती ह्ै। 
अध्यात्म-प्रकरण समाप्त हुआ ! अब आगे चलने के पहले “केसरी ” की 
चाल के अ्नुप्तार उस मागे का कुछ निरीक्षण हो जाना चाहिये हि जो यहाँ तक 
चल श्राये हैं। कारण यह हे कि यदि इस प्रकार सिंहावल्लोकन न फ़िया जावे, तो 
विपग्रानुसंबान के चूक जाने से सम्भव है कि और किसी अन्य मार्ग में सथार होने 
लगे। ग्रन्थारस्भ से पाठकों का वियय में प्रवेश करके कर्म-जिज्ञासा का संक्षिप्त स्वरूप 
बतलाया है और तीसरे प्रकरण में यह दिखल/या है कि क्यो गशाख ही गीता का 
मुख्य प्रतिपाद्य विषय है। अनंतर चौथे, पाँचवे और छुडे प्रबरण में सुखदु:ख- 
विवेकपूत्रंक यह बतलाया है, कि कर्मेयोगशासत्र की आधिभौतिक उपपत्ति एक- 
देशीय तथा अ्पूर्ण है ओर आधिदेविक उपपत्ति लैँगड़ी है। फिर कर्मग्रोग की 
आध्यात्मिक उपपत्ति बतलाने के पहले, यह जानने के लिग्रे कि आत्मा किसे कहते 
हैं, छुठे प्रकरण में ही पहले क्षेत्र-क्षेत्रजझविचार और आगे सातवें तथा पश्राठवें 
प्रकरण में सांख्य-शास्रान्तगंत देत के श्रनुसार क्षर-अक्ष रविचार किया गया है। और 
फिर इस प्रररण में श्रकार इस विषय का निरूपण किया गया है, कि श्रात्मा का स्वरूप 
क्या है, तथा पिएड ओर ब्रह्मार॒ड में दोनों ओर एक ही श्र्तत और निगुण श्रात्मतत््त 
किस प्रकार श्रोतप्रोत और निरन्तर व्याप्त है। इसी प्रकार यहां यह भी निश्चित किया 
गया है, कि ऐसा समबुद्धि-योग प्राप्त करके-कि सब प्राणियों में एक ही श्रात्मा है- 
डसे सदेव जागृत रखना ही आत्मज्ञान की और श्रात्मसुख की पराकाष्टा है; और 
फिर यह बतलाया गया है कि श्रपनी बुद्धि को इस प्रकार शुद्ध आ्रत्मनिष्ट अ्रवस्था 
में पहुँचा देने में ही मनुप्य का मनुष्यत्त्व अथात्‌ नर-देह की साथक्रता या 
मलुप्य का परम पुरुषार्थ है। इस प्रकार मनुप्य जाति के आ्राध्यात्मिक परम साध्य 
का निर्णय हो जाने परकर्मयोगशास्त्र के इस मुख्य प्रश्न का भी निर्णय आप ही भ्राप 
हो जाता है, कि संसार में हमें प्रतिदिन जो व्यवहार करने पड़ते हैं वे किस 
नीति से किये जावे, श्रथवा जिस शुद्ध बुद्धि से उन सांसारिक व्यवहारों को 
करना चाहिये उसका यथार्थ स्वरूप क्‍या है। क्‍योंकि श्रव यह बतलाने की आव- 
श्यकता नहीं कि ये सारे व्यवहार उसी रीति से किये जाने चाहिए कि जिससे वे परि- 
शाम में व्द्मास्मक्यरूप समबुद्धि के पोषक या अविरोधी हों। भगवद्गीता में क्मयोग 
के इसी आध्यात्मिक तत्व का उपदेश अजुन को किया गया है। परन्तु कर्मयोग 
का प्रतिपादन केवल इतने ही से पूरा नहीं होता। क्यों कि कुछ लोगों का कह ना है, कि 
नामरूपात्मक सृष्टि के व्यवहार आत्मज्ञान के विरुद्ध हैं श्रतएव ज्ञानी पुरुष उनको 
छोड़ दे; और यदि यही बात सत्य हो, तो संसार के सारे ब्यवहार स्याज्य सममे 
जायैँंगे और फिर कर्म-अ्रकमंशासत्र भी निरथेक हो जावेगा ! अतएव इस विषय 
का निर्णय करने के लिये कमंयोगशास्र में ऐसे प्रश्नों का भी विचार अवश्य करना 


अध्यात्म । र्र्६ 


पढ़ता है, कि कम के नियम कोन से हैं ओर उनका परिणाम क्या होता है; अ्रथवा 
बुद्धि की शुद्धृता होने पर भी व्यवद्वार अथात्‌ कम क्यों करना चाहिये ? भगवद्गीता 
में ऐसा विचार किया भी गया है । संन्यास-मार्गवाले लोगों को इन प्रश्नों का कुछ भी 
महत्त्व नहीं जान पड़ता; अतएव ज्योंही भगवद्गीता का वेदान्त या भक्ति या निरूपण 
समाप्त हुआ, त्योही प्रायः वे लोग अपनी पोधी समेटने लग जाते हैं । परन्तु ऐसा 
क!ना, हमारे मत से, गीता के मुख्य उद्देश की ओर ही दुलेच्य करना है । श्रतएव 
अब आगे क्रम क्रम से इस बात का विचार किया जायगा, कि भगवद्गता में उपयुक्त 
अश्नों के क्या उत्तर दिये गये हैं । 


दसवाँ प्रकरण । 


कमाविषपाक और आत्मस्वातंत्र्य। 
>> >> 
वध्यतेजच्त॒विद्यया तु प्रमुच्वते । 
मद्दाभारत, शांति. २४०. ७। 





दपि यह ऐिद्धान्त अन्त में सच है कि इस संसार में जो कुछ है वह परबरह्म- 
ही है; परत्रद्म को लोइ कर अन्य कुड नहीं है, तथापि मनुष्य की इंद्वियों 
को गोचर हानेवाली दृश्य सृष्टि के पद्ाथा का श्रध्यात्मशास्र की चलनी में जब 
हम संशोधन करने लगते हैं के नित्य-अनित्य-रूपी दो विभाग या समूह हो 
तो इंद्वियों को प्रत्यक्ष देख 
य है और दूसरा पर- 
अटश्य, परन्तु नित्य है। 
प्रधक्वरण करने उनके 















पडता है; परन्डु हः 
मास्म-तत्त्व हे जो नाम-र श्र! 
यह सच है कि रसायन-शाख्त्र मे जिस प्रकार सव पदाः 















; लुभीते के लिय उनको ऋषश; “ अद्य ' शोर माया! 
प्र “साया-पष्टि' नाम दिया जाता है तथापि 
प्र इप कारण उसके साथ सृष्टि 





ऊँ भीतर रहानेवाली वद्य-युष्टि में, 
रूप अधवा अपने परम साध्य का 
विचार विछले प्रकरण में क्रिया गय सच पृछ्धिये तो शुद्ध अ्रब्यात्मशाख 
वहीं समाप्त हो गया । परन्तु, मदुष्य का आत्मा यद्यपि आदि में वह्य-्धृष्ट का है, 

सं । की तरह वह भी नाम-र्पात्मक देहेन्द्वियों से 
श्राच्दादित दे और वे देढे-खिय आदिक नाम-रूप बिनाशी हैं; इसलिये प्रत्येक 
मनुप्य की यह स्व॒भातरिक्क हन्छा होती है कि इनसे छूट कर अद्धृतत्व केसे प्राप्त 
करूँ । और, इस इच्छा की पूर्ति के लिये मनुष्य को व्यवहार में कैस चलना चाहिये 
_ क्रमैयोग-शाख्र के इस विषय का विचार करने के लिये, कर्म के कायदों से बँघी 
हुईं अनित्य माय्ा-दुड्टि के ट्वैती प्रदेश में ही अब हमें आना चाहिये | पिएड और 











# # कम से प्रागी 4.घा जता दूं जे विद्य से उसका छुटकारा हो जता है? 


कर्मविषणाक और आत्मस्वातन्त््य । श्द््‌ 


ब्रह्माण्ड, दोनों के मल में यदि एक ही नित्य ओर स्वतन्त्र शआत्मा हैं, तो भव 
सहज ही प्रश्न होता है कि पिर्ड के आत्मा को ब्रह्मारद के आत्मा की पहचान हो 
जाने में कोन सी अ्इचन रहती ह ओर वह दूर केसे हो : इस प्रश्न को हल करने 
फ्े लिये नाम-रूपा का विवेचन करना आवश्यक होता है, क्श्रोंकि वेदान्त के दृष्टि 
से सब पदार्थों के दो ही वर्ग होते हैं, एक आत्मा श्रथवा परमाः्मा, आर दूसरा उसके 
ऊपर का नाम-रूपों का आवरण; इसलिये नाम-रूपात्मकू अवरण के सिवा अब 
अन्य कुछ भी शेष नहीं रहता। वेदान्तशास्त्र का म कि नाम्र-रूप का यह 
अवरण किसी जगह घना तो किसी जगह विरिल होने के कारण दृश्य सृष्टि के 
पदार्थ भे सचेतन श्रोर अचेतन, तथा सचेतन भे भी पशु, पत्ती, मनुष्य, देव, 
गन्धर्व और राक्षस इत्यादि भेद हो जाते हैं । यह नहीं कि आस्म-रूपी ब्रह्म किसी: 
स्थान में न हो । वह सभी जगह है--वह पत्थर में है ओर मनुष्य में भी है । 
परन्तु, जिस प्रकार दीपक एक होने पर भी, किल्ती लोहे के बवस भें, अथवा न्यूना- 
प्रिक स्वच्छ कोच की लालटेन में उससे रखने से अन्तर पडता है; उसी प्रकार 
आत्मतत्त्य सर्वत्र एक ही होने पर भी उसके ऊपर के कोश, अर्थात्‌ नाम-रूपात्मक 
आवरण के तारतम्ब्र-मेद से अचेतन श्र सचेतन जैसे भेद्र हो जाया करते हैं । 
ओर तो क्या, इसका भी कारण वही है कि सचेतन भ मनुष्यों ओर पशुओं को ज्ञान 
सम्पादन करने का एक समान ही सामम्य क्ष्वों नहीं होता । आत्मा सत्र एक ही 
है सही; परन्तु वह आदि से ही निर्गुण श्रोर उदासीन होने के कारण मन, बुद्धि 
इत्यादि नाम-रूपात्मक साधनों के वित्षा, स्त्रयं कुछ भी नहीं कर सकता ओर वे 
साधन मनुप्य-बोनी को छोड अन्य किल्ली भी योनि में उस्ते पूर्णतया प्राप्त नहीं होते 
इस लिये मनुप्प-जन्म सब से श्रष्ट कहा गया। इस श्रेएट जन्म सें श्राने पर आत्मा 
के नाम-रूपात्मक आवरण के स्थूल और सूचम, दो भेद होते हैं । इनमें से स्थूल 
आवरण मनुष्य की स्थूल देह ही दे कि जो शुक्र शोणित ध:दि से बनी है। शुक्र 
से आगे चल कर स्तायु, अस्थि ओर मजा; तथा शोखित अथांत्‌ रक्त से त्वचा 
मांस थार केश उत्पन्न होते हैं--ऐसा समझ कर इन सब्र को वेदान्ती “ श्रत्नमय 
कोश ” कहते हं। इस स्थूल कोश को छोड़ कर हम यह देखने लगते हैं 
कि इसके प्रन्दर क्या है तब क्रमशः वायुरूयी प्राण अर्थात्‌ ' प्राणमय कोश 
मन प्रधात्‌ 'मनोमय कोश, बुद्धि श्र्थात्‌ 'ज्ञानमय कोश” और अन्त में “आनन्द्मय 
काश मलता है। आत्मा इससे सी परे है | इसलिये तेत्तिरीयोपानिषद में 
अन्नमय कोश से आगे बदते बढ़ते अन्त में आानन्द्मय कोश बतला कर वरुण ने 
अ्पु थो आत्म-स्वरूप की पहचन करा दी है (ते. २. १-५: ३. २--६ ) | इन 
सब कोशों सें से स्थूल देह का कोश छोड़ कर बाकी रहे हुए प्राणादि कोशों, सूच्म 
इंद्वियों श्रेर पद्चतन्मात्ाओं को वेदान्ती 'लिग” अथवा सूच्म शरीर कहते हैं। 
वे लोग, “एक ही झ्ात्मा को भिन्न भिन्न योनियों में जन्म केसे प्राप्त होता है? 
इसकी उपपात्ति, सांख्य-शास्त्र की तरह बुद्धि के अनेक 'भाव' मान कर नहीं लगाते 
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किन्तु इस विपय में उनका यह सिद्धान्त है कि यह सब कर्म-विपाक का, अथवा कर्म 
के फलों का परिणाम है। गीता में, वेदान्तसूत्रों में और उपनिषदों में स्पष्ट कहा हैः 
कि यह कर्म लिग-शरीर के आश्रय से अर्थात्‌ आधार से रहा करता है और जब 
आत्मा स्थूल देह छोड़ कर जाने लगता है तब यह कर्म भी लिंगशरीर-द्वारा उसके 
साथ जा कर बार बार उसकों भिन्न भिन्न जन्म लेने के लिये बाध्य करता रहता है। 
इपलिये नाम-रूपात्मक जन्म-सरण के चक्कर से छुट कर नित्य परवद्म-स्वरुपी होने 
सें श्रथवा मोक्ष की प्राप्ती में, पिण्ड के आत्मा को जो अ्रड़चन हुआ करती है उसका 
विचार करते समय लिंम-शरीर ओर कर्म दोन का भी विचार करना पड़ता है। इनमें 
से लिंग-शरीर का सांब्य ओर वेदान्त दोनें इृष्टियों से पहले ही विचार किया जा 
चुका है; इसलिये यहाँ फिर उसकी चर्चा नहीं की जाती। इस प्रकरण में सिर्फ 
इसी बात का विवेचन किया गया है, कि जिस कर्म के कारण आत्मा को ब्रह्मश्ान न 
होते हुए अनेक जस्मों के चक्कर में पड़ना होता है, उस कमे का स्वरूप क्या है भर 
उससे छूट कर आत्मा को अ्रस्वतत्व प्राप्त होने के लिये मनुष्य को इस संसार में कैसे 
चलना चाहिये । 
सृष्टि के आरस्भकाल में श्रव्यक्त ओर निर्गुण परवह्म जिस देशकाल आदि 
नाम-रूपात्मक सगरुण शाक्ति से व्यक्त, अर्थात्‌ दृश्य-सष्टिरूप हुआ सा देख पड़ता 
है, उसी को बेदान्तशास्तर में “माया! कद्दते हैं (गी. ७. २४७. २९ ); ओर उसी में 
कर्म का भी समावेश होता है (वर. १. ६. १) | किंवहुना यह भी कहा जा सकता है 
कि “साया ' ओर “ कर्म ” दोनो समानाथंक हैं । क्योंकि पहले कुछ न कुछ कम, 
अर्थात्‌ व्यापार, हुए धिना अव्यक्त का व्यक्त होना श्रथवा निरगुण का सगुण होना 
सम्भव नहीं। इसी लिये पहले यह कह कर किसे अपनी माया से प्रकृति में उत्पन्न 
होता हूँ ( गी. ४७. ६), फिर आगे आठवें अ्रध्याय में गीता में ही कर्म का यह 
लक्षण दिया है कि “श्रक्षर परतव्रह्म से पश्चमहाभूतादि विविध सृष्टि-निर्माण होने 
की जो क्रिया है वही कर्म है! (गी. ८- ३ )। कर्म कहते हैं व्यापार अथवा क्रिया 
को; फिर वह मनुष्यकृत हो, सष्टि के अन्य पदार्थां की क्रिया हो, अथवा मूल 
स॒ष्टि के उत्पन्न होने की ही हो; इतना व्यापक अथ इस जगह विवाज्षित है। परन्तु 
कर्म कोई हो उसका परिणाम संदेव केवल इतना ही होता है, कि एक प्रकार का 
नाम-रूप बदल कर उसकी जगह दूसरा नाम-रूय उत्पन्न किया जाय; क्योंकि इन 
नाम-रूपों से आच्छादित मूल द्वव्य कभी नहीं बदलता--बह सदा एक सा ही रहता 
है । उदाहरणाथ घुनने की क्रिया से “खूत ' यह नाम बदल कर उसी द्वब्य को 
« बस्र ” नाम मिल जाता है; ओर कुम्द्वार के व्यापार से “ मिद्दी ” नाम के स्थान 
मं घट ! नाम प्राप्त हो जाता है । इसलिये माया की व्याख्या देते समय कर्म 
को न ले कर नाम और रूप को ही कभी कभी माया कहते हैं। तथापि कर्म का 
जब स्वतन्त्र बिचार करना पड़ता है, तब यह कहने का समय आता है कि कर्म- 
स्वरूप और माया-स्वरूप एक ही हैं। इसलिये आरम्भ ही में यह कह देनार 
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अधिक सुभीते की बात होगी कि माया, नाम-रूप ओर कमे ये तीनों मूल भें एक 
स्वरूप ही हैं । हाँ, उससें भी यह विशेष्टार्थक सूचम भेद किया जा सकता है क्कि 
माया एक सासान्य शठ्द है आर उसी के [दुखाव को नाम-रूप तथा व्यापार के 
कर्म कहते हैं । पर साधारणतया यह भेद दिखलाने की आवश्यकृता नह हाती। 
इस लि तीनों शब्दों का बहुघा समान अर्थ में दी प्रयोग किया जाता है। पर- 
ब्रह्म के एक माया पर विनाशी माया का यह जो आच्छादन ( श्रथवा उपावे-उपर 
का उठाना ) हमारी झ् ख को दिखता हे, उसी को सांड्प्रशाख में व्रि 
प्रकृति ” कह्टा गया है । सांड्य-वादी पुरुष ओर प्रकृति दोनों तस्‍्तरों का स्ववनू। 
स्वतन्त्र अ.र अनादि मानते हैं। परन्तु माया, नाम-रूप अथवा कम, ज्ण क्षण स 
बदलते रहते हैं; हसलिये उनको, नित्य और अविकारी परव्द्म की योग्यता का, 
अ्र्थाव्‌ स्वथेभू ओर स्व्रतंत्र मानना न्‍्याय-दृष्टि से अनाचेत है । क्या।के । तत्य श्रार 
अनित्य ये दोनों कछ्यनाएँ परस्पर-विरुद्ध हें अर इसलि+ देनों का श्र।स्तत्व एक 
ही काल भें माता नहीं जा सकता । इसलिय वेदान्तियों ने यह निश्चित कया ह 
कि विनाशी प्रकृति अथवा कर्मात्मक साया स्वतम्त्र नहीं है; डिन्तु एक नित्य, सर्व- 
व्यापी और निर्युण परब्ह्म में ही मचुप्य की दुर्बलता इन्द्रित्री को सगुण साया का 
दिखावा देख पड़ता है । परन्तु केवल इतना ही कह देने स्रे काम नहीं चल जाता 
कि माया परतन्त्र हे ओर निगुण परबह्म में ही यह दृश्य दिखाई देता ६ं। गुण- 
परिणाम से न सद्दी, तो विवर्त-बाद से नि ण और निस्य ब्रह्म में विनाशी सएुण 
नाम-रूए का, अर्थात्‌ साया का दृश्य दिखाना चाहे सम्भव हो, तथापि यहाँ एक 
और प्रश्न उपस्थित होता है; कि मलुष्य की इंद्वियों को दिखनेवाला यह सग्रुण 
दृश्य नि|ण परवह्म में पहले पहल किल क्रम से, कब झोर क्यों दिखने लगा ? 
झथवा यही अर्थ व्यावहारिक भाषा में इस प्रकार कहा जा सकता है, कि नित्य 
ओर चिठ्रपी परमेश्वर ने नाम-रूपात्मक, बिनाशी ओर जड़-सष्टि कब ओर क्यों 
उत्पन्न की ? परन्तु ऋग्वेद के नासदीय सूक्त में जैसा कि वर्णन किया गया है, यह 
विपय मनुष्य के ही लिय्रे नहीं; किन्तु देवताओं के लिये आर वेदों के लिये भी 
अगम्य है ( ऋ. १०. १२६; ते. था. २. ८. ६ ), इसलिये उक्त प्रश्न का इससे अधिक 
आर कुछ उत्तर नहीं दिया जा सकता कि “ ज्ञान-दृष्टि से निश्चित किये हुए निगुण्ण 
परब्रह्म की ही यह एक भ्रतक्ये लीला है ” (वेसू. २. १. ३३)। अतएव इतना मान 
कर ही भ्रागे चलना पड़ता हे, कि जब से हम देख्वते आये तब से निर्गुण ब्रह्म के 
साथ ही नाम-रूपात्मक विनाशी कर्म अथबा सगुण माया हमें दग्गोचर होती आह 
है। इसी लिये वेदान्तसूत्र में कहा है कि मायात्मक कमे अनादि है ( वेसू. २. १ 
३९-३७ ); आर भगवद्धीता में भी भगवान्‌ ने पहले यह वर्णन करके कि प्रकृति 
तन्त्र नहीं है-- मेरी ही माया है ' ( गी, ७. १४ ), फिर आगे कहा है कि 
प्रकृति भ्रथांत्‌ माया, और पुरुष, दोनों “ अनादि ' हैं ( गी. १३. १६ ) । इसी तरह 
श्रीशंकराचाये ने अपने माप्य में माया का लक्षण देते हुए कहा है कि “,सर्वज्ञे- 
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खरस्या53त्मभूते इवाउविद्याकल्पिते नामरूपे तत्त्वान्यत्वाभ्यामानिर्बंचनीये संसार- 
अपश्बीजभूते स्वेज्षस्येश्वरस्य “ साया ? “ शक्ति: “ प्रकृति ! रिति च श्रतिस्मृत्योरमि 
लप्येते ”! ( बेसू. शांभा. २. $. १४ )। इसका भावार्थ यह है--“ हद्वयों के 
अज्ञान से मूल त्रह्म में काल्पित किये हुए नाम-रूप को ही श्रति ओर स्म्ृति-ग्रन्थों 
में सबज्ञ इश्वर की “ माया ”, “शाक्ति ! श्रथवा ९ प्रकृति ” कहते हैं; ये नाम-रूप 
सवज्ञ परमेश्वर के आत्मभूत से जान पढ़ते हैं, परन्तु इनके जड़ होने के कारण 
यह नहीं कहा जा सकता कि ये परत्रह्म से भिन्न हैं या अभिन्न ( तत्वान्यत्व ) 
आर यही जड़ सृष्टि (दृश्य) के विस्तार के मूछ हैं: ”” ओर “इस जाया के योग 
से ही यह साष्ट परमेश्वर-नामत देख पड़ती हैं, इस कारण यह माया चाहे विनाशी 
हो, तथापि दृश्य-एृष्टि की उत्पत्ति के लिये श्रावश्यक और अत्यन्त उपयुक्त हैं तथा 
इसी को उपनिपदों में श्रव्यक्त, आकाश, श्रत्षर इत्यादि नाम दिये गये हैं ” (देसू- 
शांभा. $. ४. ३ ) | इससे देख पड़ेगा कि चिन्मय ( पुरुष ) ओर श्रचेतन माया 
( प्रकृति ) इन दोनों तरवों को सांख्य-बादी स्वयंभू, स्व॒तन्त्र आर अ्नादि मानते 
हैँ; पर माया का अनादित्व यद्यपि वेदान्ती एक तरह से स्वीकार करते हैं, तथापि 
यह उन्हे मान्य नहीं कि माया स्वयंभू और स्वतंत्र है; आर इसी कारण संसारात्मक 
साया का वृक्ष रूप से वर्णन करते समय गीता ( १५. ३ ) में कहा गया है।क्ि “न 
रूपमस्येह तथोपलभ्यते नान्‍्तो न चादिन च संप्रतिष्ठा "इस संसार-बृक्ष का रूप श्रन्त, 
श्रादि, सूल अथवा ठौर नहीं मिलता । इसी प्रकार तीसरे श्रध्याय में जो ऐसे वर्णन 
हैं ड्लि ' कर्म अह्योद्धवं विद्धि ? ( ३. १५ )--त्रह्म से कर्म उत्पन्न हुआ; ' यज्ञः कर्म 
समुदझ्धवः ” (३. १४ )--यज्ञ भी कर्म से ही उत्पन्न होता है श्रथवा “ सह यज्ञाः- 
प्रजा; स्वरा ? (३. १० )--तहादेव ने प्रजा (सृष्टि ), यज्ञ (कर्स) दोनों को 
साथ ही निर्माण किया; हन सब का तात्पर्य भी यही है, कि “ कर्म श्रधवा कर्मेरूपी 
यज्ञ श्रोर सृष्टि श्रधांत्‌ प्रजा, ये सब साथ है उत्पन्न हुईं हैं। ”! फिर चाहे इस 
सष्टि का प्रत्यक्ष बह्य एव से निर्मित हुई कहा अथवा मीमासका की नाई यह कहाँ 
कि उस ब्रह्मदेव ने नित्य वेद-शब्दों से उसको बनाया--अवे दोनें। का एक ही है 
(मभा. शां. २३१; मनु, १. २१)। सारांश, दृश्य-सृष्टि का निमादय होने के समय मूल 
निर्गण ब्रह्म में जो व्यापार देख पड़ता है; वहीं कर्म है। इस व्यापार को ही नाम- 
पात्मक माया कहा गया है; श्रोर इस सूल कर्म से ही सूयय-चंद्र आदि सु्टि के सब 
पदार्थों के व्यापार श्रागे परम्परा से उत्पन्न हुए है (व्‌. ३. ्. £ )। ज्ञानी पुरुषों ने 
अ्रपनी बुद्धि से निश्चित किया हे कि संसार के सारे व्यापार का मूलभूत जो यह 
सष्टथःपत्ति काल का कर्म अथवा माया है, सो ब्रह्म की ही कोई न कोई अत्क्य 
लीला हे, स्वतंत्र वस्तु नहीं है* ॥ परन्तु क्लाना पुरुषा की गति यहाँ पर कुंडित हो 
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कर्मविपाक ओर आत्मस्वातन्त्रय । श्द्र 


जाती है, इसलिये इस बात का पता नही लगता कि यह लीला, नाम-रूप अथवा 
मायात्मक कम “कब्र” उत्पन्न हुआ । अतः केवल कर्म-सृष्टि का ही विचार जब 
करना होता है तब इस परतम्त्र और विनाशी साया को तथा माया के साथ ही 
तदंगभूत कर्म को भी, वेदान्तशास्त्र में अनादि कहा करते हैं ( वेसू. २. १. ३९ )+ 
स्मरण रहे कि, जैसा सांख्य-वादी कहते हैं, उस प्रकार, अनादि का यह सतलब 
नहीं है कि माया मूल में ही परमेश्वर की बराबरी की, निरारम्भ ओर स्व॒तन्त्र है; 
परन्तु यहाँ श्रनादि शब्द का यह अर्थ विवक्तित है कि वह दुर्शेयारस्भ है श्र्थात्‌ 
डसका आदि (श्रारम्म ) मालूम नहीं होता । 
परन्तु यद्यपि हमें इस बात का एता नहीं लगता कि चिद्रप ब्रह्म कर्मात्मक 
अर्थात्‌ दृश्यसष्टि-रूप कब्र और क्यों होते लगा, तथापि इस मायात्मक कर्म के 
अ्रगले सब व्यापारों के नियम निश्चित है. ओर उनमें से बहुतेर नियमों को हम 
निश्चित रुप से जात भी सकते है। आठवें प्रकरण में सांख्यशालत्र के श्रनुसार इस 
बात का विवेचन किया गया है, कि मृल प्रकृति से अर्थात श्रनादि सायात्मक कर्म 
से ही आगे चल कर सृष्टि के नाम-झूपात्मक विविध पदार्थ क्रिस क्रम से निर्भेत 
हुए; श्रोर वहीं थ्राछुनिक प्राधिभोतिकशास्त्र के सिद्धान्त भी तुलना के लिये बतलाये 
गये हैं। मह सच है कि वेदान्तशाख्त्र प्रकृति को परत्रह्म की तरह स्वयस्भू नहीं 
मानता; परन्तु प्रकृति के अगले विस्तार का क्रम जो सांख्यशाखत्र में कहा गया है, 
वही वेदान्त को भी मान्य है; हसलिये यहाँ डसप्तक्की पुवराक्त नहीं की जाती। 
कर्मास्मक मूल प्रकृदि से विश्व की उत्पत्ति का जो क्रम पहले बतलाया गया है उसमें, 
उन सामान्य नियमों का कुछ भी विचार नहीं हुआ के जिनके अनुसार मनुष्य को 
कस फल भोगने पउते हैं । इसलिये अब उतर नियमों का विवेचन करना आवश्यक 
है। इसी को “कर्म-विपाक ' कहते हैं। इस कर्म-विपाक का पदला नियम यद्द है कि 
जहाँ एक वार कमे का आरस्भ हुआ कि फिर उसका व्यापार झगे बराबर अ्रख्ड 
जारी रहता है श्रोर जब ब्रह्म का दिन समाप्त होने पर सृष्टि का संहार होता है 
तथ भी यह कम वीज़रूप से वना रहता है एवं फिर जब सृष्टि का श्रारम्भ होने 
लगता है तब उसी कर्म-बीज से फिर पूर्ववत्‌ अंकुर फूटने लगते हैं । महाभारत का 
कथन है किः--- 
येपां ये यानि कर्माणणे प्राछर् एवं प्रतिपेदिरे । 
_ | तान्येव प्रतिपद्यस्ते सुज्यमानाः पुनः पुनः ॥ 
अथात “ पूवे की सृष्टि में प्रत्येक प्राणी ने जो जो कर्म किये होगें, दीक वे ही कर्म 
उसे (चाहे उसकी इच्छा हो या न हो ) फिर फिर यथापूव प्राप्त होते रहते हैं ” 
( देखो मभा. शं. २३१. ४८, ४६ और गी. ८. $८ तथा १६ )। गीता (४.११) में 
कद हद कि “गहना कमंणो गतिः ”--कर्म की गति कठिन है; इतना ही नहीं 
है; सूर्य-चन्द्रादिक कर्म से ही घूमा करते हैं; और ब्रह्मा, विष्णु, 
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महेश आदि सगुण देवता भी कर्मों में ही बँवे हुए हैं । इन्द्र आदिकों का क्या 
पूछना है ! सगुण का अर्थ है नाम-रूपात्मक आर नाम-रूपात्मक का अर्थ है कर्म या 
कम का परिणाम्। जब्र कि यही बतलाया नहीं जा सकता कि मायात्मक कर्म आरम्भ 
में केसे उत्पन्न हुआ, तब यह केसे बतलाया जावे कि तदद्ञमूत मनुष्य इस कर्म-चक्र 
में पहले पहल केसे फेस गया । परन्तु किसी भी रीति से क््यों न हो, जब बद एक 
बार कर्स-बन्धन में पड़ चुका, तव फिर आगे चल कर उसकी एक नाम-रूपात्मक 
देह का नाश होने पर कर्म के परिणाम के कारण उल्ले इस सृष्टि भ मित्र भिन्न रूपों 
का मिलना कभी नहीं छुटता; क्योंकि आधुनिक आ्राधिभो।तिक शाखकारो ने भी 
श्रव यह निश्चित किया है. कि कर्म-पाक्ति का कभी भी नाश नहीं होता; किन्तु 
जो शाक्ति झ्राज क्रिसी एक नाम-रूप थे देख पड़ती है, बढ़ी शाक्ति उस नाम रूप के 
नाश होने पर दूसरे नाम-रूय से प्रगट हो जाती ह। ओर जब कि किसी एक नाम- 
रूप के नाश होने पर उसको भिन्न निन्न नाम-रूप प्राप्त हुआ्रा ही करते हैं, तब्र यह 
भी नहीं माना ज्ञा सकता कि ये भिन्न भिन्न नॉस-रूप निर्जीब ही होंगे अथवा ये 
भिन्न प्रकार के हो ही नहीं सकते। अध्यात्म-दष्टि परे इप नाम-रूपात्मक परम्परा को 
ही जन्म मरण का चक्र बा संसार कहते हैं; ओर इन नाम-रूपों की आधारभूत 
शाक्ति को समपष्टि-रूप से ब्रह्म, और व्यप्टि-रूप ले जीवात्मा कहा करते दें। बस्ठुतः 
देखने से यह विदित होगा कि यह आत्मा न तो जन्म धारण करता है श्रोर न 
मरता ही है; अ्रधात्‌ यह नित्य ओर स्थायी दे । परन्तु कर्म-प्रस्थन से पड़ जाने के 
कारण एक नाम-रूप के नाश हो जाने पर उसी को दूसरे नाम॑-रूपों का प्राप्त होना 
अल नहीं सक्ता। न्राज का कर्म कल भोगना पढ़ता है ओर कहा का परसे; इतना 
ही नहीं, थिन्‍तु इस जन्म में जो कुछ किया जाय उसे अगले जन्म में भोगना पड़ता 
है--हस तरह यह भव-चक्र संदंव चलता रहता है। मनुस्ख्ति तथा महाभारत 
( मनु; ७. १७३; सभा. आ. ८०. ३) में तो कहा गया ह कि इन कर्म-फलें को न 
केवल हमें किंतु कभी कभी हमारी नाम-रूपात्मक देह से उत्पन्न हुए हमार लद॒का 

















यह बात नहीं कि पुन्जन्म की कल्पना को केवल हिन्दूपमे ने या कबल आस्त- 
कवादियों ने ही माना दो । यर्याप बौद्ध छोग आत्मा को नहीं मानत, तथापि वेडिकधम मे 
चर्णित पुनर्जन्म ही कल्पना को उन्होंने अपने धर्म में पुर्ण रीति स स्थान दिखा 6; और 
बीसवीं शताचदी में “ परमंश्चवर मर गया नेवाले पक्के निर्राश्चर-वादी जमन पाण्डत 
निटशे ने भी पनर्जन्म-बाद को स्वीकार किया है । उसने लिख! दे कि कम-शक्ति के जोः 
दमेश। रूपान्तर हुआ करते हैं, वे मयोदित हे तथा काल अनन्त है; इसलिये कहना पढता 
है।कि एक बार जो नाम-रूप द्वो चुके है, वढाँ।कर आग यथापूवे कभी न कभी अवश्य 
उत्पन्न दोते ही ७, ओर इसी से कम का चक्र अथांत्‌ बन्चन कंवछ आधिभो।तैक दृष्टि से ही: 
सिद्ध द्वो जाता दे। उसनें यह भी लिखा है कि यद्ट कल्पना या उपपत्ति मुझ अपना स्फूते से 
माद्म हुईदै! ९5065 /शह/शरव! /एट८क7१८॥८९॥ ( 0०.९९ 
0७८7६8 8). ॥क॥5, ४० २४३. एए. 239-296 ) 
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और नातियों तक को भी भोगना पढ़ता है। शांतियव में भीष्म युधिष्टिर से कहते हैं:- 
"पॉप कर्म कृत क्रिचिद्यदि दस्मिन्न दश्यते । 

नृपते तस्य पुत्रेषु पीजेप्बापि च नप्दषु ॥ 
श्र्थाव्‌ “ हे राजा ! चाहे किसी आदमी को उसके पाप-कर्सा का फल उस समयासलता 


हुआ न रख पड़े तथापि वह, उचे ईः नहीं, किन्तु उस्क पुत्रा, पातच्रा आर प्रपांत्रा 


३. 


क्‌ को भोगना पढ़ता है” (१२६२१) । हम लोग प्रत्मज्ञ देखा करते ढ कि काई 

ई रोग वंशपरम्परा से प्रचलित रहते हैं । इसी वरद्द कोई जन्म से ही दारद्वी हाता 
है ओर कोई वेभव-पूर्ण राजकुल में उत्पन्न होता हैं। इन सब बातां की उपपात्त 
केवल कर्े-बाद से ही लग'ई जा सकती है; आर बहुतों का मत हे कि यही कम- 
बाद की सचाई का प्रमाण है । कर्म का यह चक्र जब एुक बार आरम्भ हो जाता 
है तब उसे फिर परमेशर भी नहीं रोक सक्रता । यदि इस दृष्टि से देखें कि सारी 
सृष्टि परथेघर की इच्छा से ही चज्ञ रद्टी हैं, तो कहना होगा कि कर्स-फज का देने- 
वाला परमेश्वर से भिग्न कोई दूसरा नहीं हो सकता ( बेसू. ३. २. इ८; झो. ३-८) 
श्रोर इसी लिय्र भगवान्‌ ने कहा है कि “लभरे च ततः कामान्‌ सेंतब विहितान्‌ 
हि तान्‌” (गी. ७. २२ )-में जिय का निश्चय कर दिया करता हूँ बही इच्छि 
फल मचुय्य को पिल्लता है। परन्तु कर्म-फल को निश्चित कर देने का काम बद्यपि 
ईश्वर का 5, तथार वेदान्तश-ख का यह सिद्ध/न्त है कि थे फल हर एफ के खरे- 
खोटे कम की अर्थात्‌ कर्म-मऊूम की योग्यता के अनुरूप ही निश्चित कित्र जाते हैं 
इसी लिये परमेश्वर इस सम्बन्ध में बस्दुतः उदारस!न ही है; अर्थात्‌ यदि मनुष्यों में 
भले-बुरे का भेद हो जाता दे तो उसके लिये परमेश्वर वेषम्प ( विपम-वाद्धि ) और 
नष रथ ( निईयता ) दोषों का पात्र नहीं होता ( वेखू. २. १. ३४७ )। दट्सी आशय 
को लेकर गीता में भी कहा है कि “समोड5ह सर्वभूतेषु ” (&. २६) अर्थात 
इंश्वर प्ब के लिये सम है; श्रथवा-- 























दः 


झस्थचित्‌ पाप न चेव सकते विभुः॥ 

सी के पाप को लेता हे न पुणय को, कम या साया के स्वभाव का 
चक्र चल रहा है जिससे प्राशिमात्र को अपने अपने कर्मानुसार सुखदुशख भोगने 
पड़त हूं ( गी. ९. ५४. १९ ) | साहांश, यद्यपि मानवी बुद्धि से इस बात का पता 
नहीं लगता कि परमेश्वर की इच्छा से सेलार नें कमे का आरम्भ कब हुआ और तदं- 
गभूत मसनुप्य कम के बन्धन में पहले पहल केस फेस गया तथापि जब हम यह 
देखते हैं कि कर्म के भविष्प परिणाम या फल केवल कमे के नियमों से ही उत्पन्न 
हुआ करते हैं, तब हम श्रपनी बुद्धि से इतना तो अवश्य निश्चय कर सकते हैं कि 
संसार के आरम्भ से प्रत्येक प्राणी नाम-रूपात्मक अनादि कर्म की केद में बंध सा 
गया है। “कर्मणा वध्यते जन्तुः”--ऐसा जो इस अकरण के आरम्भ में ही. 
वचन दिया हुआ है, उसका अर्थ भी यही है। 


परनेश्वर न तो 
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इस अनादि कम-प्रवाह के ओर भी दूसरे अनेक नास हैं, जैसे संसार, प्रकृति, 
साया, दृश्य सृष्टि, सृष्टि के कायदे या नियम इत्यादि; क्योंकि सष्टि-शाख के नियम 
नाम-रूपों में होनेवाले परिवर्तनों के ही नियम हैं, ओर यदि इस दृष्टि से देखें तो 
सब आधिभोतिक-शास्त्र नाम-रूपात्मक माया के प्रयंच सेंही आ जाते हैं । इस 
माया के नियम तथा बन्धन सुदृढ़ एवं सर्वब्यापी हैं । इसी लिये हेकल जैसे 
आधिभे:तिक-शाख्त्रज्ञ, जो इस नाम-रूपात्मकहु माया किंवा दृश्य-सष्टि के मूल में 
अथवा उससे पर किसी नित्य तत्त्व का होना नहीं मानते, डन लोगों ने सिद्धान्त 
क्रिया हैं कि यह सष्टि-चक्र मनुष्य को जिधर ठकुलता, है, उधर ही उसे जाना पड़ता 
हैं। इन पंडितों का कथन है कि प्रस्थेक मनुष्य को जो ऐसा मालूम होता रहता 
है कि नाम-रूपास्मक विनाशी स्वरूप से हमारी मुक्ति होनी चाहिये अथवा अमुक 
काम करने से हमें श्रस्टतत्त मिलेगा---य्रह सब केवल अ्रम है; आत्मा या पर- 
मात्मा कोई स्वतंत्र पदार्थ नहीं है ओर अम्ृतत्त्व भी कूठ है; इतना ही नहीं, किन्तु 
इस संसार में कोईं भी मनुब्य अपनी इच्छा से कुछ काम करने को स्ट्व॒तंत्र नहीं 
हैं। मनुष्य आज जो कुछ कार्य करता है, वह पूर्वकाल में किये गये स्वयं उसके या 
उसके पूर्वजों के कम का परिणाम है, इससे उक्त कार्य का ऋुरना न करना भी उप्की 
इच्छा पर कभी अवर्लम्दित नहीं हो सकता । उदाहरणार्थ, किसी की एक-आरध उत्तम 
चस्तु को देख कर पू्-कर्मो से श्रथवा वंशपरम्परा-गत संसुकारों से डसे चुरा लेने 
की व॒द्धि कई ल्ञगें। के मन सें, इच्छा। न रहने पर भी, उत्पन्न हो जाती है थार वे 
उस वस्तु को चुरा लेने के लिये प्रवृत्त हो जाते हैँं। अथांत्‌ इन आधिभातिक 
पंडितों के मत का सारांश यही है, कि गीता में जो बह तत्त्द बतलाया गय्या हैं कि 
“अनिच्छुन्‌ अ्रपि वाप्ऐंय बलादिव नियोजितः” (गी. ३. ३६) इच्छा न होने 
पर भी सनुय्य पाप करता है--यहं तत््त सभी जगह एक समान उपयोगी ह, उसके 
दिये एक भी अपवाद नहीं है ओर इससे बचने का भी कोई उयाय नहीं है । इस 
मत के श्रनुसार यदि देखा जाय ते। मानना पड़ेगा कि मनुष्य की जो बुद्धि ओर 
इच्छा आज होती है वह कल के कर्मो का फल है, तथा ऋल जो वुद्धि उत्पन्न हुई 
थी वह परसो के कर्मों का फल था; ओर ऐसा होते होते इस कारण-परम्परा का 
कभी अन्त ही नहीं मिलेगा तथा यह मानना पढ़ेगा ह्लि मनुष्य अपनी स्वतंत्रव॒द्धि 
से कुछ भी नहीं कर सकता, जो कुछ होता जाता दे बह सब प्व्वकर्म श्रथात्‌ देव 
का ही फल है--क््योकि प्राक्तन कर्म को ही लोग देव कहा करते हैं | इस प्रकार 
यदि डिसी कम का करने अथवा न करने के लिये मनुष्य को कोई स्वतंत्रता ही नहीं 
हैं, तो फिर यह कहना भी व्यथथ है कि मनुष्य को अपना आचरण श्रमुक रीति 
सुधार लेना चाहिये ओर अमुक रीति से त्रह्मात्मैक्य-ज्ञान ग्राप्त करके अपनी 
बढ्धि को शुद्ध करना चाहिये। तब तो मनुष्य की वही दशा होती दे कि जो नदी के 
प्रवाह में बहती हुईं लकड़ी की हो जाती है, श्र्थाव्‌ जिस ओर माया, प्रकृति, 
सष्टि-क्रम या कम का प्रवाह उसे खींचेगा, उसी ओर उसे चुपाचुप चले जाना 





कमंविपाक ओर आत्मस्वातन्त्र्य । २६६ 


चाहिय्रे-फिर चाहे उसमें अधोगति हो अथवा प्रगति । इस पर कुछ अन्य आ्राधि- 
भौतिक उत्काति-वादियों का कहना है कि प्रकृति का स्वरूप स्थिर नहीं है आर 


नाम-रूप कण-कण में बदला करते हैं; इसलिये जिन स्ृृष्टि-निय्रमों के अनुलार ये 
हैं, उन्हें कै शक ४ 
परिवर्तन होते हैं, उन्हें जान कर मनुष्य को वाद्य-सृष्टि मं ऐसा परिवर्तेन कर लेना 


चाहिये हि जो उप्ते हितकारक हो; ओर हम देखते हैं कि मनुष्य इसी न्याय से 
प्रत्यक्ष व्यवहारों में अप्नि या वियच्छाक्ति का उपयोग अपने फायदे के लिये क्रिया 
करता है | इसी तरह यद्द भी अनुभव की बात है कि प्रयत्न से मनुद्य स्वभाव में 
थोड़ा बहुत परिवरतेन अवश्य हो जाता है । परन्तु प्रस्तुत प्रश्न यह नहीं 

सुष्टि रचना में या मनुष्प-स्वभाव भें परिवर्तन होता है या नहीं, मोर करना चाहिये या 
नहीं; हमें तो पहले यही निश्चय करना है कि ऐसा परिवर्तन करने की जो बुद्धि या 
इच्छा मनुप्य में उत्पन्न होती है उसे रोकने या न रोकने की स्व्राधीनता उसमे ह या 
नहा । आर, श्रा।बेभादेक शास्त्र कीद्ष्टेसे इस छाद्ध का हाना या न हाना हा याद 
८ बुद्धि: कमोसुसारिशी ” के न्याय के अनुसार प्रकृति, कस या सृष्टि के नियमों से 
पहले ही निश्चित हुआ रहता है, तो यही निष्पन्न होता है कि इस आधिमातिक 
शास््र के ग्रनुसार किसी भी कमे को करने या न करने के लिये मनुष्य रूतंत्र नहीं है । 
इस वाद को “ बासना-स्वातन्त््य, ?! “इच्छा-स्वातस्थ्य” या “ प्रवृत्ति-स्वातन्त्य 
कहते हैं । केबल कर्म-बिपाक् अथवा केवल आधिभोतिक-शासत्र की इष्टि से विचार 
किया जाय तो अन्त में यही लिद्धान्त करना पइता है कि सलुप्य को क्विसी भी प्रकार 
का प्रवात्ति-स्वातंत्य या 
वैसा ही जकड्ा हुश्रा हे 
पद्दी से जकड़ दिया जाता है 





उद्धा-स्वातंय्य नहीं ह-बह कर्म के अद्धे्य बनन्‍्धरनें। से 
से किसी गाड़ी का पहिया चारों तरफ से लोहे की 
। परन्तु इस सिद्धान्त की सत्यता के लिये मनुष्यों के 
अन्‍्तः-करण का श्रनुभव गवाही देने को तथार नहीं है। प्रत्येक मनुष्य अपने अन्तः 
रण मे यही कहता ह कि यद्यपि मुझ में सूथ का उदय पश्चिम दिशा में करा देने 
को शाक्ति नहीं हैं, तो भा पुर में इतनी शक्ति श्रवश्य हे कि ने अपने हाथ से 
होनेवालें कार्यों की भलाई-बुराई का विचार कर के उन्हें अपनी इच्छा के अ्ुसार 
करू या न करूँ, श्रथवा जब मेरे सासने पाप ओर पुण॒य तथा धस ओर अधमे के दो 
भागे उपास्थित हों, तत्र उनमें खा किसी एक को स्वीकार कर लेने के लिये में स्व॒तन्त्र हूँ। 
अब यहां देखना है क्रि यह समझ सच है या कूठ । यदि इस समझ को कूछठ 
कहें, तो हम देखते हैं कि इसी के श्राधार चोरी, हत्या आदि अपराध करने- 
वाली को श्रपराधी ठहरा कर सजा दी जाती है; ओर यदि प्तच मारने तो करमे-वा 
कभ-॑वेपाक या दृश्य-रष्टि के नियम मिथ्या प्रतीत होते हैं, आधिभातिक शास्त्रों में 
केवल जड़ पदार्थों की क्रियाओं का विचार किया जाता है; इसलिये वहीं यह प्रश्न 
उत्पन्न नहीं होता; परन्तु जिस करमंयोगशासत्र सें क्ञानवान्‌ मनुप्य के कत्तैज्य- 
अऊत्तेव्य का विवेचन करना होता है, उसमें यह एक महत्त्वपूर्ण प्रश्न है और 
इसका उत्तर देना भी आवश्यक है। क्योंकि एक बार यद्दि यही अन्तिम 
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निश्चय हो जाय कि मनुप्य को कुछ भी प्रवृत्ति स्वातन्त्य प्राप्त नहीं है; तो फिरे अम्ुक 
प्रकार से बुद्धि को शुद्ध करना चाहिये, अमुक कार्य करना चाहिये अमुक नहीं 
करना चाहिये, अ्रमुक धर्म है, अम्ुक श्रधर्म, इत्यादि विधि-निषेधशास्त्र के सब 
भंगेढ़े ही आप ही आप मिट जायेंगे ( वेसू, २, ३. ३३ ), ओर तव परम्परा से 
या प्रत्यक्ष रीति से महामाया प्रकृति के दासत्व में संदेव रहता ही मनुष्य का पुरु- 
यार्थ हो जायगा। अ्रथवा पुरुषार्थ ही काहे का ? अपने वश की वात हो तो पुरु- 
दार्थ ठीक है; परन्तु जहाँ एक रक्ती भर थी अपनी सत्ता ओर इच्छा नहीं रह जाती 
हाँ दास्य और परतंत्रता के सिवा ओर हो ही क्या सकता है ? हल में जुते हुए 
बैलों के समान सब लोगों को प्रकृति की थ्राज्ञा सं चल कर, एक आधुनिक कवि के 
कथनानुसार “ पदार्थधर्म की श्रृंखलाओं ” से बाँध जाना चाहिये ! हमारे भारत- 
वर्ष में कर्म-वाद या देव-बाद से श्रोर पश्चिमी देशों में पहले पहल ईसाई धर्म के 
भवितव्यताबाद से तथा अरवाचीन काल में शुद्ध आधिभातिक शास्त्रों के सष्टि- 
क्रम-वाद से इच्छा-स्वातन््य के इस विषय की ओर पंडितों का ध्यान श्राकर्षित 
हो गया दे ओर इसकी बहुत कुछ चर्चा हो रही है। परन्तु यहाँ पर उसका वरेन 
करना अ्रसम्भव है; इसलिये इस प्रकरण में यही बतलाया जायगा कि वेदान्त-शाख्र 
और भगवद्गीता ने इस प्रश्न का क्‍या उत्तर दिया है । 
यह सच हे कि कर्म-प्रवाह अनादि है और जब एक बार कर्म का चक्कर शुरू हो 
जाता है तब परमेश्वर भी उसमें हस्तक्षेप नहीं करता । तथापि अ्रध्यात्मशाखत्र का यह 
सिद्धान्त है कि दृश्य-सष्टि केवल नाम-रूप या कमे द्वी नहीं है, किन्तु इस नाम- 
रूपात्मक आवरण के लिये आधार भूत एक आत्मरूपी, खतसत्र और अ्रविनाशी 
बह्य-स॒ष्टि है तथा मनुष्य के शरीर का श्रात्मा उस नित्य एवं स्वतन्त्र परत्रह्म ही का 
अंश है । इस सिद्धान्त की सहायता से; प्रत्यक्ष में श्रनिवार्य दिखनेवाली उक्त अड़- 
चन से भी छुटकारा हो जाने के लिये, हमारे शाख्रकारों का निश्चित किया हुआ एक 
मार्ग है। परन्तु इसका विचार करने के पहले कर्मविपाक-प्रक्रिया के शेष अंश का 
वर्णन पूरा कर लेना चाहिये। जो जस करे सो तस फल चाखा” यानी “ जैसी 
करनी बेसी भरनी ”?? यह नियम न केवल एक ही व्यक्ति के लिये; किन्तु कुटम्ब, 
जाति, राष्ट्र और समस्त संसार के लिये भी उपयुक्त होता है ओर चूंकि प्रत्येक मनुष्य 
का किसी न किसी कुटम्म्ब, जाति, श्रथवा देश में समावेश हुआ ही करता है इस 
लिये उसे स्वयं अपने कार्मो के साथ कुठुम्ब आदि के सामाजिक कर्मा के फलें को 
भी अ्रंशतः भोगना पड़ता है। परन्तु व्यवहार में प्रायः एक मनुष्य के कर्मी का ही 
+ बेदान्तसूत्र के इस अधिकरण को “जीवइढेस्वाधिकरण ” कद्दते डे उसका 
यहला ही सूत्र है “कर्ता शाखार्थवत्वात्‌” अर्थात्‌ विधि-निषेषज्ात्न में अर्थवत्व होने 
के लिये जीव को कतो मानना चादिये। पाणिनि के “स्वतंत्र: कती ” ( पा.१. ४« 
५४) सूत्र के “कती ” शब्द से ही आत्मस्वातंत्रय का बोध द्वोता है और इससे मादूम 
- होता है कि यह अधिकरण इसी विषय का है । 
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विवेचन करने का प्रसंग आया करता है; इसलिये कर्म-विपाक-प्रक्रिया सें कर्म के 
विभाग प्रायः एक मनुष्य को ही लच्च करके लिये जाते हैँ। उदाहरणार्थ मनुष्य 
से किये जानेवाले अशुभ कभषों के मनुजी ने--कराथिक, वाचिक ओर मानसिक--- 
तीन भेद किये हैं। व्यभिचार, हिंसा और चोरी-इन तीनों को का्ग्रेक; कह, 
मिथ्या, ताना मारना और असंगत बोलना--इन चारों को बाचिक; ओर पर- 
द्रव्यामिलापा, दूसरों का अद्दवित-ब्रिन्तन और व्यर्थ श्राग्नह करना--इन तीनों 
को मानलिक पाप कहते हैं। सब मिला कर दस प्रछार के अ्रशुभ या पाप-कर्म 
बतलाये गये हैं ( मनु. १२. १-७; सना. अनु. १३ ) अर इनके फल भी कहे गये 
हैं। परन्तु ये भद कुछ स्थायी नहीं हैं; क्योंकि इसी अध्याय मे सब कर्मा के 
फिर भी--सात्तविक, राजस श्रार तामस--तीन भेद किये गये हैं और प्रायः 
भगवद्वीता में दिये गये वर्णन के अनुसार इन तीन श्रकार के युणों या कर्मों के 
लक्षण भी बतलाये गये हैं ( गी. १४. ११-१६; १८ २३-२६; मनु. १२. ३६-३४)। 
परन्तु कर्म-वेपाक-प्रकरण में कमे का जो सामान्यतः विभाग पाया जाता है, वह 
इन दोनों से भी भिन्न है; उत्मे कर्म के संचित, प्रारब्ध और क्रियमाण, ये तीन 
भेद किये जाते हैं। किसी मनुष्य के द्वारा इस क्षण तक किया गया जो कर्म है 
--चाहे वह इस जन्म में किया गया हो या पूर्वजन्म +--वह सब “संचित 
अथांत्‌ ' एकत्रित! कर्भ कहा जाता दे । इसी “संचित?” का दूसरा नाम “अदहृ्ट” 
और भीमांसका की परिभाषा में “अपूर्व ' भी है। इन नार्मों के पड़ने का कारण यह 
है कि जिस समय कम या क्रिया की जाती है उसी समय के किये वह दृश्य रहती है, 
उस सम्तय के बीत जाने पर वह क्रिया स्वरूपतः शेष नहीं, रहती; किन्तु उसके 
सूच्म अतएव अदृश्य अथांत्‌ अपूर्व श्रोर विलक्षण परिणाम ही बाकी रह जाते हैं 
(वेसू. शांभा. ३. २.३६, ४०)। कुछ भी हो; परन्तु इसमें सन्देह नहीं कि इस 
हुण तक जो कर्म किये गये होंगे डन सब के परिणामों के संग्रह को ही “संचित, ? 
+अ्रदृष्ट ” या “ श्रपूवे ” कहते हैं। उन सब्र संचित कर्मो को एकदम भोगना असम्भव 
है, क्‍योंकि इनके परिणामों से कुछ परस्पर-विरोधी श्रथात्‌ भले और बुरे दोनों 
प्रकार के फल देनेव/ले हो सकते हैं। उदाहरणार्थ, कोई संचित कर्म स्वगेप्रद और 
कोई नरकप्रद भी होते हैं; इसलिये इन दोनों के फलों को एक ही समय 
भोगना सम्भव नहीं है--इन्हें एक के बाद एकू ओगना पड़ता है। अतएव 
* संचित ? पे से जितने कर्मों के फलों को भोगना पहले शुरू होता है उतने ही 
को प्रारव्ध ! अर्थात्‌ आरम्मित “संचित” कहते हैं। व्यवहार में संचित के 
अर्थ सें ही “प्रारब्ध” शब्द का बहुत उपयोग किया जाता है; परन्तु यह भूल है। 
शास्त्र-ृष्ट से यही प्रगट होता है कि संचित के श्रर्थात्‌ समस्त भूतपूर्व कर्मो के 
संग्रह के एक छोटे भेद को ही “ प्रारब्ध कहते हैं। “प्रारव्ध कुछ समस्त संचित 
नहीं है; संचित के जितने भाग के फलों का (कार्यों का ) भोगना आरम्भ हो 
-गया हो उतना ही प्रारन्ध है ओर इसी कारण से इस प्रारव्ध का दूसरा नाम 





श्ज२ गीतारहस्य अथवा क््योगशास्त्र । 


आरव्ध-कर्म है। प्रारव्ध और संचित के अनिरिक्त कर्म का क्रियमाण नामक एक 
और तीसरा भेद दै। “'क्रियमाण ' वर्तमान-कालवाचक घातु-साथित शब्द है 
और उसका अर्थ है--“जो कर्म अभी हो रहा है अथवा जो कर्म अभी किया जा 
रहा है।' परन्तु वर्तमान समय में हम जो कुछ करते हैं वह प्रारव्ध-ऊ्म का ही 
( अ्रथांत्‌ संचित कर्मों में से जिन कर्मो का भोगना शुरू हो! गया है, उनझा ही ) 
परिणाम है; अ्रतणव “क्रियमाण ' को कर्म का तीसरा भेद मानने के लिये हमें कोई 
कारण देख नह पड़ता । हो, यह भेद दोने। भें अवश्य किया जा समता है कि प्रारव्ध 
कारण हैं ओर क्रियमाण डसका फन्न अथांत्‌ कार्य ह; परन्तु कर्म-बेपाक-प्रक्रिया में इस 
भेद का कुछ उपयोग नहीं हो सकता | संचित ध_ से जिन कर्मो के फलों का भोगना 
अभी तक आरम्भ नहीं हुआ हैं उनका--अ्रथांत्‌ संचित भे से प्रारब्ध को घटा 
देने पर जो कर्म वाकी रह जॉय डनका--बोध कर/थ # लिये किसी दूसरे शब्द की 
आवश्यकता ६ । इसालये वेदान्तसूत्र ( ४७. १.१९. ) में प्रारम्भ ही को प्रारव्ब-कर्म 
ओर जो प्रारत्थ नहीं ६ डर अनारबब-कार्य कहा ६। हमार मताजुसार संचित 
कर्मों के इस रे ति खे--प्रारदव-कार्य और अ्नारव्ब-कार्य--दो भेद करना ही शाख्र की 
दृष्टि से श्रधिक युबच्िपूर्ण मालूम होता ह। इसलिये  क्रिय्रमाण ? को धातु-साधित 
वर्तमानकालवा कर 'वर्तमानलाभी प्वे वर्तमातवद्वा' इस पाशिनिसूत्र 
के अ्रनुसार ( ल्वबाचक समझें, तो उसका श्रर्थ 'जो 
आगे शीद्र ही भे केगा; ओर तब क्रियमाण का ही 
अथ अनार “ प्रारद्ध “ तथा ' क्रियमाण ? थे दो शब्द 




















क्रम से वेदान्तरूञ के * आरब्ध कार्य और “अनारव्ध-कार्य! शब्दों के समानाथथंक 
हो ज ।। परन्तु क्रियमाण का ऐसा अर्थ आज-कल कोई नहीं करता; उसका 
अर्थ प्रचलित कस दी लिया ज्ञाता है । इस पर यह आप है।के ऐसा श्रर्थ लेने 











क्रियमाण कहना पड़ता हे ओर जो कैसे अनारव्घ-कार्य 
किये सचेत. प्रारव्ध तथा फक्रिवमाणु इन तीनों शब्दों में 


सके आतारक्त केयमाण शब्द के रूढ्ार्थ का 


सत्र प्रार८्य के फल का 
& उनका बांध करान 





यही शाख्तर-द्ष्टि से भी खुभीते के हैं ।  भोगना 
क्रिया के कालछूत तीन भेद होते हँ-जो भोगा जा चुका है (भूत ), जो भोगा जा 
रहा है (वर्तमान), ओर जिसे आगे भोगना दे (माविष्य)। परन्तु कर्म-विपाक-क्रिया 
इस अकार कर्म के तीन हीं हो सकते; क्योंकि संचित में से जो कर्मप्रारव्ध हो 
कर भोगेंज़ाते दें उनके फल फिर भी लंचित ही भें जा मिलते ढें। इसलिये कम-भोग 
का विचार करते समय संचित के यही दे। भेद हो सकते हँ---( १) वे कम जिनका 
भोगना शुरू हो गया है श्रथीत्‌ प्रारव्वय; और (२) जिनका भेगना शुरू नहीं हुआ हें 
अर्थात्‌ अनारव्ध; इन दो भेदें। से अधिक भेद करने की कोई आवश्यकता नहीं ६ ॥* 
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इस प्रकार सब कमों के फलों का विविध वर्गीकरण करहे उनके उपभोग के 
सम्बन्ध में कर्म-विपाक प्रक्रिया यह बतलाती है, कि सबश्चित है| कुल भो ग्य है, इसमें 
से जिन कर्म-फल्नों छा उपभोग आरम्भ होने से यह शरीर या जन्म मिला है। अधांत्‌ 
सख्वित में से जो कर्म प्रारव्ध हो गये हैं, उन्हें भोगे बिना छुटकारा नहीं है-- 
« प्रारब्धकर्मणां भोगादेव क्षयः। ”” जब्र एक बार हाथ से बाण छुट जाता है तब 
वह लौट कर श्रा नहीं सकता; अन्त तक चला ही जाता है; श्रथत्र! जब एक्र बार 
कुम्हार का चक्का घुमा दिया जाता है तव उसकी गति का श्रन्त होने तक वह घृमता 
ही रहता है; ठीक हसी तरह ' प्रारव्च ? कर्मों की अर्थात्‌ जिनके फल का भोग होना 
शुरू हो गया है उनकी भी अवस्था होती है । जो शुरू हो गया हं, उसका श्रन्त 
ही होना चाहिये । इसके सिवा दूसरी गति नहीं है। परन्तु अनारबध-कार्यकर्म का 
ऐसा हाल नहीं ह---इन सब कर्मों का ज्ञान से पूर्णतया नाश क्रिया जञा सकता है । 
आरब्ध-कार्य और अनारब्ध कार्य में जो यह महत्त्वपूर्ण भेद है उपके कारण ज्ञानी 
पुरुष को ज्ञान होने के बाद भी नेसर्गिक रीति से झत्यु होने तक, अर्थात्‌ जन्म के 
साथ ही प्रारब्ध हुए कर्मों का अन्त होने तक, शांति के साथ राह देखनी पढ़ता है। 
ऐसा न करके यदि बह हठ से देह त्याग करे तो--ज्ञान से उसके अनारठ्थ-कर्मो 
का क्षय हो जाने पर भी--देह्ारस्भक प्रारव्य-कर्मो का भोग अपूर्ण रह ज!यगा 
और उन्हें भोगने के लिये उसे फिर भी जन्म लेना पड़ेगा, एवं उसके मोक्ष में भी 
बाधा श्रा जायगी। यह वेदान्त थार सांख्य, दोनों शाखों का निणर्य है। ( बेसू. ४. 
१. १३-११; तथा सां. का. ६७ )। वक्त बाधा के सित्रा हठ से भ्र/स्म-हत्या करता 
णक नया कर्म हो ज़ायगा ओर उसका फल भोगने के लिये नग्रा जन्‍म लेने की फिर 
भी श्रावश्यकृता होगी । इससे साफ जाहिर होता है कि कर्मशासत्र की दृष्टि से भी: 
आत्म-हत्या करना मूर्खता ही है । 

कर्मफल-भोग की दृष्टि से कर्म के भेदों का वन हो चुका। अ्रत्र इसका विचार 
किया जायगा कि कम-बंधन से छुटकारा कैल्ले अथांत्‌ किस युक्ति से हो सकता है । 
पहली युक्ति कर्म-वादियों की है । ऊपर बतलाया जा चुका है कि अ्रनारव्श्-कार्य 
भविष्य में भुगत जानेवाले संचित कर्म को कहते हैं--फिर इस कम को चाहे 
इसी जन्म में भोगना पड़े या उसके लिये और भी दूसरा जन्म लेता पड़े । परन्तु 
इस श्रये की और ध्यान न दे कर कुछ मीमांसह ने कर्मत्रन्धन से छुट कर मोक्ष 
पाने का अपने मतानुसार एक सहज सागे हूँढ निकाला है । दीसरे प्रकरण में कहे 
अनुसार मीमांसका की दृष्टि से समस्त कर्मों के नित्य, नमित्तिक, काम्य और निदिद्ध 
पटक भेद होते हैं। इनमें से सन्ध्या आदि नित्य-ऊमों को न करने से पाप लगता 
हैं थोर नमित्तिक् कम्ते तभी करने यड़ते हैं कि ज़ब उनके लिये कोई मिमित्त उपस्थित 
हो। इसलिये मीमांसकों का कहना है क्लि इन दोनों कर्मों को करना ही चा हिये। बाकी 
रहे काम्य श्रोर निपिद्ध कमे। इनमें से निषिद्ध कर्म करने से पाप लगता है, इस- 
लिये नहीं करना चाहिय्रे; और काम्य कर्मों को करने से उनके फल को भोगने क्के 

गी. २. १८ 
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लिये फिर भी जन्म लेना पडता है, हसलिये इन्हें भी नहीं करना चाहिये। इस 
श्रकार भिन्न भिन्न कर्मों के परिणामों के तारतस्थ का विचार करके यदि मनुष्य कुछ 
कर्मों को छोड दे ओर कुछ कर्मो को शाख्रोक्त रीति से करता रहे, तो वह आप ही 
आप मुक्त हो जायगा | क्योंकि, प्रारव्ध कर्मों का, इस जन्म में उपभोग कर केने से 
डनका श्रन्त हो जाता है; ओर इस जन्म में सब नित्य-नेमित्तिक कर्मों को करते रहने 
से तथा निपिद्ध कर्मों से बचते रहने से नरक में नहीं जाना पडता, एवं काम्य कर्मों को 
छोड देने से स्वगे आ्रादि सुखों के भोगन की भी आवश्यकता नहीं रहती। और जब 
इंहलोक, नरक और घ्वगे, ये तीनों गति, इस प्रकार छूट जाती हैं, तब आत्मा के 
लिग्रे मोह् के सिवा कोई दूसरी गति ही नहीं रह जाती । इस बाद को “ कर्म-मुक्ति' 
णा “तेप्कर्म्य-सेद्धि ' कहते हैं। कर्म करने पर भी जो न करने के समान हो, श्र्धात्‌ 
जब किसी कर्म के पाप-पुण्य का बंधन कर्ता को नहीं हो सकता, तब उस स्थिति 
को ' नेष्पकर्म्य ” कहते हैं । परन्तु वेदान्तशास्त्र में निश्चत्र किया गया है कि मी माँसकोी 
की युक्ति से यह “नेष्कम्ये पूर्ण रीति से नहीं सथ सकता (वसू. शांभा: 
४. ३. १४. ); श्रोर इसी श्रभिप्राय से गीता भी कहती है क्लि “ कर्स न करने से 
जेष्कर्म्म नहीं होता, थार छोड देने से सिद्धि भी नहीं सिलती ”! (गी. ३. ४) । 
धर्मशासत्रें में कहा है कि पहले तो सब निषिद्ध कर्मों का त्याग करना ही श्रसस्भव 
है; औ्रौर यदि कोई निषिद्ध कर्म हो जाता है तो केवल नेमित्तिक प्रायश्वित से 
उसके सब दोषों का नाश भो नहीं होता । अ्रच्छाः, यदि मान लें कि उक्त बात सम्भव 
है, तो सी मीमांसकी के कथन में ही कुछ सत्यांश नहीं देख पढ़ता कि “ प्रारब्ध, 
कर्मों को भोगने से तथा इस जन्म में किय्रे जानेवाले कर्मो को उक्त युक्ति के अनुप्तार 
करने या न करने से सब्र * संचित ! कर्मों का संग्रह समाप्त हो जाता है, क्योंकि दो 
« संचित ” कर्मों के फल परस्पर-विरोधी-उदाहरणार्थ, एक का फल स्वरगंसुख तथा 
दूसरे का फल नरक-यातना--हें।, तो उन्हें एक ही समय में और एक ही स्थल में 
ओगना असम्भव है; इसलिये इसी जन्म में “प्रारब्ध ! हुए कर्मों से तथा इसी जन्म 
में किये जानेवाले कर्मों से सब 'संचित” कर्मों के फलों का भोगना पूरा नहीं हो: 
सकता । मद्दभारत में, पराशरगीता में कहा हैः-- 
कदांचित्सुछृत तात कूटस्थमिव तिष्ठाति । 
मज्मानस्य संसारे यावद्‌ दुःखाद्विमुच्यते ॥ 

« कभी कभी मलुष्य के सांसारिक दुःखों से छुटने तक, उसका पूर्वकाल में किया 
गया पुर्य ( उसे अपना फल देने की राह देखता हुआ ) चुप बैठा रहता है ” 
( मभा. शां. २६०. १७ ); ओर यही न्याय संचित पापकर्मों को भी लागू है। 
इस प्रकार संचित-कर्मांपभोग एक ही जन्म में नहीं चुक जाता; किंतु संचित कर्मो 
का एक भाग धर्थात्‌ अनारव्ध-कार्य इमेशा बचा ही रहता है; और इस जन्म में 
सब कर्मों को यदि उपर्युक्त युक्ति से करते रहें तो भी बचे हुए अनारब्धकार्य-संचितों को 
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मोगने के लिये पुनः जन्म लेना ही पढ़ता है। इसी लिएे वेदान्द का लिद्वान्त है कि 
मीमांसकों छी उपयुक्त सरल मोक्ष-युक्ति चोटी तथा आ्रांतिमुलक हे । कर्मबंधन से 
चूटने का यह मार्ग किसी भी उपनिपद्‌ में नहीं वतलाया गया है। यदद केवल तह के 
आधार से स्थापित किग्रा गया हैं; परन्तु यह तर भी थ्रन्त तक नहीं टिकता। सारांश 
कर्म के द्वारा कर्म स छुटकारा पाने की ग्राशा रखना चैसा ही ब्यये है, जैसे एक 
श्रस्था, दूसरे अस्घे को रास्ता दिखला कर पार कर दे ! अच्छा, अब यदि मीसा- 
सकी की इस युक्ति को मंजूर न करें और कर्म के बंधनों से छुटकारा पाले के लिये 
सब कर्ता को आग्रहपूवक छोड़ कर निर्दोगी बन वेद तो भी काम नहीं चल 
पघकता; क्योंकि अतारब्ध-कर्मो के फलों का भोगना तो वाझी रहता ही है, आर 
इसके साध कर्म छोड़ने का श्राग्रह तथा चुपचाप बेड रहना तामस कर्म हो जाता 
है; एवं इस तामस कर्मो के फलों को भोगने के लिये फिर भी जन्म लेना ही पड़ता 
है (गी. १८.७, म ) | इसके सिवा गीता में अनेक स्थलों पर यह भी यतलापरा 
गया है, कि जब तक शरीर है तब तक ख्वासोच्छुबास, सोना, वेठना इत्यादि कर्म 
होते ही रहते हैं, इसलिये सव कर्मा को छोड़ देने का आग्रह भी व्यर्थ ही 
है -यथार्थ में, इस संसार में कोई कुण भर के लिये भी कर्म करता छोड़ नहीं 
सकता ( गी. ३. £; १८. ५१ )। 
कर्म चाहे भला हो या वुरा; परन्तु उसका फल भोगते के लिये सलुष्य को एक 
न एक जन्म ले कर हमेशा तेयार रहना ही चाहिये; कर्म श्रनादि है श्रोर उसझे 
अखंड व्यापार में परसेश्वर भी हस्तक्षेप नहीं करता; सब्र कर्ता को छोड़ देना सम्भव 
नहीं है; ओर मीमांसका के कथनाजुसार कुछ कर्मों को करने से ओ;र कुछ कर्मों को 
छोड़ देने से भी कर्म-बस्धन ले छुटकारा नहीं मिल सकता--इत्यादि वाता के सिद्धू 
हो जाने पर यह पहला प्रश्न फिश भी होता है, कि क्मौत्मक नाप्त-रूप के विवाशी 
चक्र से छुठ ज्ञाने एवं उसके सूल में रहनेवाले श्रम्दत तथा अद्विनाशी तत्त्व में मिल 
जाने की मनुष्य को जो स्वाभाविक इच्छा होती है, उसकी तृप्ति करने का कान सा 
मार्ग है ? वेद और स्खति-अन्‍्धों में यज्ञय्याग आदि पारलोखिस कह शण के अनेझ 
साधनों का वर्णन है, परन्तु मोक्षशाख की दृष्टि से ये सत्र कतिए श्रेणी के हैं; 
क्योंकि यज्ञ याग श्रादि पुर्य-कमों के द्वारा स्व॒र्गप्राप्ती तो हो जाती ई, परन्तु जब 
उन पुण्य-कर्मो के फलों का अन्त हो जाता है तव--चाहे दीर्दझाल में ही क्‍योंन 
हो--कभी न कभी इस कर्म-भूमि में फिर लोट कर आना ही पहता है ( मभा. 
बन. २५६, २६०; गी. रू. २५ ओर ६. २० ) । इससे स्पष्ट हो जाता है कि कम के 
पंजे से बिलकुल छुट कर श्रस्शततत्व में मिल जाने का और जन्म-सरण की मंकट 
को सदा के लिये दूर कर देने का यह सच्चा मार्ग नहीं है। हस भंकट को दूर करने 
का अरधांत्‌ मोक-प्राप्ती का अध्यात्मशास्तर के कधानुपघार “हून ही सच्चा 
मांगे है। जान ? शब्द का अर्थ व्यवहार-ज्ञान या . नाम-रुपात्सक रृष्टिशाख्र का 
ज्ञान वहीं है, किन्तु यहाँ उसका अर्थ ब्द्मास्मैस्य-ज्ञान है । इसी को ' विदा ? भी 
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कहते हैं; और इस प्रकरण के श्रारम्भ में “ कर्मणा बध्यते जन्तुः विद्यया तु प्रमु- 
च्यते '--कर्म से ही प्राणी बाँधा जाता है और विद्या से उसका छुटकारा होता है- 
यह जो वचन दिया गया है उसमें “ विद्या ? का श्रर्थ “ज्ञान? ही विवाहित है 
भगवान्‌ ने अजजुन से कहा है किः-- 


ज्ञानाप्निः स्वेकमांणि भस्मासात्कुरुतेउजुन । 


४ ज्ञान-रूप अपन से सब कर्म भस्भ हो जाते हैं ” ( गी. ७. ३७ ); और दो स्थलों 
पर महाभारत में भी कहा गया है किः-- 
"वीजान्यग्न्युपदग्धांनि न रोहति यथा पुनः । 
शानदग्धेस्तथा छेशैर्नात्मा संपद्यते पुनः ॥ 


« भूना हुआ बीज जैसे डग नहीं सकता, वैसे ही जब्र ज्ञान से (कर्मा के ) केश 
दग्ध हो जाते हैं तब वे आत्मा को पुनः प्राप्त नहीं होते ” (मभा. वन. १६६. १०६, 
4०७; शां २११. ३७ ) उयनियदें। में भी इसी प्रक्रार ज्ञान की महत्ता बतलाने वाले 
अनेक वचन हैं,--जैसे “ य एवं वेदाहं ब्रह्मास्मीति स इद सर्वे भवति ” (बू. १« 
४. १० )--ज़ों यह जानता है कि में ही ब्रह्म हूँ, वही अ्म्टृत बह्म होता है; जिस 
श्रकार कम्॒लपत्र में पानी लग नहीं सकता उसी प्रकार जिसे ब्रह्मज्ञान हो गया 
उसे कर्म दूषित नहीं कर सकते (हां. ४. १४, ३ ); ब्रह्म जाननेतव्रात्न को मोह 
पमिलता है। (ते. २. $ ); जिसे यह मालूम हो चुका द्वे कि सब कुछ आत्ममप है 
उसे पाप नहीं लग सकता (ब्ृ. ७. ७. २३ ); “ ज्ञात्वा देवं मुच्यते प्रवपरी: 
( श्वे. २. १३; ६. १३ )--परमेश्वर का ज्ञान होने पर सब पाशों से मुक्त दो जाता है; 
« ज्ञीयन्ते चास्य कमा तस्मिन्द्ट परावरे ” (मुं. २. २. ८)--परब्रह्म का ज्ञान होने 
पर उसके सब कर्मों का क्षय हो जाता है; “ विद्ययासर्ृतमश्नुत ”” (इंशा. ३१ मैच्यु- 
७. ६ )--विद्या से श्रस्ट॒तत्व मिलता है; “ तमेव विदित्वा$तिरत्युमेति नान्‍्यः पत्था 
विद्यतेईयनाय ” ( श्वे. ३. ८ )--परमेश्वर को जान लेने से श्रमरत्व मिज्ञता है, इसको 
छोड़ मोक्ष-प्राप्ती का दूसरा मार्ग नहीं है । और शास्र-इष्टि से विचार करने पर भी 
यही सिद्धांत दृढ होता है; क्योंकि दृश्य-सष्टि में जो कुछ है वह सब यद्यपि कमें- 
मय है, तथापि इस सृष्टि के श्राधारभूत परत्रह्म की ही वह सब लीला है, इस 
लिये यह स्पष्ट है कि कोई भी कर्म परत्रह्म को बाधा नहीं दे सकते--अथात्‌ सब 
कर्मों को करके भी परत्रह्म अलिप्त ही रहता है इस प्रकरण के आरम्भ में बतलाया 
जा चुका है कि अ्रध्या्मशास्त्र के अनुसार इस संसार के सब पदार्थ के कर्म (माया) 
और ब्रह्म दो ही वर्ग होते हैं । इससे यही प्रगट होता है कि इनमें से किसी एक 
चर्गे से अरथांत्‌ कर्म के छुटकारा पाने की इच्छा हो तो मजुष्य को दूसरे बर्ग में 
अर्थात्‌ ब्रह्म-स्वरूप में प्रवेश करना चाहिये; उसके लिये ओर दूसरा मार्ग नहीं हैं, 
क्योंकि जब सब पदार्थों के केवल दो ही बर्ग होते हैं तब कर्म से मुक्त अवस्था 
सिवा त्रह्म-स्वरूप के ओर कोई शेप नहीं रह आती ! परत ब्रह्म-्वरूप की इस 
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अवस्था को प्राप्त करने के लिये स्पष्ट रूर से जान लेना चाहिय्रे कि ब्रह्म का 
स्वरूप क्या है; नहीं तो करने चलेंगे एक और होगा कुछ दूसरा ही ! “ विनायके 
प्रकुषाणो रचयामास वानरम्‌ -सूर्ति तो गणेश की बनानी थी; परन्तु ( वह 
बन कर ) बन गई वन्द्र की--ठीक यही दशा होगी ! इसलिये अ्रध्यात्मशाखखर के 
युक्तिवाद से भी यही सिद्ध होता है, कि ब्रह्म-स्वरूप का ज्ञान ( अथांत्‌ बह्मव्मक्य 
का तथा ब्रह्म की अ्रलिप्तता का ज्ञान ) प्राप्त करके उसे झत्यु पर्यन्त स्थिर रखना ही 
कर्म-पाश से मुक्त हेने का सच्चा मार्ग है। गंंता में भगवान्‌ ने भी यही कहा है 
कि “कर्मों में मेरी कुछ भी श्रासक्ति नहीं ह; इसलिये मुझे कर्म का बन्धन नहीं 
होता--और जो दस तत्व को समझ जःता हे वह कर्म-पाश से मुक्त हो जाता है” 
(गी. ४. १४ तथा १३. २३ )। स्मरण रहे कि यहाँ “ ज्ञान ' का थ्र्थ केबल शादिदक 
ज्ञान या केवल मानसिक क्रिया नहीं है; किन्ठु हर समय श्रार प्रत्येक स्थान में 
उसका भअर्थ “ पहले मानसिक ज्ञान होने पर ओर फिर हन्द्वियों पर जय प्राप्त कर लेने 
पर ब्रह्म॑भूत होने की ग्रव॒स्था या ब्राह्मी स्थिति ”! ही है। यह बात वेदान्तसूत्र के 
शांफरभाष्य के आरम्भ ही में कही गई है । पिछले प्रकरण के अन्त में ज्ञान के 
सम्बन्ध में श्रध्यात्मशाख्र का यही पिद्धार्त बतलाया गया है श्रार महाभारत में 
भी जनक ने सुन्नभा से कहा हे कि--' ज्ञनिन कुरुते यस्ते यस्नेन प्राप्यत महत्‌ --- 
ज्ञात ( अर्थात्‌ मानसिक क्रिवारूपी कह्वान ) हो जाने पर सनुष्य यस्त करता है शोर 
यत्न के इस भागे से ही अस्त में उप महतत्त्व (परमेश्ट  ) प्राप्त हो जाता है (शां- 
३२०. ३० ) । अध्पात्मशाख इतना ही बतल. सकता है कि सोक्ष-प्राप्ति के लिये 
किस सार्ग से ओर कहाँ जाना चाहिये--इससे अधिक वह ओर कुछ नहीं बतला 
सक्ृता। शास्त्र से ये बातें जान कर प्रस्येकर मनुष्य को शाखोक्त मार्ग से 
स्वयं आप ही चलना चाहिप्रे और उस सागे में जो कटे या बवाएँ हों, उन्हें 
नकाल कर अपना रास्ता खुद साफ कर लेना चाहिये एवं उसी माय में चलते हुए 
स्व अपने प्रथस्त से ही अन्त में ध्येय वस्तु की प्राप्ति कर लेनी चाहिये। परन्तु यह 
प्रयत्त २८ योग, अध्यात्मविचार, भक्ति, कमैफल-्याग इत्यादि अनेक 
मा न 
जात हले निष्काम कम्तेयोग का सुरुष सार्ग 
बतल्ाया गया है आर उसझी सिद्धि के लिये छठे अध्याय में यम-तियम-आसन-प्राणा- 
पा जा सर लव मो का 6 वर्णन किया गया 
रहने से ही परमेश्वर का ज्ञान अप्थांयगे विचार दारा दिकक ह स के तक 
से ) भक्तिमाये-द्वारा हो जाता है ( गी. १८ हि 52002 206 
३9028 «१८. ५६ )। 
वि 30000 
हने ले दी परत में ये द्धि हे शुद्ध करके परमेश्वर के समान हमे सेकक करते 
रह न्त में मोक्ष मिलता है; कर्म को छोड़ देना अ्रष्ट है, क्योंकि कम किसी 








श्ज्प गीतारहस्य अथवा केमेयोगशास्तर । 


से छूट नहीं सकता; इत्यादि बातें यद्यपि श्रब निर्विवाद सिद्ध हो गई तथापि यह 
पहले का प्रश्न फिर भी उठता है कि, क्या इस मार्ग में सफलता पाने के लिये आव- 
श्यक ज्ञान-प्रात्ति का जे प्रयत्व करना पड़ता है वह मनुष्य के वश में है? अथवा 
नाम-रूप कर्मात्मक प्रकृति जिधर खींच उधर ही उसे चल्ले जाना चाहिये ? भगवान्‌ 
गीता में कहते हैं कि “ प्रकृति यान्ति भूतानि निग्रहः कि करिप्यति ?? (गी.३.३३) 
“जनिग्रद से क्या होगा ? प्राणिप्तात्र अपनी अपनी अकृति के अनु पार ही चल्तते हैं; 
५ मिथ्येप व्यवसायसेत प्रकृतिस्वां सिग्रोद्यति --तेरा निश्चय्र व्यथ है; जिधर 
तू न चाहेगा उधर तेरी प्रकृति तुझे खींच लेगी ( गो, ८. ९६; २. ६० ), और 
मनुजी कहते हैं कि “ वलवान्‌ इन्द्ियत्रातो विद्वांसमपरि कर्षति ( मनु. २. २३१ ) 
>-बिद्दानों को भी इन्द्रियें। अपने वश मे कर लेती हैं । कमविपाक-प्रक्रिपा का भी 
निष्कर्ष यही हे, क्योकि जब्र ऐसा मान लिया जाय कि मनुष्य के मन की सब प्रेरणाएँ 
चूर्व-कर्मों से ही उत्पन्न होती हैं, सब्र तो यही अनुमान काना पड़ता है कि उसे एक 
कर्म से दूसरे कभ सें अर्थात्‌ लदेंव भव-चक्र में ही रहना चाहिय्रे। अधिक क्या 
, कर्म से छुटकारा पाने की प्रेरणा ओर कर्म दोनों बातें पस्पर-विरुद्ध हैं । श्रोर 
यदि यह सत्य है, तो यह आपत्ति आ पड़ती ह क्रि ज्ञान प्राप्त करने के लिये कोई 
भी मनुष्य स्वतन्त्र नहीं है । इस विपय्र का विचार श्रध्यात्मशास्त्र में इस प्रकार 
किया गया है, कि नास-रूपात्सक सारी दश्व-छष्टि का आधारभूत जो तत्त्व है वही 
मनुस्य की जददेह में भी निवास करता है, इससे उसके हृत्यों का विचार देह 
ओर आत्मा दोनों की दृष्टि से करना चाहिये। इनमें से श्रात्मस्व्रहपी अह्म मूल में 
केवल एक हीं। होने के कारण कभी भी परतन्त्र नहीं हो सकता; क्योंकि किसी एक 
चस्तु को दूसरे की अधीनता में होगे के लिये एक से श्राधिक--हम से काम दो-- 
बस्तुओं/ का होना नितान्त आवश्यक है। यहों। नाम-रूपात्मक कर्म ह। वह दूसरी 
बस्तु है; परन्तु यह कर्म अनित्य है श्रॉर मूल भें बह परवह्म ही को लीला है जिधसे 
निर्विबाद सिद्ध होता है कि, यद्यपि उसने परत्रह्म के एक अंश को श्राच्छ/दित कर 
लिया है, तथापि वह परत्रह्म को अपना दास कभी भी बना नहीं खकता। इसके 
अतिरिक्त यह पहले ही बतलाया जा चुका है, कि जो आत्मा कमे-सृष्टि के व्यापार 
का एकीकरण करके सृष्टि-ज्न उत्पन्न करता हैं, उसे कर्म-सृष्टि से भिन्न श्रथांत्‌ 
त्रह्म सृष्टि का ही होना चाहिये। इससे सिद्ध होता है कि, परबह्म आर उस्ची का 
श्रेश शरीर श्रात्मा, दोनों मूल में स्वतन्त्र अर्थात्‌ कर्मात्मक प्रकृति की सत्ता से 
मुक्त हें । इनमें से परमात्मा के विषय में मनुप्य को इसस अधिक ज्ञान नहीं हो 
सकता कि वह अ्रनन्त स्वव्यापी, नित्य, शुद्ध ओर मुक्त है| परन्तु इस परमात्मा 
ही के अंश-रूप जोवात्मा की बात भिन्न है; यद्यपि वह मूत्र में शुद्ध, मुक्तत्वभाव, 
निर्मुण तथा अकता है, तथापि शर्रार और बुद्धि आदि इन्द्रियों के बन्धन मे 
केंसा होने के कारण, वह मनुष्य के मन में जो स्फूर्ति उत्पन्न करता ह उसका 
अत्यक्षाजुभवरूपी ज्ञान हमें हो सकता है। भाफू का उदाहरण लीजिये, 


है 





कर्मविपाक ओर झआात्मस्वातन्त्रय । २७६ 


वह खुली जगह में रहती है तब उसका कुछ ज्ञोर नहीं चलता; परन्तु वह जय 
किसी वर्तन में बंद कर दी ज!ती है तब उसका दवाव उस बर्तन पर जोर से होता 
हुआ देख पड़ने लगता है; ठीऊ इसी तरह जब परमाता का ही श्रंराभूत जीब 
(गी. १५. ७) अनादि-पूर्व-कर्मीनित जड़ देह तथा इंद्वियों के बन्चनों से बद्ध हो 
जाता है,तत्र इत बद्धावस्था से उसको मुक्त करने के लिये ( मोक्षानुकूल ) कर्म 
करने की प्रवृत्ति देहेन्द्रियों में होने लगती है; और इसी को च्यावड्ारिक इष्टि से 
# आत्मा की स्व॒तस्त्र प्रशुत्ति ” कहते हैं । “ व्यावहारिक दृष्टि से ”' कहने का कारण 
यह है कि शुद्ध मुक्तावस्‍्था में या * तात्विक दृष्टि से” आत्मा इच्छु-रहित तथा 
अ्रकतो है--सव कृत्य केवल प्रकृति का है (गी. १३. २६; वेसू. शांभा. २. ३. 
४० )। परन्तु वेद्वान्ती लोग सांप्य-मत की भैं।ति यह नहीं मानते कि प्रकृति ही 
स्त्रय॑ं मोज्ञानुडल कर्म किया करती ह; क्योंकि ऐसा सान लेने से यह कइना 
पड़ेगा कि जड़ प्रकृति अ्वने अ्रंघेपन से श्रक्लानियों को भी मुक्त कर सकती है। आर 
यह भी नहीं कहा जा सकता कि जो आत्मा मूल ही में अकर्ता है, वह स्वतन्त्र 
रीति से, अ्रधौत्‌ विद्ा किसी निमित्त के, अपने नेखागंक गुणों से ही प्रवतक 
हो जाता है। इसलिये भ्रात्म-स्वातन्त्य के उक्त सिद्धान्त को वेदान्तशाख में इस 
प्रकार बतलाना पदृता है कि आत्मा यद्यवि मूल में श्रकर्ताह तथ/दि बन्धनों के 
निम्नित्त से वह इतने ही के लिये दिखाऊ प्रेरक बन जाता है, श्रोर जब यह आग- 
न्तुक प्रेकता उसमें एक बार किसी भी निमित्त सेझा जाती है, तब बह कर्म के 
नियमों से भिन्न अ्रयात्‌ स्वातन्त्र ही रददती है। “स्वतंत्र का अर्थ नििमित्त नहीं 
है, श्रार आत्मा अपनी सूल शुद्धावस्था में कर्ता भी नहीं रहता। परन्तु बार बार 
इस लम्पी चादी कर्म कथा को न बतलाते रह कर इसी को संखेव सें श्रात्मा की 
स्वृतन्त्र प्रश्चात्ति था प्रेरणा कहने की परिपाटी हो गई है । वन्धन से पढ़ने के कारण 
आत्मा के द्वारा इंद्रियों को मिलनेवाली खतन्त्र प्रेरणा से और ब!ह्मसष्टि के पदाथों 
के संयोग से इंद्वियो। भ॑ उत्पन्न होनेवाली प्रेरणा में बहुत भिन्नता है । खाना, पाना, 
चेन करना-ये सब इंद्वियों का प्रेरण।एँ हैं, और आत्मा की प्रेरणा मोक्तानुकूल कर्म 
करने के लिये हुआ करती है । पहली प्रेरणा केवल वाह्य श्र्थात्‌ कर्म-सष्टि की है; 
परन्तु दूसरी प्रेरणा आर्मा को श्र्थात्‌ ब्रह्म-सृष्टि की है; और ये दोनों प्रेरणा ६ प्रायः 
परस्पर-विरोधी हैं जिससे इन के कगड़े में ही मनुप्य की सब आयु बीत जाती है । 
इनके झगड़े के समय जब मन में सन्देह उत्पन्न होता है तब कमे-पृष्टि की प्रेरणा 
को न मान कर ( भाग, ३१. १०. ७ ) यदि मनुप्प शुद्धात्म की ्लप्व प्रेरणा के 
अजुसार चलने लेगे--श्रीर इसी को सच्चा आत्मज्ञान या सच्ची आत्मनिष्ठा कहते 
हैं-तो इसके सब व्यवहार स्वभावतः मोहानुकूल ही होंगे; भर श्रन्त से-- 

विशुद्धघमा शुद्धेन वुद्धेन च स वुद्धिमान्‌। 

विमलात्मा च भवति समेत्य विमलात्मना । 

स्व॒तन्त्रश्व स्वतन्त्रेण स्वतन्त्रत्वमवाप्लुते ॥ 
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*' बह जीवात्मा या शरीर आत्मा, जो मूल में स्वतंत्र है, ऐसे परमात्मा में मिल 
जाता है जो नित्य, शुद्ध, बुद्ध, निर्मेल और छवतंत्र है” (मभा.शां. ३०८-२७-३०)। 
ऊपर जो कहा गया है कि ज्ञान से मोत्त मिलता है, उसका यही अर्थ ह । इसके 
विपरीत जब जड़ इंद्वियों के प्राकृत धर्म की अथोत्‌ कर्म-सृष्टि की प्रेरणा की प्रब- 
लता हो जाती है, तब मनुष्य की अधोगति होती है। शरीर में बैंघे हुए जीवात्मा 
में, देहेन्द्रियों से मोक्षानुकूल के करने की तथा ब्रह्मात्मक्य-ज्ञान से मोक्त प्राप्त कर 
लेने की जो यह स्वतंत्र शक्ति है, इसकी ओर ध्यान दे कर ही भगवान्‌ ने अज्ञुन 
को आात्म-स्वातंत्य श्रथांत्‌ स्वावलम्बन के तत्त्व का उपदेश किया है क्िः-- 


उद्धरेदात्मना 55त्मान नात्मानमवसादयेत्‌ 
आत्मैव ह्यात्मने वन्धुरात्मेव रिपुरात्मनः ॥ 


“मनुष्य को चाहिये कि वह अपना उद्धार आपही करें; वह अ्रपनी अआवनति शाप ही 
न करे; क्यें कि प्रत्येक सलुत्य स्वयं अपना बंधु ( हितकारी ) है ओर स्वयं श्रपना 
शत्रु ( लाशकत्तो ) है” (गी. ६.३); श्रौर इस हेतु से ब्रोगबास्तिष्ट (२. सरगै४-८) 
में देव का निराकारण करके पारुप के महर्व का विघ्तारपूर्वक वर्णन किया गया है। 
जो सनुष्य इस तत्त्व को पहचान कर आचरण किया करता है के सब प्राणियों में 
एक ही आत्मा 7*ैं, उसी के आचरण को सदाचरण या मोक्षानुकूल श्राचरस 
कहते हैं; श्रेर जीव'त्मा का भी यही स्वतंत्र धर्म है कि ऐसे आचरण की और 
देहेंद्वियों फो भ्रद्गत किया करे | इसी धर्म के कारण दुराचारी मनुष्य का अंतःकरण 
भी सदाचरण ही की तरफुदारी किया करता है जिसते उसे श्रपने किये हुए दुकष्मों 
का पश्चात्ताय होता है। आधिदेवत पक्ष के पणिउत इसे सदसदूबिवेक-बुद्धिरुपी 
देवता $। स्व्॒त-न्र स्ट्टूति कद्दते है। परन्तु तात्विक दृष्टि से विचार करने पर विदित 
होता हैं, कि बुर्द न्द्विव जड़ प्रकृति ही का विकार होने के कारण स्वयं अगनी ही 
प्रेरणा से कर्म के नियम बंधनें/ से मुक्त नहीं हो सकती, यह प्रेरणा उसे छम-स्टष्टि 
के बाहर के ग्रात्मा से प्राप्त होती है। इसी प्रकार पश्चिमी परिडतों का “ इच्छा- 
स्वातंत्र्य ” शद्रद्‌ भी वेदान्त की दृष्टि ल्रे ठीक नहीं है, क्योंकि इच्छा मन का धर्म 
है और आठवें प्रकरण में कहा जा चुका है कि बुद्धि तथा डसके साथ साथ मन भी 
कमीस्मक जढ़ प्रकृति के अस्वंवेद्य विकार हैं इसलिये दोनों स्वयं आप ही कम के 
बंधन से छुट नहीं सकते । श्रतपुव वेदान्तशाख का निश्चय है कि सच्चा स्वांत्य न 
तो बुद्धि का है और न मन का--बह केवल शात्मा का है।यद्द स्वातंत्य न तो 
आत्मा को कोई देता है ओर न कोई उससे छीन सकता है। स्वतंत्र परमात्मा का 
अंशरूप जीवात्मा जब उपाधि के बंधन में पड़ जाता है, तब बह स्वयं-स्वतंत्र्य रीति 
से ऊपर कहे अनुसार बुद्धि तथा मन में प्रेरणा किया करता है-। अंन्तःकरण की 
इस प्रेरणा का अनादर करके कोई बताव करेगा तो यही कहा जा सकता है कि वह 
स्वयं अपने बरों में ग्राप कुल्दाड़ी मारने को तेयार है! भगवद्गाता में इसी तत्त्व का 












कर्मविपाक और आत्मस्वातन्त्रय । रपरे 


खब्लेख यो किया गया है “ न हिनस्व्थात्मना$#सान --ज्नोे स्वप्रं श्रपना घात आप 
ही नहीं करता, उसे उत्तम गति मिलती है ( गी. ६३. २८) और दासब्रोध में भी 
इसी का स्पष्ट अनुवाद किया गया है (दा. बो. १७. ७, ७-१० | । यद्यपि देख 
बढ़ता है कि मलुप्य कर्म-सृष्टि के अभेद नियमों से जकइ कर बंधा हुआ्रा है, तथापि 
स्वभावतः उल्ले ऐसा मालूम होता है कि मैं किसी काम को स्वतंत्र रीति से कर 
सकूँगा। श्रनुभव के इस तत्व की उपपत्ति ऊपर कह्दे अनुसार ब्रह्म सृष्टि को जड़-सृष्टि 
से भिन्न माने बिना किसी भी अ्रन्य रीति ये नहीं वठलाईजा सकती इसलिये जो 
श्रध्यास्मशाखतर को नहीं मानते, उन्हें इस विपय में या तो मनुष्य के नित्य दासत्व 
को मानना चाहिये, या प्रवृत्ति-स्थातंत्र्य के प्रश्ष को अगम्य समझ कर थों ही छोड़ 
देना चाहिये, उनके लिये कोई दूसरा मांग नहीं है। श्रद्वेत वेदांत का यह सिद्धांत 
है कि जीवात्मा और परमात्मा मूल में एकरूय हैं ( वेसू. शांभा, २. ३,४०) 
और इसी सिद्धांत के अनुसार प्रदृति-स्वातंत््य या इच्छ्ा-स्वातंन्य की 7क्त उपपात्ति 
बतलाई गई है । परंतु जिन्हें यह अ्रद्गैत मत सान्य नहीं है, ग्रथवा जो भक्ति के 
लिये द्वत का स्वीकार किया करते हैं, उनछा कथन है कि जीवात्सा का यह सासलथ्य 
स्वयं उसका नहीं है, बल्कि यह उसे परमेश्वर सेप्राप्त होता है। तथापि “ न ऋते 
श्रांतश्य सख्याय देवा । ? (कर, ४. ३३. ११ )--थरकूने तक प्रय'न करनेवाले 
मनुष्य के अतिरिक्त श्रन्यों को देवता लोग मदत नहीं कते-ऋग्वेद के इस रत्वानु- 
सार यह कहा जाता है कि जीवास्मा को यह सामथ्य प्राप्त करा देने के लियेपइले 
स्वयं ही प्रयत्न करना चाहिये, अर्थात्‌ आस्म प्रवत्न का झोर पर्याय से आलास्वा- 
तंत्य का तरव फिर भी स्थिर बना ही रहता है ( वेसू. २.३. ४३,४२; गी. १०. € श्रौर 
१०)। अधिक क्या कहें बोदघर्सी लोग श्रात्मा का या परबलह्ल रा शास्त्र नहीं 
मानते; श्रार यद्यपि उनको ब्रह्मज्ञान तथा आ्रात्मज्ञान सान्य नहीं है, लथापि उनके 
धमंग्रथों में यही उपदेश किया गया है कि “ अत्तना ( आत्यना ) चोदपरतार्म !- 
अपने आप को स्वयं अयने ही प्रयत्न से राह पर लगाना चाहिये। इस उपदेश का 
समर्थन करने के लिये कहा गया है हिः--- 


















अत्ता ( आत्मा ) हि अत्तनो नाथो अत्ता हि गति । 
तस्मा सञज्ञमय>त्ताणं अस्ले ( अश्वं ) भद्दं व वाणिजो ॥ 


“४ हम ही खुद अपने स्वामी या मालिक हैं ओर श्रपने आत्मा के सिवा हमे तारने 
वाला दूसरा कोई नहीं है; इसलिये जिस प्रकार कोई व्यापारी अपने उत्तम घोड़े का 
संयमन करता है, उसी प्रकार हमें श्रयना संयमन आप ही भली भाँति हरना चाहिये! ! 
( धम्मपद्‌. ३८०); भर गीता की भँति भ्रात्म-स्वातंत्य के श्रस्तित्व तथा उसकी 
आवश्यकता का भी-वणेन किया गया है ( देखे सहापरिनिव्याणासुत्त २.३३-३९) 

'आधिभोतिक फ्रेंच परिदत कॉंट की भी गणना इश्ली वर्ग में करनी चाहिये; क्योंकि 
यद्यपि वह किसी भी अ्रध्यात्म-बाद को नहीं मानता, तथापि वह बिना किसी उपपात्ति 


श्घर गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


के केवल प्रत्यक्ष सिद्ध कह कर इस बात को अवश्य मानता है, प्रयत्न से मनुष्य अपने - 
आचरण आर परिस्थिति को सुधार सकता है । 

यथ्ञपि यह सिद्ध हो चुका कि कर्मपाश से मुक्त हो कर सर्वभूतांतगत एक 
आत्मा को पहचान लेने की जो श्रध्य'त्मिक पूर्ण।वस्धा है उसे प्राप्त करने के लिये 
त्रह्मास्सेक्य-ज्ञान ही एकमात्र उपाय है ओर इस क्ञान को प्राप्त कर लेना हमारे 
अधिकार की बात है तथापि स्मरण रहे कि यह स्वतंत्र आत्मा भी अपनी छाती 
पर लदे हुए प्रकृति के बोक को एकदम श्रर्थात्‌ एक ही क्षण में अलग नहीं कर 
सकता । जैसे कोई कारीगर कितना ही कुशल क्यों न हो परंतु वह हथियारों के 
बिना कुछ कास नहीं कर सकता ओर यदि हथियार खराब हों तो उन्हें ठीक करने 
में उसका बहुत सा समय नष्ट हो जाता हे, वैसा ही जीवात्मा का भी हाल है। 
ज्ञान-प्राप्ति की प्रेरणा करने के लिये जीवात्मा स्वतंत्र तो अवश्य है; परंतु वह 
नात्विक दृष्टि से मूल में नि[ेण औ्रार केवल है, अथवा सातवें प्रकरण में बतलाये 
अनुसार नेत्रयुक्त परंतु लंगड़ा है ( मैन्यु. ३. २, ३; गी. १३. २० ), इसलिये उक्त 
ओअरणा के अनुसार कर्म करने के लिये जिन साधनें। की आवश्यकता होती है : जैसे 
कुम्हार को चाक की आवश्यकता होती है ) वे इस पश्रात्मा के पास स्वयं श्रपने 
नहीं होते---जो साधन उपलब्ध हैं, जेसे देह थोर बुद्धि आदि इंद्वियाँ, वे सब 
मायात्मक प्रकृति के विकार हैं। भ्रतएव जीवात्मा को श्रपनी मुक्ति के लिये भी, 
पारव्ध कर्मानुसार प्राप्त देहेन्द्रिय आदि सास ( साधन या उपाधि ) के द्वारा ही 
सब काम करना पड़ता है। इन साधनों में व॒द्धि मुख्य है इसलिये कुछ काम करने 
के लिये जीवात्मा पहले बुद्धि को ही प्रेरणा करता है। परंठ पृव्वकर्मोनुधार श्रोर 
अक्ृति के स्थभावानुसार यह कोई नियम नहीं कि यह बुद्धि हमेशा शुद्ध तथा 
सात्त्विक ही हो | इसलिये पहले त्रिएुण/त्मक्र प्रकृति के प्रयंच से मुक्त हो कर वह 
बुद्धि अंतमुंख, शुद्ध, सारिविक या आत्मनिष्ठ होनी चाहिये; श्रर्थात्‌ यह बुद्बि 
गेसी हाौनी चाहिये कि जीवात्मा की प्रेरणा को माने उसकी आशाका पालन करे 
ओर उन्हीं कर्मों को करने का निश्चय्र करे कवि जिनसे आत्मा का कल्याण द्ो।' 
ऐसा होने के लिये दीधकाल तक वेराग्य का अ्रभ्यास करना पड़ता है। इतना 
होने पर भी भूख-प्यास आदि देह धर्म श्रार संचित कमों के वे फ्र, जिसका भोगना 
आरम्भ हो गया है, रूत्यु-समय तक छूटते ही नदीं। तात्पर्य यद्द है कि यद्यपि उपाधि: 
बद्ध जीव-व्मा देहँंद्वियों को सोक्षानुकल कर्म-करने की प्रेरणा करने के लिये स्वतंत्र 
है, तथापि प्रकृति ही के द्वारा चूंकि उसे सब काम कराने पढ़ते हं, इसलिये उतने भर 
के लिये ( बढ़ाई, कुम्हार आदि कारीगरों के समान) वह परावलम्परी हो ज्ञाता और 
उसे देहाँद्रिय आदि हथियारों को पहले शुद्ध करके अपने अधिकार में कर लेना 
पड़ता है ( वेसू. २.३-४०)। यह काम एकदम नहीं दो सकता, इसे धीरे धीरे करना 
चाहिये; नहीं तो चमकने और भडकनेवाले घोड़े के समान इंद्रियोँ बलवा करने 
ज्ञगेंगी और मनुप्य को धर दवावेंगी । इध्ी लिये भगवान्‌ ने कहा हैं कि इंब्रिक 





कर्मविपाक और आत्मस्वातन्त्य । श्दके 


निग्रह्ठ करने के लिये बुद्धि को 'टति या जैये की सहायता मिलनी चाहिये ( गी. 
६. २९); भ्रार श्रागे अठारहवें अध्याय (१८.३३-३४९ ) में बुद्धि की भांति उति के 
भऔी--सा रितिक, राजस श्रोर तामस--तीन नेधगिक भद्‌ वदलाय गये हैं। इनमें से 
ताम्रस शरौर राजस को छोड़ कर बुद्धि को सात्विक बनाने के लिये इस्द्विय निम्रद करना 
पड़ता है श्रोर इसी से छठवें श्रध्याय में इसका भी संज्षित वर्णन किया है हि ऐसे 
इन्द्रिय-तिप्रद्ठाभ्वास-रूर योग के लिये उचित स्थल, आसन और आहार कान कोन 
से हैं । इस प्रकार गीता (६,२२९) में बतलाया गया है कि “ शंनः शनेः”! श्रभ्यास 
करने पर चित्त स्थिर हो जाता है, इन्द्रियों बरा में हो जाता हे श्रार आगे कुछ 
समय के बाद ( एकदम नहीं ) अद्मत्मस्य-ज्ञान होता है, एवं फिर “आर्मवल्त न 
मोर निवरध्नन्ति धनेजय --उस ज्ञान से कर्म-बन्धन छुट जाता है ( मी. ४ 
३८-४१ ) । परन्तु भगवान्‌ एकान्‍्त से योगान्यास करने का उपदेश देते हैं ( गी 
६.१० ), इससे गीठा का तात्पथ यह नहीं समभ लेना चाहिये कि लथार के सत्र 
ब्यवहारों को छोड़ कर योगाम्यास में ही सारी आयु बिता दी जावे। जिस प्रकार 
कोई व्यापारी श्रपने पास की पूँजी से ही--चाहे वह बहुत थोड़ी ही क्यो न 
हो--पढले धीरे धीरे व्यापार करने लगता हद और उसके द्वारा श्रस्त भें अपार 
संपत्ति क॒म्ता लेता है, उस्ती प्रकार गीता के कमेयोग का भी हाल है। अयने से 
जितना हो सह्ृता है उतना ही इन्द्निय-निग्रह करके पहले कम्ंश्रोग को शुद्ध करना 
चाहिये आर इसी से अन्त में अधिकाधिक इन्द्रिय-निप्रद-सामब्य प्राप्त दा जाता हैं 
तथापि चाराहे में बेठ कर भी योगाभ्यास करते से काम्म नहीं चल सकता, क्या 
द्ससे ब्‌द्नि को एकाग्नता की जो आदत हुई दोगी उसके बट जाने का भय हांता 
है। इसलिये कर्मग्रोग का आचरण करते हुए कुछ समय तक नित्य या कभी 
कभी एक्ास्त का खेबन करना भी आवश्यक है (मी. १३. १७ )। इसके लिये रूंखार 
के समस्त व्यव॒हारों को छोद देने का उपदेश भगवान्‌ ने कहीं भी नहीं दिया है; 
प्रत्युत सांसारिक व्यवहारों को निष्काम-बुद्धि से करने के लिये है। इन्द्ियानिम्रह का 
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स हि रण प्रत्येक मनुष्य को हमेशा 
अप रहना चाहिये, पूर्ण इन्द्िय-निग्रह के सिद्ध होने तक राह देखते बढे नहीं 
रहना चाहिये । मैस्युयनिपदू में श्रोर महाभारत में कहा गया है कि यदि कोई 
3३,६६)। परनत सबदान श् जी ६.२८; मभा. शा.२३६.३२; अश्व. अनुगीता 
किया है बह बहु को स सात्त्विक, सम या आत्मनिष्ठ वाद्धि का वर्णन 
सकती; और इस अभ्यास व हू पा के सका 52222 के कर हो 
होगे। ही नहीं, परन्तु के हक जद न अप ५ तो पूरी सिद्धि 
। नहीं, परन्तु दूसरा जन्म ले कर फिर भी शुरू से वही अभ्यास करना 

पढ़ेगा श्रार उस जन्म का अभ्यास भी पूर्वजन्म के अभ्यास की भाँति ही अधूरा रह 
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जायगा, इसलिये यह शझ्ञा उत्पन्न होती है कि ऐसे मनुष्य को पूर्ण सिद्धि कभी 
मिल ही नहीं सकती; फलतः ऐसा भी मालूम होने लगता है कि कर्मयोग का 
आचरण करने के पूर्व पातज्षल योग की सहायता से पूर्ण निर्विकल्प समाधि लगाना 
पहले सीख लेना चाहिये। अजैन के मन में यही शक्का उत्पन्न हुईं थी और उसने 
गीता के छुटवें अध्याय ( ६. ३२-३६) में श्रीकृष्ण से पूछा है कि ऐसी दशा में 
मनुष्य को क्या करना चाहिये । उत्तर में भगवान्‌ ने कहा है कि श्रात्मा भ्रमर होने 
के कारण इस पर लिंग-शरीर द्वारा इष जन्म में जो थोड़े बहुत संस्कार होते हैं, 
जे आगे भी ज्यों के स्यों बने रहते हैं, तथा यह 'योगश्रष्ट” पुरुष, अथांत्‌ कमय्रोगः 
को पूरा न साध सइझने के कारण उससे भ्रष्ट होनेवाला पुरुष, अगले जन्म में श्रपना 
प्रयत्न वहीं से शुरू करता है कि जहाँ से उसका अभ्यास छूट गया था और ऐसा 
होते होते क्रम से “ अनेकजन्मसंसिद्धस्ततो याति परां गतिम्‌” ( गी. ६.४९ )-- 
अनेक जन्मों में पूर्ण लिद्धि हो जाती है एवं अन्त में उसे मोक्ष प्राप्त हो जाता हैं। 
इसी सिद्धान्त को लक्ष्य करके दूसरे अध्याय में कहा गग्मा है कि “ स्वल्पमप्यस्य 
अर्मस्य त्रायते सहतो भयात्‌” (गी. २.४० )--इस धर्म का अर्थात्‌ कर्मयोग 
का स्वल्य ग्राचरण भी बड़े बड़े संकटों से बचा देता है। सारांश, मनुष्य का श्रात्मा 
सूल में यद्यपि स्व॒तन्त्र है तथापि मनुष्य एक ही जन्म में पूर्ण सिद्धि नहीं पासक्रता, 
क्योंकि पूर्व कर्मों के अनुसार उसे प्रिली हुई देह का प्राकृतिक स्वभाव अशुद्ध होता 


है। परन्तु इससे “ नात्मानमचसन्प्रेत पृ्॒राभिरसस्टाद्धिमिः ” ( मजु. ४- १३० )-- 


किसी को निराश नहीं होना चाहिय्रे; और एक ही जन्म में परम सिद्धि पा जाने के 
दुराग्रद में पड़ कर पावक्षल बोरा/म्प्रस में श्रथात्‌ इस्द्वियें। का जब॑दस्ती दमन करने 
में ही सब्र आयु दृधा खो नहीं देनी चाहिये। अ्र/त्मा को कोई जल्‍दी नहीं पह्ी है, 
जितता आज हो सके उतने ही योगबतन्ञ को प्राप्त करके कर्मयोग का श्राचरण शुरू 
कर देना चाहिये, इससे धीरे धीरे बुद्धि अधि काधिक सात्त्विक तथा श॒द्ध दो ती जायगी 
और कर्मब्रोग का यह स्वल्पाचरण ही-नहीं,जिज्ञासा तक-रहँँट में बैंठे हुए मजुषप की 
तरह, प्रांग ढकेलते ढकेलते अत में आज नहीं तो कल, इस जन्म में नहीं तो आगले 
जन्म से, उसके भ्रास्मा को पूर्ण॑त्रह्म-प्राप्ति करा देगा । इसी लिये भगवान्‌ ने गीता में 
साफ कहा है कि कर्सग्रोग में एक त्रिशेष गुण यह है कि उसका स्व्॒ल्प से भी स्व॒ल्प 
आचरण कभी व्यथ नहीं जाने पाता ( गी. ६. १५ पर हमारी टीका देखों )। मनुष्य 
को उचित है कि वह केवल इसी जन्म पर ध्यान न देख श्रोर धीरज को न छोड़े, 
क्रिन्तु निष्छाम कर्म करने के अपने उद्योग को स्वतंत्रता से और धीरे धीरे यथाशक्ति 
जारी रखे । प्राक्तन-संस्कार के कारण ऐसा मालूम होता है कि प्रकृति की गाँठ हम 
से इस जन्म में आज नहीं छूड सकती परन्तु वही वन्धन क्रम क्रम से बढ़नेवाले 
कर्मग्रोग के अभ्यास से कल या दूसरे जन्‍्में। में आप ही श्रएप ढीला हो जाता हैं, 
और ऐसा होते होते “ वहूनां जन्मनामन्ते ज्ञानन्वामां प्रपद्यते ?.(गीं. ७. १६ )-+ 
कभी न कभी पूरे ज्ञान की प्राप्ति होने से प्रकृति का बन्धन या पाराधीनता छूट जाती 


कर्मविपाक और आत्मस्वातन्त्रय । श्प 


है एवं आत्मा अपने मूल की पूर्ण निर्गुण मुक्तवस्था को अर्थात मोक्ष-दशा को पहुच 
जाता है। मनुष्य क्‍या नहीं कर सकता है? जो यह कहावत प्रचलित ह कि 6 नर 
करनी करे तो नर से नारायण होय ” वह वेदान्त के उक्त सिद्धान्त का ही अनुवाद 
है; भ्रौर इसी लिये योगवासिष्ठकार ने मुमुजु प्रकरण में उद्योग की खूब प्रशसा की 
है तथा अपन्दिग्ध रीति से कह है कि श्रन्त में सत्र कुछ उद्योग थ्व हा।मलता ह 
(यो. २. ४. १०-१८) | 
यह सिद्ध हो चुका कि ज्ञान-प्राप्ति का प्रयत्न करने के लिये जीवात्मा मूल में 
स्वतंत्र है और स्वावलम्बनपूर्व दीधघोद्योग से उसे कभी न कभी प्राक्तन कर्म के 
पंजे से छरकारा मिल जाता है। श्रवब थोड़ा सा हस बात का स्पष्टीकरण श्रार 
हो जाना चाहिये, कि कर्म-क्षय किले कहते हैं श्रार वह कब होता है । कम-क्षय 
का श्रर्थ है--सब कमों के बन्धनों से पूर्ण श्र्थात्‌ निःशेष मुक्ति हो ना। परन्तु पहले 
कह श्राये हैं कि कोई पुरुष ज्ञानी भी हे! जाय तथापि जब तक शरीर है तब तक 
सोना, बैठना, भूख, प्यास इत्यादि हमें छुट नहीं सकते, ओर प्रारब्ध कर्म का भी 
बिना भोगे क्षत्व नहों होता, इसलिये वह आग्रह से देह का त्याग नहीं कर सकता । 
इस मे सन्देह नहीं कि ज्ञान होने के पूर्व किये गय्ने सब कम का नाश ज्ञान होने 
पर हो जाता है; परन्तु जब कि ज्ञानी पुरुष को यावज्ञीवन ज्ञानोत्तर-काल में भी 
कुछ न कुछ कर्म करना ही पढ़ता है, तब ऐसे कर्म से उप्तका छुटकारा ऊसे होगा 
और, यदि छुटकारा न हो तो यह शझ्ला उत्पन्न होती हैं कि फिर पूर्व कर्म-हय या 
आगे मोक्ष भी न होगा। इस पर वेदान्तशास्त्र का उत्तर यह ह, कि ज्ञानी मनुष्य 
की नाम-रूपात्भक देह को नाम-रूपात्म छ कर्मों से यद्यपि कभी छुटकारा नहीं मिल 
सकता, तथापि इन कम के फलों को अ्रपने ऊपर लाद लेने या न लेने में श्रासमा 
पूरे रीति से स्वतंत्र है; इसलिये यदि इंद्वियों पर विजय प्राप्त करके, कर्म के विषय 
में प्राणिमात्र की जो आसाक्ते होती है, केवल उसका ही क्षय किया जाय, तो ज्ञानी 
मनुष्य कर्म करके भी उसके फल का भागी नहीं होता ! कर्म स्वभावतः अन्ध, 
अ्रचेतन या झत होता है; वह न तो किसी को स्वयं पकड़॒ता है श्रोर न किसी को 
छोड़ता ही है; बह स्वयं आ्राच्छा है, न बुरा । मनुष्य अपनी जीव को इन कम में फैसा 
कर इन्हें श्रपनी प्रासाक्ति से अच्छा या थुरा, श्रार शुभ या श्रशुम बना लेता है । 
इसलिये कहा जा सकता है कि हस ममत्वयुक्त आसाक्ति के छटने पर कर्म के बन्धन 
श्राप ही टूट जाते हैं फिर चाहे वे कर्म बन रहे या चले जायें। गीता में भी स्थान 
स्थान पर यही उपदेश दिया गया है किः--सच्चा नेप्कम्य इसी में है, कम का 
त्याग करने में नहीं ( गी. ३. ४ ); तेरा अधिकार केवल कर्म करने का है, फल का 
मिलना न मिलना तेरे अधिकार की बात नहीं है ( गी. २. ४७ ); “ कमेदवेयेः कर्म 
योगमसक्तः ” ( गी. ३, ७ )--फल की आशा न रख करमद्वियों को कर्म करने दे; 
ल्कसवा कमफलासंगम्‌ ” ( गी. ७. २० )--कर्म फल का त्याग कर, “सर्वभूता- 
सभूतास्मा कुवेन्ञपि न लिप्यते ” ( गी. €* ७ )--जिन पुरुषों की समस्त प्राणियों 
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में समबुद्धि हो जाती है उनके किये हुए कर्म उनके बन्धन का कारण नहीं हो 
सकते; “ सर्वेकमफल त्याग कुरु ”” ( गी. १२. ११ )--सब कमेफलों का द्याग कर; 
“का्येमित्येव यस्करम नियतं क्रियते ”! ( गी. १८. ६)--केवल कत्तेव्य समझ कर जो 
प्राप्त कर्म किया जाता है वही सात्तिक है; “चेतसा सरवेकमोणि मयि संन्यस्य ”” 
(गी. १८. ५७ ) सथ कर्मों को मुझे श्रप॑ण करके बर्ताव कर। इन सब उपदेशों का 
रहस्य वही है जिसका उल्लेख ऊपर किया गया है। अरब यह एक स्वतंत्र प्रश्न है कि 
ज्ञानी मनुष्यों को सब व्यावहारिक कर्म करने चाहिये या नहीं । इसके सम्बन्ध में 
गीताशासत्र का जो सिद्धान्त है उसका विचार अगले प्रकरण में किया जायगा। 
आथी तो केवल यही देखना है कि ज्ञान से सब कर्मों के भस्म हो जाने का श्र्थ क्या 
है; और ऊपर दिये गये वचनों से, इस विषय में गीता का जो अभिश्नाय है वह, 
भली भाँति प्रगट हो जाता है । व्यवहार में भी इसी न्याय का उपयोग किया 
जाता है। उदाहरणार्थ यदि एक मनुष्य ने किसी दूसरे मजुप्य को धोखे से धक्का दे 
दिया तो हम उसे उजडु नहीं कहते । इसी तरह यदि केवल दुधेटना से किसी की हत्या 
हो जाती है तो उस्ते फ़ोजदारी कानून के अनुसार खून नहीं समभते | श्र्नि से घर 
जल जाता है श्रथवा पानी से सैकड़ा खेत वह जाते हैं, तो क्या श्राश्मि श्र पानी 
को कोई दोषी समझता है? केवल कर्मो की शोर देखें तो मनुष्य की दृष्टि से प्रत्येक 
कर्म में कुछ न कुछ दोप या अवगुण श्रवश्य ही मिलेगा “ सवौरंभा द्वि दोषेण 
घूमेनाप्िरिवादतः ?? ( गी. $८. ४८) । परन्तु यह वह दोप नहों है कि जिसे 
छोड़ने के लिये गीता कहती है। मनुय्य कें किसी कर्म को जब हम अच्छा या छुरा 
कहते हैं, तब बह अच्छापन या बुरापन यथार्थ में उस कर्म में नहीं रहता, किन्तु 
कर्म करनेवाले मनुष्य की बुद्धि में रहता है। इसी बात पर ध्यान दे कर गीता (२. 
४६-५१ ) में कट्टा है कि इन कर्मों के बुरे पन को दूर करने लिये कर्ता को चाहिये 
कि वह भ्रपने मन और बुद्धि को श॒द्ध रखें; और उपनिपदों में क॒र्त्ता की बृद्धि 
को ही पा गईं है, जैसे:-- 
रन एवं मनुष्याणां कारण बन्धमोक्षयोः । 
बंधाय विषयासंगि मोक्ते निर्वियर्य स्म्ृतम्‌॥ 

6 मनृष्य के ( कर्म से) बंधन या मोक्त का मन ही (एवं) कारण है; मन के 
विषयासक्त होने से बंधन, और निप्क्राम या निर्विपय अर्थात्‌ निःसंग होने से मोक्त 
होता दै ” (मेत्यु. ६ ३४; अम्ततबिन्दु- २)। गीता में यही बात प्रधानता से बतलाई 
गई है कि, त्रह्मास्मक्य-ज्ञान से बुद्धि की उक्त साम्यावस्था कैसे प्राप्त कर लेना 
चाहिये । इस अवस्था के प्राप्त हो जाने पर कर्म करने पर भी पूरा करमम-क्षय हो 
जाया करता है। निरमि होने से अथांत्‌ संन्यास ले कर अभिहोत्र आदि कर्मों को 
छोड़ देने से, अथवा अक्रिय रहने से अधांत्‌ किसी भी कमे को न कर चुपचाप बैठे 
रहने से, कम का हुय नहीं होता (गी. ६. ३)। चाये मनुष्य की इच्छा रहे या न रहे 


है 
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परन्तु प्रकृति का चक्र हमेशाधूमता ही रहता है जिसके कारण मनुप्य को भी 
उसके साथ अवश्य ही चलना पढ़ेगा (गी. ३.३६; $८. ६० 2! परन्तु शज्ञानी 
जन ऐसी स्थिति में प्रकृति की पराधीनता में रह कर जैसे नाचा करते दें, वैसा न 
करके जो मलुप्य अपनी बुद्धि को इन्द्रिय-निम्रह के द्वारा स्थिर एवं शुद्ध रखता है 
श्रौर सष्टिकम के श्रनुसार अपने हिस्से के (प्राप्त ) कर्मा को केवल कर्तव्य समझ 
कर श्रनासक्त बुद्धि से एवं शांतिपूर्वक किया करता है, वही सच्चा विरक्त है, वही 
सच्चा स्थितप्रज्ञ है ओर उसी को ब्रह्मपद पर पहुँचा हुआ कहता चाहिये (गी. 
३. ७; ४. २१; ९. ७-६; १८. ११ )। यदि कोई ज्ञानी पुरुष क्रिसो भी ब्यावहा- 
रिक कर्म को न करके संन्यास ले कर जंगल में जा बढे; तो इस प्रकार को को छोड़ 
देने से यह समभना बड़ी भारी भूल है, कि उसहे कर्मों का क्षय दो गया (गी. ३. 
४) । इस तत्त्व पर हमेशा ध्यान देदा चाहिय्रे, कि कोई कर्म करे या न करें, परन्तु 
उसके कर्मों का क्षय उसकी एछ्धि की सास्यावस्था के कारण होता है, न कि कर्ता को 
छोड़ने से या न करने से । कर्म-जय का सच्चा स्वरूप दिखलाने के लिये यह उदाहरण 
दिया ज्ञाता है, कि ज़िप्त तरद श्रप्मि से ल6_ड़ी जल ज्ञाती है उसी तरह ज्ञान से 
सब के भस्म हो जाते है; परन्तु दृसके बदले उपनिपद्‌ भें ओर गीता में दिया 
गया यह दृष्टान्त अधिक समर्पक है, कि जिस तरह कसलपत्र पानी में रह कर भी 
पानी से श्रक्षिप्त रहता हैं, उसी तरह ज्ञाती पुरुष को--अर्थात्‌ ब्रह्माप॑ण करके 
अथवा श्रासक्ति छोड़ कर कर्य करनेवाले को--क्र्मो का लेप नहीं होता (छा. ७. १४. 
३; गी. ९, १० )। कर्म स्वरूपतः कभी जलते ही नहीं; आर न उन्हें जलाने की 
कोई आवश्यहइसा है। जब यह बात सिद्ध है कि कर्म नाम-रुप ४ श्रोर ताम-रूप 
इश्य सृष्टि है, तब यह समस्त दृश्य सुष्टि जलेंगी केस ? ओर कद्ठाचित्‌ जल भी 
जाय, तो सरहाय॑-बाद के अ्रनुसार सि् यही होगा कि उसका नास-रूप बदल 
जायगा। नाम-झूपात्मक कर्म या माया हमेशा बदलती रहती है, इसलिये मनुप्य 
अपनी रुचि के प्रनुसार नाम-रूपों में भले ही परिदर्तत कर ले; परन्तु इस बात को 
नहीं भूलना चाहिये कि वह चाहे क्रितना ही ज्ञानी दो परन्तु हल ताम-रूपात्मक 
कम या माया का समस्मूल नाश कदापि नहीं कर सकृता। यह काम केवल परमेश्वर 
से ही हो सकता है ( बेस. ७. ७. १७ )। हाँ, सूत्र में हन जड़ कर्सों सें भलाई 
चुराई का जो वीज़ है ही नहीं और जिसे मनुष्य उनसे आरती समत्व बुद्धि से उत्पन्न 
किया करता है, उसका नाश करना मनुष्य के हाथ में है; और उसे जो कुछ जलाना 
है बद् यही चस्तु है। सब प्राणियों के विषय में समवुद्धि रख कर अपने सबद्यापरारों 
कीइव ममत्ववुद्धि को जिसने जला ( नष्ट कर ) दिया है, वही धन्य है, वही कत- 
इुय और मुक्त है; सब कुछ करते रहने पर भी, उसके सब कर्म ज्ञानाप्ि से दग्ध 
समझे जाते हैं (गी. ४. १६; १८. १६ )। इस प्रकार कमों का दरध होना मन की 
निर्दिययता पर ओर बल्यास्मैक्य के अनुभव पर ही सवंधा अवलम्धित है; अतएव 
प्रगट है कि जिस तरह आग कभी भी उत्पन्न हो परन्तु बह दृहन करने का अपना 
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धर्म नहीं छोड़ती, उसी तरह त्रह्मात्मैक्य-ज्ञान के होते ही कमैत्तय-रूप परिणाम 
के होने में कालावधि की प्रतीक्षा नहीं करनी पढ़ती--ज्योंही ज्ञान हुआ कि उसी 
क्षण कर्म-क्तय हो जाता है। परन्तु अन्य सब कालों से मरण काल इस सबंध में 
अधिक महत्त्व का माना जाता है; क्‍योंकि यह आयु के बिलकुल भ्रन्त का कात है, 
और इसके पूवे किसी एक काल में त्रह्मज्ञान से अनारव्ध-संचित का यदि कझय हो 
गया हो तो भी प्रारव्ध नष्ट नहीं होता । इसलिये यदि वह ब्रह्मज्ञान भ्रन्त तक एक 
समान स्थिर न रहे तो प्रारव्ध-कमोनुसार रूत्यु के पहले जो जो अच्छे या बुरे कर्म 
होगें वे सब सकाम हो जावेंगे और उनका फल भेगने के लिये फिर भी जन्म लेना 
द्वी पड़ेगा । इसमें संदेह नहीं कि जो पूरा जीनन्मुक्त हो जाता है उसे यह भय 
कदापि नहीं रहता; परंतु जब इस विषय का शाख्रदृष्टि से त्रिचार करना हो तब 
€स बातका भी विचार अ्रवश्य कर लेना पड़ता है, कि रूत्यु के पहले जो ब्रह्मज्ञान हे 
गया था बह कदाचित्‌ मरण-काल तक स्थिर न रह सके ! इसी लिये शास्त्रकार रूत्यु 
से पहले के काल की श्रपेज्ञा मरण-काल ही को विशेष महत्त्वपूर्ण मानते हैं, भौर 
यह कहते हैं कि इस समय यानी रूत्यु के सभय ब्ह्मत्मैक्य-ज्ञान का अ्रनुभव 
अवश्य द्वोना चाहिये, नहीं तो मे.क्ञ नहीं होगा। इसी श्रभिप्राय से डपानिपदां के 
आधार पर गीता में कहा गया द्वै कि “ अन्तकाल मे मेरा अनन्य भाव से स्मरण 
करने पर मनुष्य मुक्त होता है” ( गी. ८. ९)। इस सिद्धांत के अनुसार कहना 
पड़ता है कि यदि कोई दुराचारी मनुष्य अपनी सारी आयु दुराचरण में ब्यतीत करे 
और केवल अन्त समय में बर्मज्ञान हो जाबे, तो वह भी मुक्त हो जाता है। इस पर 
कितनेद्दी लोगें। का कहना है, कि यह बात युक्तिसद्गत नहीं । परंतु थोढ़ा सा विचार 
करने पर मालूम होगा कि यह बात अ्रनुचित नहीं कही जा सकती--यह बिलकुल 
सत्य और सपुक्तिक है। वस्त॒तः यह संभव नहीं कि जिसका सारा जन्म दुराचार 
में बीता हो, उसे केवल स॒त्यु-समय में ह्वी तरद्मज्ञान हो जावे। अ्रन्य सब बातों के: 
समान ही त्रह्मनिष्ट होने के लिये मन को आदत डढालनी पड़ती है; और जिसे इस 
जन्म में एक बार भी बल्मास्मैक्य-ज्ञान का अनुभव नहीं हुआ है, उसे केवल मरण-- 
काल में ही उसका एकदम हो जाना परम दुर्घट या असम्भव ही है। इसी लिये 
गीता का दूसरा महस्व॒पुर्ण कथन यह है कि मन को विपय-बासना रहित बनाने के 
लिये प्रत्येक मनुष्य को सदैव श्रभ्यास करते रहना चाहिये, जिसका फल यह होगा 
कि अन्तकाल में भी यही स्थिति बनी रहेंगी और मुक्ति भी अवश्य हो जाबगी 
(गी. ८. ६0७ तथा २.७२) । परंतु शास्त्र की छान बीन करने के लिये मान लीजिये 
कि पूरे संस्कार आदि कारणों से किसी मनुष्य को केवल रृत्यु-समय में ही ब्रह्मज्ञान हो 
गयानिस्संदेह ऐसा उदाहरण लाखें। और करोड़ों मनुप्षों में एक-आध दी मिल सकेगा। 
परंत, चाहे ऐसा उदाहरण मिले या न मिले, इस बिचार को एक और रख कर हमें 
यही देखना है कि यदि ऐसी स्थिति प्राप्त हो जाय क्या तो द्वोगा । ज्ञान चाहे सर“ 
काल में ही क्यों न हो, परन्तु इससे मनुष्य के श्रनारब्ध-संचित का क्षय होता ही हैं # 
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और इस छलन्‍म के भोग से आारव्ध-संचित का छय रूत्यु के समय हो जाता है। 
इसलिये उसे कुछ भी कर्म भोगना बाकी नहीं रह जाता है; ओर यही सिद्ध होता 
है कि वह सत्र कर्मों से अर्थात्‌ से वार-चक्र से मुक्त हो जाता है। यही सिद्धान्त गाता 
के इस वाक्य में कद्दा गया है कि “ श्पि चेत्‌ सुदुराचारों भजते मामनस्यभाक्‌ !! 
( गी. ६. २० )--यदि कोई बड़ा दुराचारी मनुष्य भी परमंखर का अनन्य भाव से 
स्मरण करेगा तो वह भी मुक्त हो जायगा; और यह सिद्धांत संसार के अन्य सब 
धर्मी में भी ग्राह्म माना गया है। ' भ्रवन्‍्य भाव ? का यही अर्थ है दि परमेश्वर में 
मनुष्य की चित्तत्रत्ति पूर्ण रीति से लीन हो जावे। स्मरण रहे कि सुँद से तो ' राम 
राम ” बढवड़ाते रहे श्रार चित्तद्ृत्ति दूसरी ही ओर रहे, तो इसे अनन्थ भाव नहीं 
कहेंगे । सारांश, परमेश्वर-ज्ञान की महिमा ही ऐसी है कि ज्योंही ज्ञात की प्राप्त 
हुई, त्योंही सब अनारव्घ-संचित का ए%द्म क्षय हो जाता है। यह प्रव॒स्था कभी 
भी प्राप्त हो, सददेव, हृ्ट ही है । परन्यु इसके साथ एक आवश्यक बात यह ई 
खझत्यु के समय यह स्थिर बनी रहे, ओर यदि पहले प्राप्त न हुई हो तो कम से 
कम झूत्यु के समय थह्द स्थिर बती रहे, और यद्वि पहल प्राप्त स हुई दो तो कर्म के 
कथनानुसार, कुछ न कुछ घासना आवश्य ही बाकी रह जायगी जिससे पुनः जन्म 
लेना पदेगा ओर मोक्ष भी नहीं सै 

इसका विचार हो छुछा कि 
केस और कब होता 


3. 











क्‍या है, कर्म- 

सार इस बात का भी 
कि, जिनके कमंफल वष्ट हो गये हैं उनको, भ्रोर लिनके का 
रत्यु के अवन्तर वद्कि धर्म के झजुसार केःत सी गति मिलर्द 
उपलियदों ये बहुत च्ची की गई है ६ 
जिसकी एुकवाक्यता वेदान्तसूत्र के चाये श्ब्याव 

























४ ( 5. २३-२७. ) 
दो ग्रसखिद्ध भद हैं । 

द. इस्बादि बेदिक दे 
स लोकमें पुत्र-पोच् आदि सन्‍्सति तः 
गो, अथध, घन, धान्प्र श्रादि प्राप्ष कर छी जावे ओर अन्त में सरने पर सद- 
गति प्राप्त होबे । वतंसान काल में यह यज्ञन्याग छा दम शराब: लुद्ध हो गयाः 
है, इससे उक्त उद्देश को सिद्ध करने के लिये लोग देव-भाक्ति तथा दान-घर्म आदि 
शास्रोक्त एुस्य-कर्म किया करते है। ऋग्वेद से स्पष्टलया मालूम होता हैं कि प्राचीन 
काज़ में, ल्ञोग, न केवल स्वार्थ के लिये वाल्कि सब समाज के कल्यःण के लिये भी. 

यज्ञ द्वारा द्वी देवताओं की श्राराधता किया करते थे। इस काम के लिये जिन इंव्र भादि 
देवताओं की भ्रनुकूक्षता का सम्पादुन करना आवश्यक है, उनकी स्ठुति से ही ऋग्वेद 
के सूक्त रे पड़े हैं ओर स्थल-स्थत्न पर ऐसी प्रार्थना की गई है, कि “ हे देव 

गा. २, १९ 





» वरुण, 
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हमें संताति और समृद्धि दो, ” “ हमें शतायु करो,” “ हमें, हमारे लड़कों-बच्चों 
को ओर हमारे वीर पुरुषों को तथा हमारे जानवरों को न मारो ”।# ये याग-यज्ञ 
तीनों वेदो में विहित हैं इसालिये इस मार्ग का पुराना नाम “ त्रयी धर्म ” है; और 
ब्राह्मणग्रेथों में हन यज्ञों की विधियों का विस्तृत वर्णन किया गया है। परन्तु भिन्न 
मित्र ब्राह्मणपंथों में यज्ञ करने कि भिन्न भिन्न विधियाँ हैं, इससे श्रागे शंका होने 
लगी कि कौन सी विधि ग्राह्मय है; तब इन परस्पर विरुद्ध वाकक्‍्यों की एकव्राक्यता 
करने के लिये जैमिनि ने अधथे-निर्णायक्त नियमों का संग्रह किया। जैमिनि के इन 
नियमों को ही मीमांसासूत्र या पूर्व-मीसांसा कहते हैं, ओर इसी कारण से तचीन 
कर्मकाण्ड को मीमांस्क सार नाम मिला तथा हमते भी इसी नाम का इज अंध में 
कई बार उपयोग किया है क्योंह्लि श्राज कल यही प्रचलित हो गया है। परन्तु स्मरण 
रहे कि यद्यपि “ मीमांसा ” शब्द ही आगे चल कर प्रचलित हो गय्रा है, तथापि 
यक्ष-याग का यह मांर्ग बहुत प्राचीन काल से चलता आया है। यही कारण है 
कि गीता में ' मौमांसा ? शठ्द कहीं भी नहीं आया है किन्तु इसके बदले '“ त्रयी 
धर्म ” (गी.8,२०,२१ ) या “ त्रग्री विद्या ” नाम आये हैं । यज्ञ-्याग आदि श्रोत- 
कर्म-प्रतिपादक ब्राह्मण अंथें के बाद आरएयक ओर उपनिषद्‌ बने । इनमें यह प्रति- 
पादुन किया गया कि यक्ञ-घ्राग आदि हऊर्म गाण हैं और बह्म ज्ञान ही श्रेष्ठ है, इ ग्लिये 
इनके धर्म को ' ज्ञानक्राणड ? कहते हैं। परन्तु भिन्न भिन्न उपानिषदों में भिन्न भिन्न 
विचार हं, इसलिये उनकी भी एक्पराक्यता करने की ग्रावश्यकता हुई; ओर इस 
कारये को बादरायणाचार्य ने अपने वेद्यास्तसूत्र में किया | इस अंध को बम्सूत्र, 
शरीरखूध्र या उत्तरमीमांसा कद ते हैं। इस पका ( पूर्वमी मांसा तथा उत्तरमी मां वा, क्रम 
से; कम हाएंड तथा ज्ञानक्वाएड-लंबंधी प्रधान अ्ंथ है। बस्तुउः ये दोने! अथ मूल 
में मीमांसा के हूँ अर्थात्‌ वैदिक बचनों के श्र्थ की चचा करने के लिग्रे ॥ बनाये 
बचे हैं । तथापि आज़ कल कर्नकाणड-प्रतिपादकों को केवल “ सीमांसक ' अं।२ ज्ञ न- 
काणड प्रतिपादर्शो को ' बेद/न्ती ! कहते हैं । कर्मंक्राएडवालों का श्रथांत्‌ म॑।|मांसकों 
का कहन। है कि श्रोतथर्म में चातुमास्य, ज्यातिष्ठोम प्रभ्वति यज्ञ-याग झरादि के द्वी 
अधान हैं; घोर जो इन्हे कोगा उसे ही वेदों के आज्ञानुसार मोक्ष प्राप्त होगा॥ 
इन यज्ञ-याग आदि कर्मो। को कोई भी छोड़ नहीं सझृता। यदि छू.ढ़ देगा तो सम- 
ऊना चाहिये कि वह श्रौत-धर्म से बराह्वत हो गया; क्योंकि वैदिक यज्ञ कि उत्पत्ति 
सृष्टि के साथ ही हुई दे और यह चक्र श्रनादि काल से चलता श्राग्रा हे कि 
मनुष्य यज्ञ करके देवताओं को तृप्त करे, तथा मनुष्य की पर्जन्य आ्रादि सब श्रावश्य- 





# थ मत्र अनेक स्थार्ठो पर पार्य जाते हैं, परन्तु डन सब को न दे +र यहाँ 

मिकीक कर न व 
केवल एक हो मन्त्र बचलाना बस होगा, कि जो बहुत प्रचालत हैं । वह यह है “मा 
जस्तोके त+ये मान आयीौ मा नो गोयु मा नो अश्वेषु रीरिषः । वीरान्‍्मों नो रुद्र भामितो 


व्धादवेष्मन्तः सदामित्वा इृवामई '” ( ऋ १. ११४ ८ )॥ 


कर्मावेषाक ओर आत्मस्वातन्त्रय | श्ध१ 


वकताओं को देवगण पूरा करें । श्राज कल हमें इन विचारों का कुछ महरव मालूम 
जहीं होता क्योंकि यज्ञ-याग रूपी श्रोत-धर्म श्रब प्रचलित नहीं है। परंतु गीता- 
काल की स्थिति भिन्न थी, इसलिये भगवद्गीता ( २. १६-२९ ) में भी यज्ञ चक्र का 
महत्त्व ऊपर कहें अ्रनुसार वतलाया गया है। तथापि गीता से यह स्पष्ट मालूम 
होता है कि उस समय भी उपनिषदों में प्रतिपादित ज्ञान के कारण मोक्त-दृष्टि से 
इन कर्मों को गौणता आ चुकी थी (गी. २. ४३-४६ ) | यही गौणता श्रद्टिंसा-घर्म 
का प्रचार होने पर आगे अधिक्राधिक बढ़ती गईं । भागवतधम में स्पष्टतया 
अतिपादन किया गया है कि यज्ञ-याग वेदविहित हैं तो भी उनके लिये पशुवध नहीं 
करना चाहिये, धान्य से ही यज्ञ करना चाहिये ( देखो मभा. शां. ३३६. १० ओर 
३३७ )। इस कारण (तथा कुछ श्रेशों में श्रागे जनियों के भी ऐसे ही प्रयत्न 
करने के कारण ) श्रौत यज्ञमार्ग की श्राज कल यह दशा द्वो गई है, कि काशी 
सरीखे बड़े बडे धर्म च्त्रों में भी श्रेःताप्िडोश्न पालन करनेवाले श्रभिद्ोत्री बहुत 
ही थोड़े देख पडते हैं, ओर ज्योतिष्टो म आदि पशु-यज्ञों का होना सो दस बीस वर्षो 
में कभी कभी सुन पड़ता है। तथावि श्रेततधर्म ही सब वदिक धर्मों का मूल है 
और इसी लिए उसके विपय में इस समय भी कुछ श्रादर दाद्वे पाई जाती है और 
जैमिनि के सूत्र श्र्थ-निर्णयकशख्त्र के तार पर प्रमाण माने जाते हैं। यद्यवि श्रोत- 
यज्ञ-्याग-आदि धर्म इस प्रकार शियिल हो गया, तो भी मन्व!/दि रुछृतियों में वर्णित 
दूसरे यज्ञ--जिन्‍्हें पद्ममहायज्ञ कहते हैं-श्रत तक प्रचलित हैं श्रार इनके सम्बन्ध 
में भी श्र/तयज्ञ-यागचक्र श्रादि के ही उक्त न्याय का उपयोग होत' है। उदाहरणार्थ 
अनु आदि स्छतिकारों ने पाँच अ्रहिंसात्मक तथा नित्य ग्रदग्ज्ञ बतलाये हैं; जैसे 
चेदाध्ययन महापह है, तर्पण पिन्रपज् है, होम देवयज्ञ है, बलि भूतयज्ञ है 
श्र अतिथि-संतर्पण मजुष्ययज्ञ है; तथा गाईस्थ्य धर्म म॑ यह कहा है कि इन 
पाँच यज्ञों के द्वारा क्रमानुसार ऋषियों, पितरों, देवताओं, प्राणियों तथा मनुष्यों 
को पहले तृप्त करके फिर किसी गृहस्थ को स्वयं भोजन करना चाहिये ( मनु. ३- 
६८-१३ २३ )। इन यज्ञ के कर लेने पर जो अन्न बच जाता हैं उसछ्नो “ अ्ररृत ? 
कहते हैं; श्रोर पहले सब मनुष्यों के भोजन कर लेने पर जो जो अन्न बचे उसे 
“विधप्त ! कहते हैं. (म. ३. २८९ )। यह “अस्त” और “विघस ? अन्न ही 
गृहस्थ के लिये बिद्वित एवं श्रयस्कर है। ऐसा न करते जो कोई सिफ अपने पेट के 
लियि ही भोजन पका कर खाबे, तो वह श्रघ प्र्थात पाप का भज्षण करता है 
कि डसे क्‍या मलुस्खति, क्या ऋग्वेद ओर गीता, सभी ग्रन्थों सें * फ्रघाशी ? कहा 
गया है (ऋ. १०. ३१७. ६; मु. ३. ११८; गी. ३. 3३) | इन स्मार्त पञ्ममहायज्ञों 
सिवा दान, सत्य, दया, अ्दिंसा आदि सर्वभूत हितप्रद अन्य घर्म भी डाानि- 
324 सन ३ में गृहस्य केलिये विहित माने गये हैं (ते. $. ११ ); और 
ख किया गया है कि कुठुम्द की बुद्धि करके वंश को स्थिर 


रखो--“ भ्रजातंतु मा च्यवच्चेत्सीः ” । ये सव कर्म एक भ्रकार के यज्ञ ही माने 


२६२ गीतारहस्य अयवा कर्मयोगशार् । 


जाते हैं ओर इन्हें करने का कारण तैत्तिरीय संहिता में यह बतलाया गया है, किः 
जन्म से ही ब्राह्मण अपने ऊपर तीन प्रकार के ऋण ले आता है--एक ऋषियों का,. 
दूसरा देवताओं का और तीसरा पितरों का। इनमें से ऋषियों का ऋण वेदाभ्यास 
से, देवताओं का यज्ञ से और पितरों का पुत्रोत्तत्ति से चुकाना चाहिये; नहीं तो 
उसकी श्रच्छी गति न होगी ( ते. से. ६. ३. १०. € )*। महाभारत ( आ. १३). 
में एक कथा है कि जरत्कारु ऐसा न करते हुए, विव्राह करने के पहले 
ही उम्र तपश्चयों करने लगा, तब संतान-क्षत॒ के कारण उसके यायावर नामक 
पितर आकाश में लटकते हुए उसे देख पडे, और फिर उनकी श्ाहा से उसने 
अपना विवाह किया । यह भी कुछ बात नहीं है कि हन सब कर्मो या यज्ञें। को 
केवल ब्राह्मण ही करं। वैदिक यज्ञों को छोड़ अन्य सब कर्म यथाथिकार स्त्रियों और 
शूद्धों के लिये भी विदित हैं इसलिये स्छतियां में कही गई चाठुवेर्-ब्यवस्था के 
अनुसार जो कर्म किये जायें वे सव यज्ञ दी हैं; उदाहरणार्थ क्षत्रियों का युद्ध करना 
सी एक यक्ष हैं; और इस प्रकरण में यज्ञ का यही व्यापक अर्थ तरिवाक्षित है। मजु ने 
कहा है के जो जिसके लिये विहित दे, वही उसके लिये तप है ( १५. २३६ ); और: 
महाभारत में भी कहा है किः-- 





आरंभयज्षाः क्षत्राश्च डवियेज्ञा विशः स्मृताः । 

परिवारयज्ञाः शद्राश्व जफ्यज्ञा द्वजातयः ॥ 
४ आरम्भ ( उद्योग ), हवि, सछेबा और जप ये चार यज्ञ छत्रिय, वेश्य, शूद्ध ओर 
ब्राह्मण इन चार बर्णों के लिये यथाचुक्रम विहित हें. ( मभा. शां, २३०. १२. ) । 
सारांश, इस स्ृृष्टि के सब सलु॒प्पों को यज्ञ ही के लिये अह्मदेव ने उत्पन्न किया है 
( मा. झनु. ४८. ३१ और गीता ३, ५०; ४- ३२ ) । फ़लतः चातुर्ेर्णय भादि सब 
शास्परक्त कर्म एक प्रकार के यज्ञ ही हैँ शरीर यद्वि प्रत्येक अनुप्य अपने अपने अ्रधि- 
कार के अयुसार इन शाखोक्त कर्मो या यज्ञों कौ--ंघे, व्यवसाय या फरंव्य-ब्यव- 
हार को--न करें तो समूचे समाज की हानि होगी और सम्भव है क्रि अन्त सें 


सु 


उसका नाश भी हो जावे। इसलिये ऐले व्यापक अर्थ से सिद्ध होता दे कि लोकसंग्रह 














के लिये यज्ञ की सेव श्रावश्यकता होती है । 
छब यह प्रश्न उठता है कि यदि वेद श्र चातुर्व्य आदि स्मातं-व्यवस्था 
के श्रनुलार ग्दस्थें। के लिय्रे वही यज्ञग्रधान-ब्रत्ति विहित मानी गई है कि जो 
केवल कर्ममय दे, तो क्या इन सांसारिक कर्मों को धर्मशाख के श्रनुसार यथाविधि 
रे ि सिक्का तले 
(अश्र्थात्‌ नीति से ओर धर्म के आज्ञानुसार ) करते रहने से ही कोई मलुष्य 





दर बल कर्ता हद 
# तैत्तिरीय संहिता का वचन दैः--“ जायमानों वे ब्राम्दरणल्षिभिक्रणवा 
जायते ब्रम्द्येणर्षिभ्यों यज्ञेन देवेम्य: प्रजया पितृभ्य एपवा अनृणों य; पुत्री यज्वा' 
ब्रम्ह्चारिवासीति ” । 


कर्मविपाक ओर आत्मस्वातन्च्य । २६३ 


जन्म-मरण के चकर से मुक्त द्वो जायया? और यदि कहा जाय कि वह मुक्त हो जाता 
है, तो फिर ज्ञान की बढ़ाई और योग्यता ही क्‍या रही ? ज्ञानकांडे अधोत्‌ उपनिषदों 
का साफ यही कहना है कि जब तक बद्यात्मैक्य-ज्ञान हो कर कम के विपय में 
विरक्ति न हो जाय तब्र तक नाम-रूपात्मक साया से या जन्म-मरण के चक्कर से छुटकरा 
“नहीं मिल सकता; भर श्रौतस्मात॑-धर्म को देखो तो यही मालूम पदता है कि प्रत्येक 
मनुष्य का गार्हस्थ्य धर्म कमंप्रधान या व्यापक श्रर्थ यज्ञमय है ! इसके श्रति- 
रिक्त वेदें। का भी कथन है कि यज्ञार्थ किये गये कर्म बन्धक नहीं होते श्रोर यज्ञ से 
ही स्वर्गप्राप्ति होती है। स्व॒ग की चर्चा छोड़ दी जाय; तो भी हम देखते है कि 
अह्यदेव ही ने यह नियम बना दिया है कि इन्द्र आदि देवताओं के लन्तुष्ट हुए बिना 
चर्षा नहीं होती और यज्ञ के बिना देवतागण भी सन्‍्तुष्ट नहीं होसे ! ऐसी अवस्था 
में यज्ञ अ्रधोत्‌ कम किये विना मनुप्य की भलाई केसे होगी ? हृ८ लोकके क्रम 
के विषय में मनुस्खति, महाभारत, उपानिषद्‌ तथा गाता में भी कहा है किः-- 


अश्नी प्रस्ताहुतिः सम्यगादित्यमुपतिष्ठते । 
आदित्याज्ायते दृष्टिव्वेष्टेस्न्न ततः प्रजाः ॥ 
“यज्ञ में हवन किये गये सब द्वब्य भ्रप्त द्वारा सूर्य को पहुँचते हैं ओर रू से पर्जन्य 


और पज्न्य से भ्र्न तथा अन्न से प्रजा उत्पन्न होती है?” (सजु. ३ ७६; मभा, शां- 
२६२. १३; मैच्यु. ६. ३७; गी. ३ १४ )। और, जब कि ये यज्ञ कर्म के द्वारा ही 
होते हैं, तब कर्म को छोड़ देने से काम कैसे चलेगा ? यज्ञमय करों को छोड़ 
देने से संसार का चक्र बन्द हो जायगा और किसी को खाने क्लो भी नहीं 
मिलेगा ? हस पर भागवतधम तथा गीताशास्त्र का उत्तर यह हे कि यज्ञ-याग 
आदि वैदिक कर्मों को या अन्य किसी भी स्मार्त तथा व्यावहारिक यज्ञमय कर्म को 
छोड़े देने का उपदेश हम नहीं करते; हम तो तुझारे ही समान यह भी कहने को 
तैयार हैं कि जो यज्ञ-चक्र पूवंकाल से बराबर चलता आया है उसके बंद हो जाने 
से संसार का नाश हो जापगा; इसलिये हमारा यही सिद्धान्त है कि इस कर्ममय 
यज्ञ को कभी नहीं छोड़ना चाहिये (सभा. शां. ३४०; सी. ३. १६ )। 
परन्तु ज्ञानकाण॒ड में अर्थात्‌ उपनिषदों ही सें स्पष्टरूप से कहा साया है कि ज्ञान 
और वैराग्य से कमेक्नय हुए बिना मोक्त नहीं मिल सकता, इसलिये इन दोनों 
सिद्धान्तों का मेल करके हमारा अन्तिम कथन यह है कि सब कर्मों को ज्ञान से 
अथोत्‌ फलाशा छोड़ कर निष्काम या विरक्त बुद्धि से करते रहना चाहिये 
(गी. ३. १७. १६ )। यदि तुम स्वगे-फल की काम्य बुद्धि मन में रख कर ज्योतिष्ठोस 
आदि पश्-याग करोगे तो, वेद में कहे अजुसार, स्वग-फल तुझें निस्सन्देह मिलेगा; 
क्योंकि वेदाज्ञा कभी भी आठ नहीं हो सकती । परन्तु स्वर्ग-फल नित्य अथाव्‌ 
झमेशा टिकनेवाल्ा नहीं हैं, इसी स्तियि कहा गया है (बू. ४. ४. ६; वेखू. ३.३.८ 
नमम्रा. बन. २६०. ३३ 2)-- 


२६४ गीतारहस्य अथवा क्मयोगशास्त्र । 


प्राप्यान्तं क्मणस्तस्य य॒रत्किचेह करोत्ययम्‌। 
तस्माज्लोकात्पुनरेत्यस्मे लोकाय कमरे ॥ 

हस लोक में जो यज्ञ-्याग आदि पुण्य कर्म किये जाते हैं उनका फल स्वर्गीय उप>- 
भोग से समाप्त हो जाता है और तब यज्ञ करनेवाले कर्म काण्डी मनुष्य को स्वर्ग 
लोक से इस कर्मलोक अ्रथात्‌ भूलोक में फिर भी आना पड़ता है । छांदोग्योपनिषद्‌ 
(५. १०. ३-६ ) में तो स्वंगे नीचे आने का मार्ग भी बतलाया गया है। 
अगवद्गीता में “कासात्मानः स्वर्गपराः” तथा “त्रेगुण्यविषया वेदाः”? ( गी.- 
२.४३,४९ ) इस प्रकार कुछ गैणत्व-सूचक जो वर्णन किया गया है वह इन्हीं 
कर्मकाण्डी लोगों को लच्य करके कहा गया है; और नवें अध्याय में फिर भी स्पष्ट- 
सथा कहा गया है कि “शतागत॑ कामकामा ल्ंते” ( गी. ६. २३ )--उन्‍्हें 
स्वर्गंलोक श्रोर इस लोक में बार वार आना जाना पड़ता है। यह आवागमन 
ज्ञान प्राप्ति के बिना रुक नहीं सकता । जब तक यह रुक नहीं सकता तब तक 
आत्मा को सच्चा एमाधान, पूर्णवस्था तथा मोक्ष भी नहीं मिल सकता। हस 
लिये गीता के समस्त उपदेश का सार यही है कि यज्ञ-याग आदि की कोन कहे, 
चातुवेण्य के सब केमों को भी तुम ब्ह्मास्मेक्य-ज्ञान से तथा साम्यबुद्धि से 
आसक्ति छोड़ कर करते रहो--बस, इस प्रकार कर्माचक्र को जारी रख कर भी तुम: 
मुक्त ही बने रहोगे ( गी. १८.९,६) । किसी देवता के नास से तिल, चावल 
या किसी पशु को “ इृ्दं अमुक देवताये न मम ” कह कर अश्नि में हवन कर देने से 
दी कुछ यज्ञ नहीं दो जाता। प्रत्यक्ष पशु को मारने की अपेक्षा, प्रत्येक मनुष्य के 
शरीर में काम-क्रोध श्रादि जो अनेक पशुबृत्तियोँ है उनका सास्यबुद्धिरूप सेय- 
साप्मि में होम करना ही अधिक श्रेयस्कर यज्ञ है (गी. ४ ३३ ) । इसी अभिप्राय से 
गाता में तथा नारायणीय धर्म में भगवान्‌ ने कहा है कि “ मैं यज्ञों में जपयज्ञ ? श्र्थात्‌ 
श्रष्ट हूँ ( गी. १०. २५, ममा. शआरां ३. ३७ )। मजुस्दति (२.८७) में भी कहा 
गया है के ब्राह्मण ओर कुछ करे या न करे, परन्तु वह केवल्ल जप स ही सिद्धि 
पा सकता है। अमर से आहुति डालते समय “न मम” ( यह वस्तु मेरी नहीं ह ) 
कह कर उस वस्तु से अपनी ममत्त्वतुद्धि का त्याग दिखलाया जाता हँ--यहदी 
यज्ञ का मुख्य तत्व हे और दान आदिक कर्मों का भी यही बीज है, इसलिये इन 
कर्मों की योग्यता भी यज्ञ के बराबर दे आधिक क्या कहा जाय, जिनमें अपना 
तनिक भी स्वार्थ नहीं है, ऐसे कर्मो को शुद्ध च्ुद्धि से करने पर यज्ञ ह्वी कहे जा 

सकते हैं । यक्ञ की इस व्याख्या को स्त्रीकार करने पर जो कुछ कर्म निष्काम' 
बुद्धि से किये जाय वे सब एक महायज्ञ ही होंगे, ओर दव्यमय यज्ञ का लागू होने- 


# इसमंत्र के दूसरे चरण को पढते समय पुनरोति! आर “असम! ऐसा पदच्छेद 
करके पढ़ना चाहिये, तब इस चरण में अक्षरों की कमी नहीं मालूम होगी वेदिक भन्ये/ 


श की पढते-समय ऐसा बहुधा करना पढ़ता हू 


कमैविपाक और आत्मस्वातन्त्रय । २६४ 


बाला मीमांसको का यह न्याय कि “यथार्थ किये गये कोई भी कर्म बंधक नहीं 
होते ” उन सत्र निष्काम कर्मो के लिये भी उपयोगी हो जाता है। इन कर्मों को 
करते समय फलाशा भी छोड़ दी जाती है जिसके कारण स्वगे का आना-जाना 
भी छूट जाता है और इन कर्मों को करने पर भी श्रन्त में मोक्तरूपी सद्गीत मिल 
जाती है (गी. ३. ६ )। सारांश यह है कि संसार यज्ञमय या कर्ममब है सही; 
परन्तु कम करनेवालों के दो वर्ग होते हैं। पदले वे जो शास्नोक्त रीति से, पर 
३ सु ड्ढ 6 _ धर 0 आ औँथ, 
फल्ाशा रख कर कर्म किया करते हैं ( कर्म छांडी लोग ); प्रोर दूसरे वे जो निप्काम 
बुद्धि से, केवल्न कत्तेब्य समझ कर, कर्म किया करते हैं (ज्ञानी लोग )। इस 
संबंध में गीता का यह सिद्धान्त है कि कर्मकांडियों को स्वर्ग प्राप्तिरप श्रनित्य फल 
मिलता है ओर ज्ञान से श्र्थात्‌ निष्कामबुद्धि से कर्म करनेवाले ज्ञानी पुरुषों को 
मोक्षरूपी नित्य फल मिलता है। मोक्त के लिये कर्मों का छोड़ना गाता में कहीं 
भी नहीं बतल्ाया गया है । इसके विपरीत अ्रठारह॒वें अध्याय के आरम्भ में स्पष्ट- 
तया बतला दिया है कि “ त्याग-छोड्ना ” शब्द से गीता में कर्मत्याग कभी भी 
नहीं सममना चाहिये, किन्तु उसका अ्र्थ ' फलत्याग ! ही सर्वत्र विवक्तित है। 

इस प्रकार कर्मक्रांडियों ओर कनयोगियों को मिन्न भिन्न फल मिलते हैं, इस 
कारण अत्येक को झृत्यु के बाद भिन्न भिन्न लोकों में भिन्न भिन्न मार्गों से जाना 
पढ़ता है। इन्हीं मार्गों को क्रम से “पिठृय्राण ' और “ देवयान ? कहते हैं (शा. १७. 
१९, १६ ); और उपनिषदों के आधार से गीता के आठवें श्रध्याय में इन्हीं दोनों मागो 
का वर्णन किया गया है। वह सजुष्य, जिसको ज्ञान हो गया है--ओऔर यह ज्ञान 
कम से कप घन्तकाल में तो अवश्य ही हो गया हो (गी. २. ७२ )--देहपात 
होने के अ्रनन्तर और चिता सें शरीर जल जाने पर, उस अप्नि से ज्योति (ज्वाला ), 
दिवस, शुकूपक्त और उत्तरायण के छुः महीने में, प्रयाण करता हुआ वह्मपद को 
जा पहुँचता है तथा वहाँ उसे मोक्त प्राप्त होता है उसके कारण वह पुतः जन्म 
ले कर रुत्युलोक में फिर नहों लोटता; परन्तु जो केरल कम्मकांडी है अया।त्‌ जिसे 
ज्ञान नहीं हैं, वह उसी अश्नि से धुश्रों, रात्रि, कृष्णपत्त और दक्षिणायन के छः 
महीने, इन क्रम से प्रयाण करता हुआ चन्द्रलोक को पहुँचता है और अपने किये 
हुए सब पुरय-कर्मों को भोग करके फिर इस लोक में जन्म लेता है; इन दोदों 
मार्गों 24088 भेद है (गी. ८. २३-२७ ) । “ज्योति! ( ज्वाला ) शब्द के बदले 
हरे आंच 6 ज्वाला ) शब्द का प्रयोग किया गया है, इससे पहले मार्ग 
रादि ! और दूसरे को ' घू्नादि” मार्ग भी कहते हैं। हमारा उत्तरायण' 

उत्तर भुवस्थल में रहनेवाले देवताओं का दिन हैं और हमारा दक्तिणायन उनकी 
रात्रि है। इस परिभाषा पर ध्यान देने से मालूम हो जाता है कि इन दोनों मार्गों 
में से पढला अ्र्चिरादि ( उ्पोतिरादि ) मार्ग आरम्भ से अन्त तक प्रकाशमय है 
पा भा चाप खान कक है जोर जा 
४7 (गी. १३.७) का तेज-है इस कारण देहपात 


२६६ गीतारहरुय अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


होने के अनन्तर, ज्ञानी घुरुषों के मार्ग _का प्रकाशमय होना उचित हीं है; और 
गीता में उन दोनों मार्गों को “शुक्र” ओर “कृष्ण ” इसी लिये कहा है कि उनका 
भी अर्थ प्रकाशमय और अन्धकारमय है । गीता में उत्तरायण के बाद के सोपानों 
का चेन नहीं है । परन्तु यास्क्र के निरुक्त में उदगयन के बाद देवलोक, सूर्य, 
चैद्युत ओर मानस पुरुष का वर्णन है (निरुक्त. १४. ६ ); श्रोर डपनिषदों में देवयान 
के विषय में जो वर्णन हैं, उनकी एकवाक्ष्यता करके वेदान्तसूत्र में यह क्रम दिया 
है कि उत्तरायण के बाद संवत्सर, वायुलोक, सूर्य, चन्द्र, विद्युत, वरुणलोक, इन्द्र- 
लोक, प्रजापतिलोक और श्रन्त में बह्मलोक है (छू. ९, १०; ६. २. १९ छां. ९- 
१०; कौपी. १. ३; वेखू. ७. ३. १--६ ) । 
देवंयान और पित्याण मार्गों के सोपानों या मुकामों का वर्णन हो चुका। 
परन्तु इनमें जो दिवस, शुक्लपक्ष, उत्तरायण इत्यादि का वर्णन है उनका सामान्य 
अै कालवाचक होता हैं, इस लिए स्वाभाविकरही यह प्रश्न उपस्थित होता है, 
कि क्या देवयान और पित्ृयाण मार्गें/ का काल से कुछ सम्बन्ध है श्रधवा पहले कभी 
था या नहीं ? यद्यपि दिवस, रात्रि, श॒ुक्ललयक्ञ इत्यादि शब्दों का श्रथ कालवाचकऊ 
है; तथापि श्रप्मि, ज्याला, वायुलोक, विद्युत्‌ ्रादि जो श्रन्प्र सोपान हैं उनका श्र्थ 
कालवाचक नहीं हे! सकता; ओर यदि यह कहा जाय कि ज्ञानी पुरुष को दिन 
अथवा रात के समय मरने पर, भिन्न भिन्न गति मिलती है तब तो ज्ञान का कुछ 
महत्त्व ही नहीं रह जाता । इसलिये अप्नि, दिवप्त, उत्तरायण इत्यादि सभी शब्दों 
को कालवाचऊ न मान कर वेद/न्तघूत्र में यद सिद्धान्त किया गया है, कि ये शब्द 
इनके अ्रभिमानी देवताओं के लिये कल्पित किये गये हैं जो ज्ञानी ओर कर्मकांडी 
पुरुषों के आत्मा को भिन्न भिन्न मार्गों से बद्यलोक श्रौर चन्द्रलोक में ले जाते हैं 
( बेसू. ४. २. १६.। २१; ४. ३. ४. ) | परन्तु इस में सम्देंह है कि भगवद्गीता को 
यह मत मान्य है या नहीं; क्योंकि ठत्तरायण के बाद के सोपानों का, कि जो काल 
वाचक नहीं हैं; गीता में वर्णन नहीं है। इतना ही नहीं; बल्कि इन मार्गों को बत- 
लाने के पहले भगवान्‌ ने काल का स्पष्ट उल्लेख इस प्रकार किया है कि “ मैं तुझे वह 
काल बतलाता हूँ क्वि जिस काल में मरने पर कर्मयोगी लेट कर आता है या नहीं 
आता है” (गी. ८. २३ ); और महाभारत में भी यह वर्णन पाया जाता है कि 
जब भीष्म पितामह शरशय्या से पढ़े थे तब वे शरीरत्याग करने के लिये उत्तरायण 
की, भ्र्थात्‌ सूर्य के उत्तर की और सुने की, प्रतीक्षा कर रहे थे ( भी. ३२०; अजु- 
१६७ ) | इससे विदित होता है कि दिवस, शक्‍्लपक्त और उत्तरायणकाल ही रूत्यु 
होने के लिये कभी न कभी प्रशर्त माने जाते थे। ऋग्वेद (३०. ८८. १९ और बू- 
६. २. १५) में भी देवयान और पिठ्याण मार्गों का जहाँ पर वर्णन है, वहाँ 
काखवाचक श्रर्थ ही विवक्तित है। इससे तथा अन्य अनेक प्रमाणों से हमने यह 
निश्चय किया द्ै, कि उत्तर गोलार्ध के जिस स्थान में सूर्य चितिज पर दे महीने 
व्तक हमेशा देख पड़ता है, उस स्थान में अथांत्‌ उत्तर भव के पास या मेरुस्थान में 
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जब पहले वैदिक ऋषियों की बस्ती थी, तब ही से छः महीने का उत्तरायण रूपी 
प्रकाशकाल झ॒ृव्यु होने के लिये प्रशस्त माना गया होगा | इस दिपय का विस्तृत 
विवेचन हमने अपने दूसरे अन्थ में किया है। कारण चाहिये कुछ भी हो, इसमें संदेह 
नहीं कि यह समझ बहुत प्राचीन काल से चली ब्लाती है; श्रोर यद्दी समम देव- 
यान तथा पितृयाण मारो में-प्रगट न हो तो पर्यायसे ही --श्रन्त भूत हो गईं है अधिक 
क्या कहें, हमें ऐसा मालूम होता है कि इन दोनों मार्गों का मूल इस प्राचीन 
समभ में ही है। यदि ऐसा न माने तो गीता में देवयान श्रौर पितृयाण का लक्ष्य 
करके जो एक बार “काल ( गी. ८. २३) और दूसरी बार “गति! या * सृति ? 
अथात्‌ मार्ग (गी. ८, २६, २७ ) कहा है, यानी इन दो भिन्न भिन्न श्रथों के शब्दों 
का जो उपयोग किया गया है, उसकी कुछ उपपत्ति नहीं लगाई जा सकती। वेदान्त- 
सूत्र के शाइरभाष्य में देवयान और पिठ्याण का कालचावक बर्थ स्मार्त द्देजो 
कर्मय्रेग ही के लिये उपयुक्त होता है, ओर यह भेद करके, कि सच्चा त्रह्मज्ञानी 
उपनिपद्दों में वर्णित श्रौत मार्ग से, अर्थात्‌ देवताप्रयुक्त प्रकाशमय मागे से, ब्रह्म- 
लोक को जाता है, ' कालवाचक ” तथा “ देवतावाचक ” अ्रथों की व्यवस्था की 
गईं है ( वे. सू. शां. भा. ४७. २. १८५---२१ ) । परन्तु सूल सूत्रों को देखने से ज्ञात 
होता है, कि काल की आवश्यकता न रख उत्ततरायणाचार्य श्द्रों से देवताओं को 
कल्पित कर देवय्रान का जो देवताचक्र अर्थ बादरायणाचार्य ने निश्चित किया है, 
चही उनके सतानुसार सर्वत्र झ्राभिप्रेत होगा; और यह मानना भी उचित नहीं है 
कि गीता में वर्णित सार्ग उपानिषदों की इस देवयान गति को छोड़ कर स्व॒तन्त्र हो 
सकता है। परन्तु यहाँ इतने गहरे पानी में पेठने की कोई आवश्यकता . नहीं हैं; 
क्योंकि यद्यपि इस विषय में मतभेद हो कि देवप्ान और पित्रयाण के दिवस, रात्रि, 
उत्तरायण आदि शब्द ऐतिहासिक दृष्टि से मूल्लारम्भ में कालवाचक थे या नहीं 
तथापि यह बात निर्विवाद है, कि श्रागे यह कालवाचक श्रर्थ छोड़ दिया गया। 
अन्त में इन दोनों पदों का यद्दी अर्थ निश्चित तथा रूढ़ हो गया है कि--काल की 
अपेक्षा न रख चाहे कोई किसी समय सरे--पदि वह क्वानी हो तो अपने कमौचुसार 
प्रकाशमय मांगे से, ओर केवल कमे हांडी हो तो अन्थकारसय मार्ग से परलोक को 
जाता है। चाहे फिर दिवस और उत्तरायण आदि शब्दों से बादरायणचाय के 
कथनाजुसार देवता ससामैये या उनके लकण से प्र्नशमय मार्ग के क्रमशः बढ़ते 
हुए सोपान समकिये; परन्तु इससे इस सिद्धान्त में कुछ भेद्‌ नह होता कि यहाँ 
देवयान भौर पित्रयाण शब्दों का रूढ़ार्थ मामेबाचक है। 
परन्तु क्या देवयान और क्या पित्याण, दोनों सार्ग शास्रोक्त अरथात्‌ पुण्यकमे 
४३४५ को ही प्राप्त हुआ करते हैं, क्योंकि पितृयाण यद्यपि देवयान से नीचे की 
मार्ग है, तथापि वह भी चन्द्रल्लेक को अर्थात्‌ एक प्रकार के स्वगंलोक 
' ही को पहुँचानेवाल्या मागे है। इसलिये प्रगट है, कि वहाँ सुख भोगने की पात्रता 
डोने के लिये इस लोक में कुछ न कुछ शास््रोक्त पुस्यकम अवश्य ही करना पढ़ता 
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है (गी.६.२०,२३) । जो छोग थोड़ा भी शास्रोक्त पुण्यकर्म न करके संसार में: 
अपना समस्त जीवन पापाचरण में बिता देते हैं वे इन दोनों में से किसी भी मागे 
से नहीं ज्ञा सकते। इनके विषय में उपनिषदों में कहा गया है, कि ये लोग मरने पर 
एकदम पशु-पत्ती आदि तियेह्न-योनि में जन्म लेते हैं ओर बारंबार यमलेक श्रथात्‌ 
नरक में जाते हैं । हसी को “तीसरा” मार्ग कहते हैं ( छां. ९. १०. ८; कठ- २.६, 
७ ); आर भगवद्ठीता में भी कहा गया है कि निपट पापी अथांत आसुरी पुरुषों 
को यही नित्य-गति श्राप्ति होती है ( गी. १६ १६-२१; &. १२, वेसू. ३. १. १२,- 
१३; निरुक्त १४. ६ )। 

ऊपर इस बात का +िवेचन किया गया है कि मरन पर मनुष्य को उसके कमो- 
जुरूप बेदिक धर्म के प्राचीन परम्परानुसार तीन प्रकार की गति किस कम से प्राप्त 
होती है। उनमें से केवल देवयान मार्ग ही मोक्ष-दायऊ है; परन्तु यह मोक्ठ क्रम क्रम 
से अर्थात्‌ अर्चिरादि ( एक के बाद एक, ऐसे कई सोपानों ) से जाते जाते श्रन्त 
में मिलता है; इसलिये हस मागे को “ क्रममुक्ति ! कहते हैं, और देहपात होने के 
अतन्तर श्रथांत्‌ रूत्यु के अनन्तर ब्रह्मलेक में जाने से वहाँ अन्त में मुक्ति मिलती 
है, इसी लिये इसे “विदेह-सुक्ति ” भी कहते हैं। परन्तु इन सब बातों के अतिरिक्त 
शुद्ध अध्यात्मशाख का यह भी कथन है कि जिसके सन भें ब्रह्म और आत्मा के 
णक॒त्व का पूर्ण साक्षात्कार नित्य जाग्रृत है, उसे बल्मश्राप्ति के लिंये कहीं दूसरी 
जगह क्यों जाना पड़ेगा ? ग्रथवा उसे झत्युकाल की भी वाट क्यों जोहनी 
पड़ेगा ? यह बात सच है कि उपासना के लिये स्वीकृत किय्रे गये सूर्यादि प्रतीकी की 
अर्थात्‌ सगुण ब्रह्म की उपासना से जो त्ह्मज्ञान होता है वह पइले पहल कुछ 
श्रपूर्ण रहता है, क्योंकि इससे मन में सूर्थलोक या बह्मलोक इत्यादि की कत्पनाएँ 
उत्पन्न हो जाती हैं और वे ही मरण-समय में भी मन में न्‍्यूनाधिक पारिमाण से 
बनी रहती हैं। अ्रतएव इस श्रपूर्णता को दूर करके मोक्ष की प्राप्ति के लिये ऐसे 
लोगों को देवयान मार्ग से ही ज्ञाना पढ़ता है ( वेसू- ४.३१९ ) । क्योंकि अध्यात्म- 
शास्त्र का यह अटल सिद्धान्त है कि मरण-समय भे जिसकी जैसी भावना ग्रा 
ऋतु हो उसे वैसी ही “गति” मिलती है (छां. ३. १४.३ )। परन्तु सगुण 
उपासना या अन्य किसी कारण से जिसके मन में अपने श्रात्मा आर बहा के बीच 
कुछ भी परदा या द्वैतभाव ( ते. २. ७ ) शेष नहीं रह जाता, वह सदेव बह्म-रूप 
ही है; अतएव प्रगट है, कि ऐसे पुरुष को बद्म-प्राप्ति के लिये किसी दूसरे स्थान में 
जाने की कोई आवश्यकता नहीं। इसी लिये वृहदारण्यक से याज्ञवल्क्य ने जनक से 
कहा है कि जो पुरुष शुद्ध व्ह्मज्ञान से पूर्ण निष्काम हो गया हो--“ न तस्य 
श्राणा एत्क्रामन्ति ब्रह्मेव सन्‌ त्रह्माप्येति ”--उसके प्राण दूसरे किसी स्थान में 
नहीं जाते; किन्तु वह नित्य अद्यभूत है भार ब्रह्म में ही लय पाता है (द्ू. ७.४६ )5 
और बृहदारण्यक तथा कठ, दोनों उपनिषद्दों में कहा गया है कि ऐसा पुरुष 
« अ्रत्र ब्रह्म समरनुते ” (कठ- ६. १४ )--यहीं का यद्दी त्रह्म का श्रनुभव करता 
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हैं। इन्हें श्रुतियों के श्रधार पर शिवगाता में भी कहा, कि गया है, कि सोक्त के लिये 
स्थानान्तर करने की आवश्यकता नहीं होती । वरह्म कोई ऐसी वस्तु नहीं है 
कि जो अ्रमुक स्थान में हो और अमुक स्थान में न हो ( छा. ७. २९; मुं. २. २. 
१4 )। तो फिर पूर्ण ज्ञानी पुरुष को पूर्ण ब्रह्म प्राप्ति के लिये उत्तरायण, सूर्यलोक 
श्रादि मार्ग से जाने की आवश्यकता ही क्यों होनी चाहिये? “ ब्रह्म वेद बद्केव 
भवति ” ( मुं. ३ २. £ )--जिसने ब्रह्म्वरूप को पहचान लिया, वह स्वर्य 
यहीं का यहीं, इस लोक में ही; वरह्म हो गया । किसी एक का दूसरे के पास जाना 
तभी हो सकता दे जब “एक” ओर “ दूसरा ” ऐसा स्थलकृत या कालकृत भेद 
शेष हो; और यह भेद तो अन्तिम स्थिति में अर्थात्‌ अद्वैत तथा श्रेष्ठ झह्मानुभव में 
रह ही नहीं सकता । इसलिये जिसके मन की ऐसी नित्त्य स्थिति हो चुक्री है कि 
“ यस्य सर्वमात्मेवा5भृत्‌ ” (बृ. २. ४७. १४ ), या “ सर्वे खल्विदं ब्रह्म ” ( छो- 
३. १४. १), श्रथवा मैं ही ब्रह्म हूँ--“ श्रहं बरह्माउस्मि ” (बू. 3. ४, १० )+ 
उसे ब्रह्मप्राप्ति के लिये श्रोर किस जगह जाना पढ़ेगा ? वह तो नित्य ब्रह्मभूत ही 
रहता है। पिछल्ले प्रकरण के भ्रन्त में जैसा हमने कहा दे वैसा ही गाता में परम 
ज्ञानी पृरुषों का वर्णन इस प्रकार किया गया हैं कि “ अ्रभितों ब्रह्मनिर्वाणं वर्तते' 
विदितात्मनां ” ( गी. ९. २६ )--जिसने द्वेत भाव को छोड़ कर श्रात्मखरूप को 
जान लिया है उश्ले चाहे प्रारब्ध-कर्म-ज्ञय के लिये देहपात होने की राह देखेनी 
पड़े तो भी उसे मोक्त-प्राप्ति के लिये कदों भी नहीं जञ/ना पड़ता, क्योंकि ब्रह्मनि- 
वाणारूप मोक्ष तो उसके सामने हाथ जोड़े खड़ा रहता है; अथवा “ इहैव 
तंजितः सर्गेः येपां साम्ये स्थितं मनः ” (गी. ५. १६ )--जिसके मन में सर्व 
भूताम्तर्गत ब्द्याक्तैक्यरूपी साम्य प्रतिबिम्बित हो गया है; वह ( देवयान सागे की 
अपेज्ा न रख ) यहीं का यहां जन्म-मरण को जीत लेता है अथवा भूतश्थ- 
ग्भावभेकस्थमनुपश्यति ”-ज़िसकी ज्ञानदष्टि भें समस्त प्राणियों कि भिन्नता 
का नाश हो चुका और जिसे वे सब एकस्थ श्रथांत्‌ परमेश्वर-स्वरूप दिखने लगते 
हैं, वह “ ब्रह्म सम्पा्यत ”--बद्य में मिल जाता है ( गी. ३३. ३० )। गीता का 
जो बचन ऊपर दिया गया है कि “ देवयाव और पितृयाण मार्गों को 
तत्वतः जाननेवाला कर्मयोगी मोह को प्राप्त नहीं होता ” (गी. " २१ ), 
उसमें भी “ तत्वतः जाननेवाज्ञा ” पद्‌ का अर्थ “ परमावधि के अद्यस्वरूप 
को पह्चाननेवाला ? ही विवज्षित है ( देखो भागवत्‌. ७. ३३९. २६ 2) । यही 
पूर्ण ब्रह्मभूत या परमावधि की ब्राह्मी स्थिती है; और श्रीमच्छुंकराचार्य ने अपने 
शारीरक भाष्य € बेसू, ४. ३. १४ ) यें अतिपादन किया है, कि यही अध्यात्म 
ज्ञान को धत्यन्त पूर्णावस्था या पराकाष्ठा है। यदि कहा जाय कि ऐसी स्थिति 
भाप्त होने के लिये सजुध्य को एक अकार से परमेश्वर ही हो जाना पढ़ता है, तो 
कोई अतिशयोक्ति न होगी । फिर कहने की अवश्यकता नहीं कि इस रीति से जो 
पुरुष ब्रह्मभूत हो जाते हैं, वे कर्म-सृष्टि के सब विधि-निषेधों की अवस्था से भहे 
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परे रहते हैं; क्योंकि उनका बह्म-ज्ञान सदैव जाग्रृत रहता है; इसलिये जो कुछ वे 
किया करते हैं वह हमेशा शुद्ध और निष्काम बुद्धि से प्रेरित हो कर पाप-पुर्य 
अलिप्त रहता है । इस स्थिति की प्राप्ति हो जाने पर बह्म-प्राप्ति के लिये किसी अन्य 
स्थान में जाने की अथवा देह-पात होने की अर्थात्‌ मरने की भी कोई आवश्यकता 
नहीं रहती, इसलिये ऐसे स्थित-प्रज्ञ अह्मनिष्ठ पुरुष को “ जीवनमुक्त ” कहते है 
( यो. ३. ६. )। यद्यपि बोद्द-धर्म के लोग ब्रह्म या श्रात्म। को नहीं मानते, तथापि 
उन्हें यह बात पूर्णतया मान्य है कि सनुप्य का परम साध्य जीवन्सुक्त की यह 
निष्काम अवस्था ही है; ओर इसी तत्त्व का संग्रह उन्होंने कुछ शब्द-भेद से अपने 
धर्म में किया है ( परिशैेष्ट प्रकरण देखो )। कुछ लोगों का कथन है कि पराकाष्टा 
के निष्कामत्व की इस अवस्था में ओर संसारिक कर्मों में स्वाभावक परस्पर-विरोध 
है, इसलिये जिसे यह अवस्था प्राप्त होती है उसके सत्र कर्म आप ही श्राप छूट 
जाते हैं श्रार वह संन्‍्यासी हो जाता है। परंतु गीता को यद्ट मत मान्य नहीं है; 
उसका यही ।सैद्धांत है कि स्वयं परमेश्वर जिस प्रकार कर्म करता है उल्ली प्रकार 
जीवन्मुक्त के लिये भी निष्काम बुद्धि से, लोकसंग्रह के निमित्त, रूृत्यु पयेत सब 
व्यवहारों को करते रहना ही अधिक अ्रयस्कर है, क्योंकि विप्कामत्व और कर्म में 
कोई विरोध नहीं है। यह बात श्रगले प्रकरण के निरूपण से स्पष्ट हो ज्ञायगी । 
मीता का यह तस्व योगवासिष्ठ ( ६. उ. १६६ ) में भी स्वीकृत किय्रा गया है । 





ग्यारहवों प्रकरण। 
संन्यास और कमयोग। 





संन्‍्यासः कर्मयोगश्व निःअ्रयसकरावुभो । 
तयोस्तु कमसन्यासात्‌ कर्मयोगो विशिष्यते ॥* 
गीता. ९. २। 


पि्ि प्रकरण में इस वात का विस्तृत विचार किया गया है कि अनादि कर्म 
के चक्कर से छूटने के लिये प्राशिमात्र से एकत्त्व से रहनेवाले परब्रह्म का 
अनुभवास्मक ज्ञान होना ही एकमात्र उपाय है; ओर यह विचार भी किया गया है कि 
इस श्रस्॒त ब्रह्म का ज्ञान सम्पादन करने के लिये मनुष्य स्वतंत्र है या नहीं, एवं इस 
ज्ञान की प्राप्ति के लिये मायासृष्टि के अनित्य व्यवह्वार अथवा कर्म वह किप्त प्रकार 
करे। अन्त में यह सिद्ध किया है, कि बन्धन कुछ कर्म का धर्म या युण नहीं है छिंतु 
मन का है, इसलिये व्यावहारिक कर्मों > फल के बारे में जो अपनी आसाक्ति होती है 
उसे इंद्विय-निम्नह से घीरे धीरे घटा कर, शुद्ध अ्रथांत्‌ निष्फ्राम बुद्धि थे कर्म करते रहने 
पर कुछ समव के बाद साम्यबुद्धिरूप आत्मज्ञान देहेन्द्रियों में समा जाता है और 
अन्त में पूर्ण सिद्धि प्राप्त हो जाती है। इस प्रकार इस वात का निर्णय हो गया, कि 
मोक्षरूपी परम साध्य भ्रथवा आध्यात्मिक पूणावस्था की प्र।प्ति के।लिये किस साधन 
या उपाय का अवलम्बन करना चाहिये । जब इस प्रकार के बर्ताव से, अधांत्‌ शधा- 
शक्ति ओर यथाधिकार निष्कास कर्म करते रहने से, कर्म का वंधन छुट जाय तथा 
'चित्तशुद्धि द्वारा अन्त मे पूर्ण ब्रह्म ज्ञान प्राप्त हो ज्ञाय, तब यह्द महत्त्व का प्रश्न ठप- 
स्थित होता है कि अब आगे अर्थात्‌ सिद्धावस्था में ज्ञानी या स्थितप्रक पुरुष कर्म 
डी करता रहे, अथवा प्राप्य वस्तु को पा कर कृतकृत्य हो साया-स्ृष्टे के सब ज्यव- 
हारों को निरर्थक और ज्ञानविरुद्ध समझ कर, एकद्स उन का त्याग कर दे ? 
क्योंकि सब कर्सो को बिलकुल छोड़ देना ( कर्मसंन्यास > या उन्हें निष्काम बुद्धि से 
ड्यु पर्वत करते जाना (कर्ंयोग), ये दोने पक्ष तक दृष्टि से इस स्थ।न पर संभव होते 
हैं। भोर इन में से जो पद श्रेष्ठ चहरे उसी की और ध्यान दे कर पहले से ( अथांत्‌ 
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साधनावस्था से ही ) बर्ताव करना सुविधाजनक होगा, इसलिये उक्त दोनो पत्तों के 
सारतम्य का विचार किये बिना कर्म ओर अकर्म का कोई भी आध्यात्मिक विवेचन 
यूरा नहीं हो सकता । अजुन से सिर्फ यह कह देने से काम नहीं चल सकता था, 
कि पूर्ण अह्लाज्ञान प्राप्त हो जाने पर कर्मों का करना और ने करना एक सा है ( गी. 
३. १८); क्‍योंकि समस्त व्यवहारों में कर्म की अपेक्षा बुद्धि ही की श्रेष्ठता होने क 
कारण, ज्ञान से जिसकी बुद्धि समस्त भूतों में सम हो गईहे, उसे किसी भी कर्म 
के शुभाशुभत्व का लेप नहीं लगता (गी. ४७.२०, २३) । भगवान्‌ का तो उसे 
यही निश्चित उपदेश था कि---युद्ध ही कर--युद्ध स्व ! (गी. २. १८); और इस खरे 
तथा स्पष्ट उपदेश के समर्थन में “ लड़ाई ऋरो तो अच्छा, न करो तो श्रद्धा ” ऐसे 
सन्दिग्ध उत्तर की श्रपेत्षा ओर दूसरे कुछ सबइल कारणों का बतल्लानः आवश्यक 
था । और तो क्या, गीताशाख् की प्रवृत्ति यह बतलाने के लिये ही हुई है कि, किसी 
कर्म का भयझ्वर पारिणाम दृष्टि के सामने दिखते रहने पर भी बुद्धिम!न्‌ पुरुष उसे ही 
क्यों कर । गीता की यही तो विशेषता है । यदि यह सत्य है, कि कम से जस्तु 
बंघता और ज्ञान से मुक्त द्वोता है, तो ज्ञानी पुरुष को कर्म करना ही क्यों चाहिये? 
कर्म-यज्ञ का अर्थ कर्मो का छोडना नहीं है; केवल फलाशा छो/ड देने से ही) कर्म का 
क्षय हो जाता है, सब कर्मो को छाड देना शक्य्र नहीं है; इत्यादि सिद्धान्त यद्यपि 
सत्य हो तथापि इससे भल्रि भँ।ति यद़ सिद्ध नहीं होता, कि जितने कर्म छुट सके 
उतने भी न छोड़े जाँय। ओर, न्याय से देखने पर भी, यद्दी अर्थ निष्पन्न 
ड्ोता हैं; क्योंकि गीता ही में कद्दा है कि चारों ओर पानी ही पानी हो जाने पर 
जिम प्रकार फिर उसके लिये कोई कु की खोज नदीं करता, उसी प्रकार क- से 
सिद्ध होनेवाली ज्ञानप्राप्ति दो चुछने पर ज्ञानी पुरुष को कम की कुछ भी श्रापत्ञा 
नहीं रहतो (गी.२.४६)। इसी लियर वीसे/ अध्याय के श्रारम्व में श्र्ुन ने 
श्रीकृष्ण से प्रथम यही पूछा है,डि आपकी सम्मति में यदि कर्म कीअवेक्षा निषकाम 
अथवा साम्यवबुद्धि श्रेष्ठ हो, तो स्थितश्रक्ञ के समान में भी श्रपनी दुढ्धि को शुद्ध 
किये छेता हूँ--बस मेरा मतलब पूरा हो गया; श्रव॒ फिर भी लड़ाई के इस घोर 
कर्म भें मुझे क्‍यों फँसाते हो ? ( गी. ३, ५ ) इसहा उत्तर देते हुए भगवाब्‌ ने 
“कर्म किसी से भी छूट नहीं सकते ? इत्यादि कारण बतला कर चये अ्रध्वाय में 
कस का समर्थन किया है। पर सु सांख्य (संन्यास) और कर्म्रोग दोनें। ही मार्ग 
यदि शास्त्रों से बतलाये गये हैं, तो यदी कदना पड़ेगा हि ज्ञान की प्राप्ति हो जाने 
पर, इनमें से जिले जो मार्ग श्रच्छा लगे, उसे वह स्वीकार कर ले । ऐसी दशा में 
पाँचबें श्रध्याय के श्रारम्भ में, श्र्जुन ने फिर प्राथना की, कि दोनों माग गोलमाल 
कर के मुझे न बतल्ाइयरे; निश्चय्रपूतंक मुझे एक ही बात बतताइये कि उन दोनों मे 
से अधिक श्रेष्ठ कान दे (गी. ९. ३)। यदि ज्ञानोत्तर कर्म करना श्रारन 
करना एक ही सा है, तो फिर मैं अपनी मर्जी के अनुसार जी चाहेगा तो कर्म 
झरूँगा, नहीं तो न करूँगा। यदि कर्म करना ह्वी उत्तम पक्ष हो, तो मुझे 
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-डसका कारण सममाइये; तभी में आपके कथनानुस्तार आचरण करूँगा । अजुन 
न नहीं है नि में श्रीरामचन्द्र ने 
का यह प्रश्न कुछ अपूर्व नहीं है। योगवालिष्ठ (९. ९ ६५३ ) रे 
वसिष्ठ से ओर गणेशगीता ( ४. $ ) में वरेएप राजा ने गणेशजी ३३३ पक 
किया है। केवल हमारे ही यहाँ नहीं, बरच्‌ यूरोप में जहाँ तर्वज्ञान फैल 
पहले पहल शुरू हुए थे, उस ्रीस देश में भी, प्राचीन काल में, यहू न ड' बा 
हुआ था। यह वात श्ररिस्टाटल के ग्रन्थ से प्रगट होती है। इस प्रसिद्ध यू 
ज्ञानी पुरुष ने अपनी नीतिशास्र-सम्बन्धी ग्रन्थ के श्रन्त ( ०.७ और ) ह324 
अक्ष उपस्थित किया है और प्रथम अपनी यह सम्मति दी है कि संसार के या 
राजनीतिक मामलों में जिन्दगी बिताने की अपेक्षा ज्ञानी पुरुष को शांति से तत्त्व 
विचार में जीवन विताना ही सचा और पूर्ण झ्ानन्‍्ददायक है । तो भी उसके 
अनन्तर लिखे गये प्रपन रा जथर्म-सम्बन्धी अन्य (९ ७. २े आर ३ में आरि स्टाइल ही 
लिखता है कि “ कुछ ज्ञानी पुरुष तख-विचार में, त्तो क्छ राजनेतिक कार्ड में 
वनिमझ्न देख पहते हैं; श्रार यदि पूछा जाय के हन दोनों सागा ४ कॉम बहुत जद 
है तो यही कहता पढ़ेगा कि प्रत्येछ सागे अशतः स्चचाह | तथा पे, कम र्ै  श्रपेत्ता 
अकर्म को अच्छा कहना भूल है । क्योंकि यह कहने में कोई इानि नहीं कि आनन्द 
भी तो ए कम ही है श्र/र सच्ची श्रेय:प्राप्ति भी अनेक अंश भर ज्ञानयुक्त तथा 
जीतियुक्त कमों में ही है।”' दो स्थानों पर आरिस्ट/टल के भिन्न भिन्न मतों को देखकर 
गीता के इस स्पष्ट कथन का महत्त्व पाठकों के ध्यान में हि था जावेगा, कवि हर क्मे 
ज्य यो हारुमेणः ? ( गी.३.८)--अकम को अपक्ष। कम श्रष्ठ ६। गत शताब्दी का 
प्रसिद्ध फ्रेच परिदत झ्रागस्ट्स कोट अपने ध्राधिभोतिक तत्त्तज्ञान में कहता है-- 
४ यह कहना अ्रन्तिमूलक है, कि तत्तविचार ही में निम्न रह कर जिन्दगी 
बिताना प्रेप॒स्कर ह । जो रत्त्जज्ञ पुरुष इस दक्ष के श्रायुप्यक्रम के श्रज्जीकार करता 
है थ्रोर श्रपने हाथ से होने थोग्य लोगों का कल्गाण करना छोड़ देता है उसके 
विषय में यह कहना चाड़िये कि वह अपने प्राप्त साधनों का दुरुपयोग करता है ।? 
'विपत्त में जर्मन तर्ववेत्त: शोपनहर ने कहा है, कि संसार के सम ध्ठ 
तक कि जीवित रहना भी--दुःखसय हैं, इसालिये 
कमो का, जितनी जरू 


व्यवहार--यहाँ 
तत्तज्ञान प्राप्त कर इन सब 
शी हो से, नाश करना. ही इस संसार में मनुष्य का सच्चा 
कत्तेब्प है। ४ट सन्‌ १८९ २६०मे, और शो पेन हर सन्‌ ३८६० ई०में संसार से बिदा हुए। 
शापेनह/ का पस्थ जर्ननी से दार्टभेन ने ज-री रखा है। रहना नहीं होया, कि सनन्‍्सर 
और मिल प्रसृति श्रेश्रेज नख्वशास्रजों क मत के ट के ऐश्वे हैं । परन्तु इन सब के 


आगे बढ़ कर हाल ही के जूमाने के आधिेभातिक जमेन परिदत ऊलपू .- न + आधिभीतिक जर्मन परिदत बिदूशो ने ने 
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३०७४ गीतारहस्य अयवा कमैयोगशास्त्र । 


पु 


अपने ग्रन्थों में, कर्म छोडनेवालों पर ऐसे तीव्र कटाक्ष किये हैं कि वह कर्म-संन्यास- 
पचवालों के लिये ' मूखे-शिरोमाणे ” शब्द से आधिक सोम्य शब्द का उपयोग कर ही 
नहीं सकता है 

यूरोप में श्ररिस्टाटल से ले कर अब तक जिस भ्रकार इस सम्बन्ध में दो पर ईँ, 
उसी प्रकार भारतीय वैदिक धर्म में भी प्राचीन काल से ले कर अब तक इस सम्बन्ध के 
दो सम्प्रदाय एक से चले आ रहे हैं ( मना. शां.३४६.७ )। इनमें से एक का सन्‍्यास 
मार्ग, सांख्य-निष्ठा या केवल सांख्य ( अथवा ज्ञान में ही नित्य निमप्त रहने के कारण 
ज्ञान-निष्टा भी ) कहते हैं; ओर दूसरे को कर्म यो ग, अथवा संत्तेप में केवल योग या करमे- 
निष्ठा कहते हैं। हम दौसरे प्रकरण में ही कह आये हैं, हि यहाँ 'सांख्य” ओर “योग 
शददें से तात्पर्य क्रमशः काविल-लांख्य ओर पात जल योग से नहीं है। परंतु संन्यास 
शब्द भी कुछ सन्दिग्ध है, इसलिये उसके अर्थ का कुछ अधिक विवरण करना यहा 
आवश्यक है । ' संन्यास” शब्द से द्विफ “विवाह न करना ” ओर यदि किया 
हो तो “ वाल-ब्चो को छोड़ भगवें कपडे रेंग लेता ! अथवा “केवल चौथ श्राश्रम 
अहण करना ” इतना ही अथ यहीं विवरक्धित नहीं है। क्योंक्रि विवाह न करने 
पर भी भीपष्स पितासह मरते दम तक राज्यकार्यों के उद्योग स लगे रहे; और 
श्रीमच्छुकराचार्य ने अक्षचर्य से एकदम चौथा आश्नम् अदण कर, या महाराष्ट्र 
देश में श्रीसम्थ रामदास ने रत्युपरेत अद्यचारी गोस्वामी रह कर, हान पैदा करके 
संसार के उद्धारा्थ कर्म किब्रे हैं। यहाँ पर खुख्य प्रक्ष यही है के क्षानोत्तर 
संसार के ब्यवद्वार के कर्तव्य समझा कर लोऋ-ऋल्प्राण के लिये, किये जावे 
अथवा मिथ्या समझ कर एकदम छोड़ दिये जायें ? इन ब्यवहरों या कमा का 
करनेव्राला कर्सययोगी कहलाता हैं; फिर चाहे बढ व्याहा हो या क्वरा, भगव कपई 
पहने या सफेद | हो, यह भी कहा जा सकता हैं ।के ऐसे काम करने के लिये विवाह 
न करना, भगवे करड़े पहलना अथवा बस्ती से बाहर वर्क हाँ कर रहना 
कभी कसी विशेष सुभीते का द्वोता दे। क्यों।ह फिर झुडुस्त के मरण-पोषक की 
मंझट अपने पीछे न रहने के कारण, अपना सारा सम्रय आर परिश्रम लाककाया 






















(कर्मत्याग (खांड्य या संन्यास) इन्दीं दा मार्मा का सड। ने अपन 
2385578757 नामक ग्रन्थ मं क्र स (पा! आर [?€5-॥॥5॥/ नाम दिय हू 
नाम ठीक नहीं। ?८5७॥॥50॥ शब्द का अब “उदास, निराश्षावादा 
द्वोता ढे। परंतु संसार को अनित्य समझ कर उ्सेछांड नेवाले सन्‍्यासी 
र वे छे|ग संसार को आनन्द से ही छाडत है; इसलिये हमारी राय में, 
सके बदझे कर्मयोग को थाश'४।50) भीर 





या रोती सुस्त / 
आनन्द रद्दत ६ 
उनको ?९७७॥गं5उा कहना ठक न 
सांख्य या संन्यास मार्ग का (२पंशशा। कहना अधिक प्रशस्त द्वागा। वाइक घम के अनु- 
सार दोनों मामा में ब्रद्मशान ए 5६ सा ६, इसलिये दोनों का आनन्द ओर शांति भी एक्ट 
सी है । हम ऐसा भद्‌ नहां करते कि एक माग आनन्द्मय हूं आर दुसरा दुश्खमय ६ अथवा 


एक आशावादी दें और दूसरा निराशावाद 








संन्यास ओर कमयोग । ३०४ 


मे लगा देने के लिये कुछ भी अड़चन नहीं रहती । यदि ऐसे घु*प मेष से संन्‍्याली 
हों, तो भी वे तत्व-दृष्टि से कर्मयोगी ही हैं। परन्तु विपर्रात पक्त में अत जा जाय 
इस संसार के समस्त व्यवहारों को निःसार समझ उनका त्याग करके चुपचाप बैठ 
रहते हैं उन्हीं को संन्‍्यासी कहना चाहिये; फिर चाहे उन्‍्हों ने प्रत्यक्ष चाथा झ्राश्रम 
अहण किया हो या न किया हो। सरांश, गा का कटाक्ष भगवे श्रधवा सफेद 
कपड़ों पर और विवाह या बह्मचर्य का नहीं हैं; प्रत्युत्‌ इसी एक बात पर नजर रख 
कर गीता में संन्यास और कर्मयोग, दोनों मार्गों का विभेद्‌ किया गया कि ज्ञानी 
पुरुष जगत्‌ के व्यवहार करता है या नहीं । शेष बातें गीताधर्म में महत्त्व की नहीं हैं 
संन्यास या चतुर्धाश्रम शब्दों की श्रपेत्ञा कर्मसंन्यास अथवा कर्मत्याग शब्द यहाँ 
अधिक अन्वर्थक और निः संदिग्ध हैं। परंतु इन दोनों की अ्रपेज्ञा सिर्फ संन्यास 
शब्द के व्यवहार की ही अधिक रीति होने के कारण उसके परिभाषिक श्रर्थ का यहाँ 
विवरण किया गया है । जिन्हें इस संसार के व्यवहार निःसार प्रतीत होते हैं, वे उससे 
निबृत्त हो भरण्य में जा कर स्झृति-धर्मानुसार चनुर्थाश्रम में प्रवेश करते हैं, इससे 
कमंत्याग के इस मार्ग को संन्यास कहते हैं। परंतु इसमें प्रधान भाग कर्मत्याग 
ही है, गेरवे कपड़े नहीं । 
यद्यपि इस प्रकार इन दोनों पक्षों का अचार हो कि पूर्ण ज्ञान होते पर आगे 
के करो ( कर्मयोग ) या कर्म छोड़ दो ( कर्मसंन्यास ), तथापि गीता के सास्प- 
दायिक टीकाकारों ने अब यहाँ यह प्रश्न छोड़ा है, कि क्‍या श्रन्त में मोक्ष-प्र/प्ति 
कर देने के लिये दोनों मार्ग स्व॒तंत्र भ्रधांत्‌ एक से समर्थ हैं; अथवा कर्मयोंग केवल 
पूवांझ्र यानी पहली सिद्ी है और अन्तिम मोक्ष की प्राप्ति के लिये कर्म छोड़ कर 
संन्यास लेना ही चाहिये? गीता के दूसरे और तीसरे अध्यायों में जो वर्णन है, 
उससे जान पड़ता है कि ये दोनों मार्ग स्वतंत्र हैं। परंतु जिन टीकाकारेों का मत 
है, कि कभी न कभी संन्यास आश्रम को अज्ञीकार कर समस्त सांसारिक कर्मों को 
छोड़े बिना मोक्ष नहीं मिल्ल सकता--और जो लोग इसी दाद्धि से गीता की टीका 
करने में प्रवृत्त हुए हैं, कि यही बात गीता में प्रतिषादित की गईं है--वे गीता 
का यह तात्पय निकालते हैं के “ कर्मयोग खतंत्र रीति से मोक्त प्राप्ति का मार्ग 
नहीं दे पहले चित्त की शुद्धता के लिये कस कर श्रन्त में संन्यास ही लेना 
चाहिये, संन्यास ही ध्रन्तिम मुख्य पतेष्ठा है।” परंतु इस अर्थ को स्वीकार कर लेने 
से भगवान्‌ ने जो यह कहा है कि * सांहय (संन्यास ) और योग ( कर्मयोग ) 
द्विवेध भ्थांत्‌ दो प्रकार की निष्ठाएँ इस संसार में हैं ' [ गी. ३. ३ ), उत्न द्विविव 
पद्‌ का स्वारस्य विज्वकुल्न नष्ट हो जाता है। कर्मयोग शब्द के तीन अर्थ हो सकते 
हैं:-(३) पहला अथ यह है हि ज्ञान हो, या न हो, चातुवैरये के यज्-याग आदि 
82282 अमल हक कस से ही मोक्त मिलता है। परंतु मौमांसकों 
६२.४९ )। (२) दूसरा श्र्थ यह है 


कै कक के लिये कर्म करने ( कर्मयोग 2 की आवश्यकता है, इसलिये 
« रू, २० 


३०६ गातारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


केव्न चितशुद्धि के निमित्त ही कर्म करना चाहिये। इस श्र्थ के अनुसार कर्मे- 
योग संन्पासमार्ग का पूर्वाज़ हो जाता है; परंतु यह गीता में वार्णेत कर्मयोग नहीं 
है। (३) जा जातता है कि मेरे आत्मा का कल्याण किस में है, वह ज्ञानी पुरुष 
स्वधमोंक्त युद्धादि सांसारिक कपे झृत्यु पर्येत करे या न करे, यही गीता में मुख्य 
प्रश्न है ओर इसका उत्तर यही है कि ज्ञानी पुरुष को भी चातुवण्य के सब कर्म 
पनिष्काम-जुद्धि से काना ही चाहेये (गी. ३-२२) यही “ कर्मप्रोग ? शब्द का 
तीसरा प्रथ है और गीता में यही कर्मय्रोग प्रातिपादित किया गया है। यह कर्म- 
योग संन्यासमार्ग का पूवरोद्ड/ कदापि नहीं हो सकता, क्योंककि इस मार्ग में कमे कभी 
छुटत ही नहीं । अब प्रश्न ह केवज मोक्त-प्राप्ति के विपय्र में । इस पर गीता में 
स्पष्ट कहा है, कि ज्ञान-प्राप्ति हो जाने से निष्काम-झम बन्धन नहीं हो सकते, प्रत्युत 
सनन्‍्यास से मोत्त मिलता है वही इस कर्मयोग ले भी प्राप्त होता है ( गी. ३- 
२. )। इसलिये गीता का कर्मयोग संन्यासमार्ग का पूर्वाह्न नहीं है; किन्तु ज्ञानोत्तर 
ये दोनों मार्ग मोक्षदष्टि से स्वतंत्र श्र्थात्‌ तुल्यबल के दें ( गी. ९. २ ); गीता के 
« लोकेडस्मित्‌ द्विवेधा निष्ठा ” ( गी. ३. ३) का यही अर्थ करता चाहिये। और 
इसी हेतु से, भगवान्‌ ने अगले चरण में-- ज्ञानयोगेव सांझ्पानां क मंयोगेन 
योगिनाम्‌ ?--इन दोनों सागों का एथक पृथक स्पष्टीकरण किया है। थ!गे चल्र 
कर तेरह॑ प्रध्याय में कहा है “ अन्पे सांल्येन योगेन कर्मयोगेव चापरे ” (गी. 
१३.२४) इस छोक के-- अन्ये ! (एक) और “अरे! (दूसरे)--में पद उक्त दोनों 
मार्गों को स्वतंत्र माने बिना, अन्वर्थक नहीं हो सकते । इसके सित्रा जिस नारा- 
यणीग़ धर्म का प्रवृत्तिमार्ग ( योग ) गीता में प्रतियादित है, उसका इतिहास 
महाभारत भ देखने से यददी सिद्धांत दृढ़ होता दै। सृष्टि के आरम्भ में भगवान्‌ 
ने हिरास्यगर्भ अ्रथात्‌ बद्म को सृष्टि रचने की थाज्ञा दी; उनसे मरीचि प्रमुख सात 
मानस पुत्र हुए। सष्टि-क्रम का अच्छे प्रकार आरम्भ करने के ल्लिये उन्होंने योग 
अर्थात्‌ कर्ममय प्रद्गयति मार्ग का ग्रवलम्बत किया । ब्रह्मा के सनत्कुतार आर कापेल 
प्रभृति दूध€ सात पुत्रों ने, उत्पन्न होते ही, निद्नत्तिसार्य अर्थात्‌ सांल्य का अवतस्बन 
फकिया। इप प्रकार दोनों मार्गों की उत्पत्ति बताला कर आगे स्त्रष्ट कहा है, कि, 
ये दोनों मार्ग मेःझ्-दृष्टि से ठुल्प॒वल श्रर्थात्‌ बासुदेव-स्वरूपी एक ही परमेश्वर की 
प्राप्ति करा देनेवाले, भिन्न भिन्न श्रौर स्वतंत्र हैं ( मा. शां. ३४८. ७४; ३४६. 
६३-७३ )। इसी प्रकार यह भी भेद किय्रा गबा है, हि योग अर्थात्‌ प्रशतत्तिमार्ग 
के प्रव्तक हिरण्यगर्भ हैं ओर सांख्यमार्ग के सूत्र प्रवतक कपिल हैं; परन्तु यह 
कहीं नहीं कहा है कि थ्रागे हिरस्थगर्भ ने कर्मों का त्याग कर दिया। इसके 
विपरीत ऐसा वर्णन है, कि भगवान्‌ ने सृष्टि का व्यवहार अ्च्छी तरह से चलता 
रखने के लिये यज्ञ-चक्र को उत्पन्न किया और हिरण्यगर्भ से तथा अन्य 
देवताओं से कहा कि इसे निरन्तर जारी रखो ( मभा. शां. ३४०. ४४-४६ और 
३३६. ६६, ६० देखो )। इससे निर्विवाद सिद्ध होता है, कि सांब्य और योग दोनों 
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- मार्ग आरम्भ से ही स्वतंत्र हैं । हससे यह भी देख पड़ता है, कि गीता के सारअ- 
दायिक टीकाकारों ने कममार्ग को जो गाणत्त्व देने का प्रयत्न किया है, वह केवल 
साम्प्रदायिक आग्रह का परिणाम है; ओर इन टीकाश्रों मे जो स्थान-स्थान पर यह 
तुर्रा क्लगा रहता है, कि कर्मयोग ज्ञानप्राप्ति श्थवा संन्यास का केवल साधनमात्र 
है, वह इनकी मनगदन्त है-वास्तव में गीता का सच्चा भावार्थ चैसा नहीं है । 
गाता पर जो संन्यासमार्गीय टीकाएँ हैं उनमे, हमारी समझ से, यही मुख्य दोष 
है। और, टौककारों के इप साम्प्रदायिऋ आग्रह से छूटे बिना कभी सम्भव नहीं, 
कि गीता के वास्तविक रहस्य का बंध हो जावे । 

यदि यह निश्चय करें, हि कर्मसंन्‍्यास और कर्मयोग दोनों स्वतंत्र रीति से 
मोक्तदायक हैं-एक दूसरे का पूवोड़ नहीं-तो भी पूरा निर्वाह नहीं होता। क्‍योंकि 
यदि दोनों मार्ग एक ही से मोक्तदायऊ हैं. तो कहना पढ़ेगा, झ्लि जो मार्ग हमें 
पसंद होगा उसे हम स्वीकार करेंगे । और फिर यह सिद्ध न हो कर कि अजुन को 
युद्ध ही करना चाहिये, ये दोनों पक्त सम्भव होते हैं, कि भगवान्‌ के उपदेश से 
परमेश्वर का ज्ञान होने पर भी चाहे वद अपनी रूवि के श्रनुसार युद्ध करे श्रथवा 
लड़ना--मरना छोड कर संन्यास ग्रहण कर ल्े। इस लिप्े अर्जुन ने स्वाभाविक 
रीति से यह सरल प्रश्न किया है, कि '' हन दोनों सार्गों में जो अधिक प्रशस्त 
हो, वह एक ही निश्चय से मुझे बतलाधो ”? (गी. ९. १ ) जिस से आचरण 
करने में कोई गद़बढ़ न हो । गीता # पांचवें अ्रध्याय के थारस्भ में इस प्रकार 
अजुन के प्रश्न कर चुकने पर अगले शछोक़ों में भनवान्‌ ने स्पष्ट उत्तर दिया है, कि 
« संन्यास और कर्मयोग दोनों मार्ग निःश्रेयस श्रथ त्‌ मोक्षद्ायक हैं ग्रधवा मोक्त 
दृष्टि से एक सी योग्यता के हैं; तो भी द्‌,नों में कर्मंग्रोग की ओ्रेष्ठठा था योग्यता 
विशेष है ( विशिष्यते ) ” ( गी. ९. २); और यह छछोक हमने इल प्रकरण के 
आरम्भ में लिखा है। कर्मयांग की श्रेष्ठता के सम्बंध सें यही एक वचन गौता में 
नहीं है; किंतु अनेक वचन हैं; जैसे “ तस्म-ध्ेगाय युज्ारस्व ” ( गी. २. ५० )- 
इसलिये तू क्॑योग को ही स्वीकार कर; “ मा ते संगो3स्व्दकमाणि ? (गी. २- 
४७ )--कम न करने का आ्राग्नद सत कर; 

यरित्वद्वियाणि मनसा नियस्यारभ्यते3र्जुन। 
कर्मोद्रेयेः कमंयोगससक्तः स विशिष्यत्त ॥ 

करों को छोड़ने के कगढ़े में न पढ़ कर “ ६न्द्रियों को मन से रोक कर अ्रनासक्त 
बुद्धि के द्वारा कमेंद्रियों से कमे करनेवाले ही योग्यता * विशिष्यते? अर्थात्‌ विशेष है” 
(गी. ३. ७ ); क्योंकि, कभी क्‍यों न हो, “कर्म ज्यायो हाइर्मंणः” अकम की अपेक्ता 
कम श्रेष्ठ है (गी. ३. ८); “इससे तू कमे ह कर” ( गी. ४. १९ ) अथवा “ योग- 
मातिष्योसिष्ठ ( गी. ४. धर. )-ऋमेबोग को अज्ञीकार कर युद्ध के लिये खड़ा 

- हो; ४ ( योगी ) ज्ञानिभ्यो5पि मतोअथधिकः ” ज्ञान सार्गवाले ( संन्‍्यासी ) की 
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अक्षेप कर्मयोगी की योग्यता अधिक है; “ तस्माद्योगी भवाजुन ” (गी. ६.४६ )-+ 
इसलिये, हे अज्जुन ! तु ( कम ) योगी हो; अथवा “ मामजुस्मर युद्धय व? (गी. 
रू. ७) -मन में मेरा स्मरण रख कर युद्ध कर; इत्यादि अनेक बचनों से गीता में 
अजुन को जो उपदेश स्थान स्थान पर दिया गया है, उसमें भी संन्यास या अकर्स 
की अपेक्षा कमंयोग की अधिक योग्यता दिखलाने के लिये, “ ज्यायः, ? * आधिकः,” 
और “ विशिष्यते ” इत्यादि पद स्पष्ट हैं। श्रठारहवें अध्याय के उपसंदार में भी 
भगवान्‌ ने फिर कहा है, कि “ नियत कर्मों का संन्यास करना उचित नहीं है, 
आसाक्ति-विराहित सब काम सदा करना चाहिये, यही मेरा निश्चित ओर उत्तम मत 
है” (गी. १८ ६, ७) । इससे निविवाद सिद्ध होता है, कि गीता में संन्‍्यास-मार्ग 
की अपेक्षा कमंयोग को ही श्रेष्ठठा दी गई है। 

परन्तु जिनका साम्प्रदायिक मत है, कि संन्यास या भक्ति ही अ्रन्तिम और 
अष्ट कर्तव्य है, कर्म तो निरा चित्तशुद्धि का साधन है--वह मुख्य साध्य या कर्तव्य 
नहीं हो सकता--उन्हें गीता का यह सिद्धांत केस पंत होगा ? यह नहीं कहा जा 
सकता कि उनके ध्यान में यह वाबत आई ही न होगी, कि गीता में संन्यास मांगे की 
अपेक्षा कर्मयोग को स्पष्ट रीति से अधिक महत्त्व दिया गया है। परन्तु यदि यह 
बात मान ली जाती, तो यह प्रगट ही है, कि उनके सम्प्रदाय की योग्यता कम हो 
जाती । इसी से पाँचवें अ्रध्याय के आरम्भ में, अर्जुन के प्रश्ष और भगवान्‌ के उत्तर 
सरल, सयुक्तिक ओर स्पष्टाथंक रहने पर भी, साम्प्रदायिक टीकाकार इस चक्कर में 
पढ़ गये हैं कि इनका केसा क्या अर्थ किया जाय | पहली अढ्चन यह थी, कि 
४ संन्प्रास ओर कर्मग्रोग इन दोनों मार्गों में श्रेष्ठ कोन है ? ” यद्द प्रश्न ही दोनों 
मार्गों को स्वतंत्र माने बिना उपस्थित हो नहीं सकता। क्योंकि, टीकाकारों के 
कथनानुसार, कर्मयोग यदि ज्ञान का सिर्फ पूर्वांज्न हो, तो यह बात स्वयंसिद्ध है कि 
पूर्वाड्न गोण है ओर ज्ञान अथवा संन्यास ही श्रेष्ठ हैं। फिर प्रश्न करने के लिये 
गुंजाइश ही कहाँ रही ? अच्छा; यदि प्रश्न को उचित मान ही लें तो यह स्वीकार 
करना पढ़ता है, कि ये दोनों मार्ग स्वतंत्र हैं; और तब तो यह स्वीकृति इस कथन 
का विरोध करेगी, कि केवज्ञ हमारा सम्प्रदाय ही माक्ष का मार्ग है ! इस अड्चन 
को दूर करने के लिये इन टीकाकारों ने पहले तो यद्द तुरों लगा दिया है कि प्र्जुन 
का प्रश्न द्वी ठीक नहीं है; ओर (फिर यद्द दिखलाने का प्रयत्न किया है कि भगवान्‌ 
के उत्तर का तात्पर्य भी वैसा ही है ! परन्तु इतना गोलमाल करने पर भी भगवान्‌ 
के इस स्पष्ट उत्तर--* कर्मयोग की योग्यता अथवा श्रेष्ठता विशेष है! ( गी.९.२)- 
का अर्थ ठीक ठीक फिर भी लगा ही नहीं ! तब अन्त में अपने मन का, पूर्वांपर संदर्भ 
के विरुद्ध, दूसरा यह तुरां ल्ृगा कर इन टीकाकारों को किसी प्रकार अपना समाधान 
कर लेना पड़ा, कि “ कर्मयोगो विशिष्यते ”--कर्मयोग की योग्यता विशेष है-- 
यह वचन कमेयोग की पोली श्रशंसा करने के लिये यानी अथंवादात्मक है, वास्तव: 
में भगवान्‌ के मत में भी संन्यासमार्ग ही श्रेष्ठ है ( गी' शांभा. ९- २; ६. $, २४० 
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4८. ११ देखो ) | शाहररभाष्य में ही क्यों, रामाजुजभाष्य में भी यह छोक कर्म- 
योग की केवल प्रशंसा करनेवात्ञा-अथंवादात्मक-ही माना गया है (गी. राभा- 
- ९. १) रामाजुजाचार्य यद्यपि अद्वैती न थे, तो भी उनके मत में भक्ति ही मुख्य 

साध्य वस्तु है; इसलिये कर्मयोग ज्ञानयुक्त भक्ति का साधन ही हो जाता है (गी. 

राभा. ३. $ देखो )। मूल ग्रन्थ से टीकाकारों का सम्प्रदाय भिन्न है; परन्तु दीकाकार 
इस दृढ़ समर से उस ग्रन्थ की टीका करने लगे, कि हमारा मार्ग या सम्प्रदाय ही 
मूल ग्रन्थ में वर्णित है । पाठक देखें, कि इससे मूल अन्थ की कैसी खींचातानी 
हुई है। भगवान्‌ श्रीकृष्ण या व्यास को, संस्कृत भाषा में स्पष्ट शददों के द्वारा, क्या 
यह कहना न थाता था, कि “ अर्जुन ! तेरा प्रश्न ठीक नहीं है !? परन्तु ऐसा न 
करके जब अनेक स्थलों पर स्पष्ट रीति से यही कहा है, कि “ कर्मयोग ही विशेष 
योग्यता का है ”” तब कहना पढ़ता है कि साम्प्रदायिक् टीकाकारों का उल्लिलित अर्थ 
सरल नहीं है; और, पूर्वांपर संदर्स देखने से भी यद्दी अनुमान दृढह होता है। 
क्योंकि गीता सें ही, श्रनेक स्थानों में ऐसा वर्णन है, कि ज्ञानी पुरुष कर्म का 
संन्याप्त न कर ज्ञान-प्राप्ति के अनन्तर भी अनासक्त बुद्धि से अपने सब ष्यवहार 
किया करता है ( गी. २. ६४; ३. १६; ३. २९५; १८. & देखो ) । इस स्थान पर श्री 
शक्कराचार्य ने अपने भाष्य में पहले यह प्रश्न किया है, कि मोत्ञ ज्ञात से मिलता है 
या ज्ञान और कम के समुच्चय से; और फिर यह गीतार्थ निश्चित किया है, कि 
केवल ज्ञान से ही सब कमे दुग्ध हो कर मोक्ष-प्राप्ति होती है, मोक-प्राप्ति के लिये 
कमे की आवश्यकता नहीं | इससे झागे यह अनुमान निकाला है, कि “ जब गीता 
की दृष्टि से भी मोक्ष के लिये कर्म की आवश्य ऋता नहीं है, ठब चित्त-शुद्धि हो जाने 
पर सब कर्म निरथंक हैं ही; और वे स्वभाव से ही बन्धक श्रर्थात्‌ ज्ञाजविरुद्द हैं, हस- 
लिये ज्ञान-प्राप्ति के श्रतन्तर ज्ञानी पुरुष को कर्म छोड़ देवा चाहिये '--यही मत 
भगवान्‌ को भी गतता में ग्राह्म है। ' ज्ञान के अनन्तर ज्ञानी पुरुष को भी कर्म करना 
चाहिये ” इस मत को “ ज्ञानकर्मसमुच्चय-पक्ष ” कहते हैं; भोर श्रीशडराचार्य 
की उपयुक्त दुल्लील ही उस पक्त के विरुद्ध मुख्य आक्षेप है । ऐसा ही युक्तिवाद 
मच्वाचार्थ ने भी स्वीकृत किया है ( गी. भाभा. ३. ३१ देखो ) । हमारी राय में 
यह युक्तिवाद सम्ताधानकारक अथवा निरुत्तर नहीं है | क्योंकि, (१) यद्यपि 
काम्य कर्म वन्धक हो कर ज्ञान के विरुद्ध हैं, तथापि यह न्याय विष्काम कर्म 

: को ल्लागू नहीं; और (२) ज्ञान-प्राप्ति के अनन्तर मोक्ष के लिये कर्म अनावश्यक 

अले हुआ करें; परन्तु उससे यह सिद्ध करने के लिये कोई बाधा नहीं पहुँचती 

कि 'न्य सबल कारणों से ज्ञानी पुरुष को ज्ञान के साथ ही कर्म करना आव- 
हे दसलका । सुस्ुज् का सिफे चित्त शुद्ध करने के लिये ही संसार में कर्म का 
हर आह 
>लिहि के अन्य कारणों के लिये स्वधर्मानुसार प्राप्त होनेवाले 
समस्त ब्यवह्ार निष्काम बुद्धि से करते ही रहने की ज्ञानी पुरुष को 
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भी जरूरत है। इस प्रकरण में आगे विस्तार सहित विचार किया गया है, कि ये 
अन्य कारण कोन से हैं । यहाँ इतना ही कहे देते हैं, कि जो अज्जुन संन्यास लेने के 
जलिये तैयार हो गया था उसको ये ऋरण बतलाने के निमित्त ही गीताशाख की 
प्रवृत्ति हुईं है; और ऐसा अनुमान नहीं किया जा सकता, कि चित्त की शुद्धि के 
पश्चात्‌ मोक्ष के ल्षित्र कर्मों की अनावश्यकता बतला कर गीता में संन्यासमार्ग ही 
का प्रातिपादन किया गया है । शाइ्रसम्प्रदाय का यह मत है सही कि ज्ञान-प्राप्त 
के अनंतर संन्यासा श्रम ले कर कमो को छोड़ ही देना चाहिये; परन्तु उससे यह नहीं 
सिद्ध होता कि ब्टृता का तात्पर्य भी वही होना चाहिये; और न यही बात सिद्ध 
होती है कि अक्रेल्ले शांकरसम्प्रदाय को या श्रस्य किसी सम्प्रदाय को “धर्म 'मान 
कर उद्सी के अनुकूल गीता का किपी प्रकार श्र्थ लगा ल्लेना चाहिये। गीता का 
तो यही स्थिर सिद्धान्त ह, कि ज्ञान के पश्चात्‌ भी संन्धासमार्ग ग्रहण करने की 
अपेक्षा कसैयेगग को स्त्री कार करना ही उत्तम पक्त है। फिर उसे चाहे निराला सम्प्र- 
दाय कहो या ओर ऋुछ उसझा नाम रखो। परन्तु इस बात पर भी ध्यान देना चाहिये, 
कि यद्यवि गीता को कर्मयोग ही भ्रष्ट जान पढ़ता है, तथापि अन्य परमत अस- 
द्विष्णु सम्प्रदायों की भाँति उपका यह श्राग्रह नहीं, कि संन्वास-माग को सर्वथा 
त्याज्य मानना चाहिये। गीता में सं्यासमार्ग के सम्बन्ध में कहीं सी अनादर-भाव 
नहीं दिखिलाया सके विरुद्ष, भगवान्‌ ने स्पष्ट कहा है, कि संन्यास 
और कर्मचरोग दोनों मार्ग एक दी से निःक्पस्कर--मोक्षदायक--अथवा मोक्ष्ृष्ठि 
से समान मूल्यवःन्‌ हैं। आर आगे इस प्रकार की युक्तियों से इन दो भिन्न भिन्न 
मार्गों की ए लाई हे कि “४ एकं सांख्यं॑ च योग च यः पश्याति 
स पश्यति ” (गी. ९. € )--जिसे यह मालूम द्वो गया क्लि, य दोनों साग एक 
ही हैं अथांत्‌ समान बलवाले हैं, उसे ही सच्चा तत्वज्ञान हुआ; या “कमग्रोग 
हो, तो उसने भी फलाशा का संन्यास करना ही पता ह--- न ह्संन्यस्तसकल्यो 
प्रोगी भवति कश्चन ” (गी. ६. २) । यद्यपि ज्ञान-प्राप्ति के अनंतर (पदले ही नहीं ) 
ऊर्म का लंन्धास करना, या कर्मयोग स्वीकार ऋरना, दोनों मार्ग मोक्तदष्टि से एक सी 
ही योग्यता के हैं; तथापि लोक॒ब्यवहार की दृष्टि से विचारने पर यही मांग 
सर्वश्रष्ठ है, कि छुद्धि में संन्याल रख कर अथांत्‌ निष्काम डाद्ध से देहान्द्वियां के 
द्वारा जीवनपर्येत लोकसंग्रह-कारक सब कार्य किये जायें। क्योंकि भगवान्‌ का 
निश्चित उपदेश है कि इस उपाय से संन्यास ओर कर्म दोनों स्थिर रहते हं एव 
तदनुसार ही, क्विर अजुन युद्ध के लिब्रे प्रवृत्त हुआ है। ज्ञानी ओर शअ्रज्ञानोम 
यही तो इतला भेद है। केवल शरीर अर्थात्‌ देहेन्द्रियों के कम, देख ता दाना के 
एक से होंगे ही; परन्तु अज्ञानी सडुष्य उन्हें आसक्त बुद्धि से ओर ज्ञानी मजुप्य अना- 
सक्त बुद्धि से किया करता है (गी. ३. २९ )। भास कवि ने गीता के इस सिद्धान्त 
का वर्णन अपने नाटक में इस प्रकार किया ह-- 
प्राशस्य मूर्खस्य च कार्ययोगे । समत्वमभ्येति तलुने बुद्धि 
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« ज्ञानी और सूर्ख मनुष्यों के कर्म करने में शरीर तो एक सा रहता है, परंतु बुद्धि 
में भिन्नता रहती है ” ( अविमार. ९. २ )। 
कुछ फुटकल पंन्यास मार्गवालों का इस पर यह और कथन है कि “ गीता में 
अजुन को कर्म करने का उपदेश तो दिया गया है; परन्तु भगवान्‌ ने यह उपदेश 
इस बात पर ध्यान दे कर किया है, कि अज्ञानी अर्जुन को, चित्त-शुद्धि के लिये, कर्म 
करने का ही अधिकार था। सिद्धावस्था में भगवान्‌ के मत से भी कर्मयोग ही >टषठ 
है। ” इस युक्तिवाद का सरल भावार्थ यही देख पड़ता है, कि यद्दि भगवान्‌ यह 
कह देते कि “ अजुन ! तू अज्ञानी है, ” तो वह उसी प्रकार पूरा ज्ञान की प्राप्ति के 
किये आग्रह करता, जिस प्रहार कि कठोपनिपद्‌ में नचिकेता ने किया था; ओर फिर 
तो उस्ते पूर्ण ज्ञान बतलाना ही पड़ता; एवं यदि वैसा पूर्ण ज्ञान उसे बतलाया जाता 
तो वह युद्ध छोड कर पंन्‍्यास ले लेता और तब तो भगवाज्‌ का भारतीय-युद्ध-संबंधी 
सारा उद्देश ही विफल हो जाता--इस्ली भय ते अपने पश्रत्यन्त प्रिय भक्त को 
धोखा देने के लिये भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने गीता का उपदेश किया है! इस प्रकार जो 
ब्लोग सिर्फ अपने सम्पदाय का समर्थन करने के लिय्रे, भगवान्‌ के मत्थे भी श्रत्येत 
प्रिय भक्त को धोखा देने का निन्‍्ध कर मढ़ने के लिये प्रवृत्त हो गये, उनठे साथ 
किसी भी प्रकार का वाद न करना ही श्रच्छा है। परंतु सामान्य लोग इन आमसक 
युक्तियों में कही फैंस न जावें, इसलिये इतना ही कह देते हैं कि श्रीकृष्ण को 
श्र्जुन से राष््ट शब्दों में यह कह देने के लिये, डरने का कोई कारण न था, कि 
“तू अज्ञानी है, इसलिये कर्म कर; ” और इतने पर भी, यदि अरजैन कुछ गढ़वढ़ 
करता, तो उसे अज्ञानी रख कर ही उससे प्रहुृति-धर्म के अनुसार युद्ध कराने का 
सामर्थ्य श्रीक्षप्ण में था ही (गी. १८. १६ और ६१ देखो ) । परंतु ऐपा न कर, 
घारबार ज्ञान ” और “ विज्ञान  बतला कर ही (गी. ७. २; ६. 3; १०. 3; १३० 
२; १४. १ ), पंद्रहवे अ्रध्याय के अन्त में भगवान्‌ ने अजुन से कहा है कि “ इस 
शास्त्र को समझ लेने से मनुब्य ज्ञाता ओर छताथ हो जाता है ” ( गी. ५५. २०) ॥ 
इस प्रकार भगवान्‌ ने उसे पूर्ण ज्ञानी बना कर, उसकी इच्छा से ही उस थे युद्ध करयाया 
है ( गी. १८-६३ )। इससे भगवान्‌ का यह अ्मिप्राय स्पष्ट रीते से सिद्ध होता 
ई कि ज्ञाता पुरुष को, ज्ञान के पश्चात्‌ भी, निष्क्ाम कर्म करते ही रहना च हिये 
और यही सर्वो्तम पक्ष है। इसके अ्रतिरिक्त, यदि एक बार मान भी लिया जाय 
कि अ्ुने श्रज्ञानी था, तथापि उसको किये हुए उपदेश के समर्थत्र भें जिन जनक 
अद्ति प्राचीन कमे योगियों का और आगे भगवान्‌ ने स्वयं श्र+ना भी उर'ह,ण दिया 
है, उन सभी को अज्ञानी नहीं कह सझते। इसी से कहना पड़ता है कि स म्पदायिक 
आह की यह कोरी दलील सवेथा त्याज्य और अनुचित है, तथा गीता में ज्ञानयुक्त 
कर्मयोग का ही उपदेश किया गया है। 
कर (सा यह बतल्लाया गया कि 202 सनक ब्यवहार के विषय में भी, 
ख्य ) ओर कम्ेयोग ( योग ) ये दोनों मार्ग न केवल हमारे ही देश 
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में, बरन्‌ अन्य देशों में भी प्राचीन समय से प्रचलित पाये जाते हैं। अनंतर, इस 
विषय में, गीताशास्त्र के दो सुख्य सिद्धांत बतलाये गयेः--( १ ) ये दोनों मार्ग 
स्वतंत्र अथांत्‌ मोक्त की दृष्टि से परस्पर निरपेत्त और तुल्य वबतलाते हैं, एक दूसरे 
का अद्ञ नहीं; ओर (२) उनमें कर्सयोग ही श्रधिक प्रशस्त है। और, इन दोनों 
सिद्धांतों के अत्यन्त स्पष्ट होते हुए भी टीकाकारों ने इनका विपयांस किस प्रकार 
ओर क्यों किया, इसी वात को दिखलाने के लिये यह सारी प्रस्तावना लिखनी पड़ी। 
अरब, गीता में दिये हुए उन कारणों का निरूपण किया जायगा, जो प्रस्तुत प्रकरण 
की इस मुख्य बात को सिद्ध करते हैं, कि प्िद्धावस्था में भी कर्मत्याग की श्रपेक्षा 
आसमरण।न्‍्त कर्म करते रहने का मार्ग अथांत्‌ कर्मयोग ही अ्रधिक श्रेयस्कर है। 
इनमें से कुछ बातों का खुलासा तो सुख-दुःख विवेक नामक प्रकरण में पहले ही 
हो चुका है । परन्तु वह विवेचन था सिर्फ सुख-दुःख का हसलिये वहाँ इस 
विपय की पूरी चर्चा नहीं की जा सकी । श्रतएव, इस विषय की चर्चा के लिये ही 
यह स्वतंत्र प्रकरण लिखा गया है। वैदिक धर्म के दो भाग हैं--कर्मकाण्ड 
ओऔर ज्ञानकारड । पिछले अकरण में उनके भेद बतला दिये गये है । कर्मकारड में 
श्र्थात्‌ आह्मण आदि श्रोत पंथों में ओर अशतः उपनिषदों में भी ऐसे स्पष्ट वचन हैं, 
कि प्रत्येक युहत्थ--फिर चाहे वह ब्राह्मण हो या क्षत्रिय--श्रपिहोत्र करके 
ग्रथाधिकार ज्योतिष्टोम आदिऋ यज्ञ-याग करे आर विवाह करके वंश बढ़ावे। उदा- 
हरणा4, '' एतद्ने जराम4 सत्र यदपक्‍िहोलम्‌ -इस अश्निहोत्ररूप सत्र को मरण पर्यत 
जारी रखना चाहिये ( श. ब्रा. १२. ४. १. $ ); “ अजातंतुं मा व्यवच्छेत्सी: ”-- 
वंश के ध गे को हटने न दो ( ते. उ. १. ११. १); अथवा “ ईशावास्यसिदं सर्वम्‌? 
-संसार में जो कुछ दे, उले परमेश्वर से श्रथिष्ठित करे अर्थात्‌ ऐसा समझे, कि मेरा 
कुछ नहीं उथी का है, ओर इस निष्काम छाद्दे से-- 
कुबे कर्माणि जिजीजिषेच्छ॒र्त समाः। 

एवे त्वीय नान्‍्यथेतोशलत न कमे लिप्यते नरे। 

० कर्म करते रह झुर ही सौ वर्ष अ्धाव्‌ आयुष्य की मर्यादा के अ्रन्त तक जीने की 
इच्छ। रखे, एवं ऐसी ईशावास्य बुद्धे से कर्म करेगा तो उन कर्मो का तुमे ८ पुरुष 
को ) लग ( बन्चन ) नहीं लगेगा; इसके अतिरिक्त ( लेप श्रथवा बन्धन से बचने 
के लिय ) दूधरा मार्ग नहीं है (ईंश. १ और २ ); इत्यादि वचनों को देखो । परन्तु 
जब हम कमकाण्ड से ज्ञानकाण्ड में जाते हैं, तब हमारे वैदिक ग्रस्थों में दी अनेक 
विरुद्ध-पद्दीय वचन भी मिलते दें, जैस “ अद्यविदाम्नोति परम्‌ ” (ते. २. १. ६ )- 
बद्यज्ञान से मोक्ष प्राप्त होता है, “ नान्‍्यः पन्‍था विद्यतेड्यनाय ” ( ख्ै. ३. ८ )-- 
(बिना ज्ञान के ) मोत-प्राप्ति का दूसरा मार्ग नहीं है; “ पूर्व विद्वांसः प्रजां न काम 
यन्ते | किं प्रजया करिष्यामों येपां नो व्यमात्मा5यं लोक इति ते ह सम पुत्रैषणायाश्व 
वितैषणायाश्र लोकैपणायाश्र व्युत्थायार्थ भिक्षार््य चरंति ” (बू. ४. २२ और 
३. ५. $ )--प्राचीन ज्ञानी पुरुषों को पुत्र आदि की इच्छा न थी, और यह समझ 
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कर कि जब समस्त लोक ही हमारा आत्मा हो गया है, तब हमें ( दूसरी ) संतान 
किस लिये चाहिये, वे लोग सनन्‍्तति, संपत्ति, ओर स्वगे आदि में से किसी के 
भी “ एपणा ! अर्थात्‌ चाह नहीं करते थे, किन्तु उससे निदृत्त हो कर वे ज्ञानी 
-ुरुप भिक्वाटन करते हुए घूमा करते थे; अथवा “इस रीति से जो लोक विरक्त दो 
जाते हैं उन्हीं को मोक्ष मिलता है ( मुं- २. ११ ); या अन्त में “ यदहरेव विर- 
जेत्‌ तद्हरेव प्रत्जेत्‌”” ( जाबा. ४ )-जिस दिन बुद्धि विरक्त हो, उसी दिन संन्यास 
ले ले। इस अ्रकार वेद की आज्ञा द्विविध अथांत्‌ दो प्रकार की होने से ( मभा. शां. 
२४०.६) प्रवृत्ति ओर निद्वात्ति, या कर्मयोग और सांख्य, इनमें से जो अ्रेष्ट मागे हो, 
उसका निर्णय करने के लिये यह देखना श्रावश्यक है, कि कोई दूसरा उपाय है या 
नहीं । आचार अर्थात्‌ शिष्ट लोगों के व्यवहार या रीति-भाँति को देख कर इस प्रश्न 
का निर्णय हो सकता, परन्तु इस सम्बन्ध में शिष्ठाचार भी उभयविध श्रथांत्‌ दो 
प्रकार का है। इतिहास से प्रगट होता है, कि शुक झोर याज्ञवक्‍ल्य प्रम्टति ने तो 
संन्यासमार्ग का; एवं जनक, श्रीकृष्ण आर जगीपब्प प्रसुख ज्ञानी पुरुषों ने कमेयोग 
का ही, अवलम्बन किया था। हसी अ्रभिश्राय से सिद्धान्त पत्त की दर्लाल में 
बाद्रायणचाय ने कहा है। “ तुल्य तु दर्शनम्‌” ( वेसू. ३ ४ ६ )--श्रथांत्‌ श्राचार 
की दृष्टि से ये दोनों पंथ समाव बलयान्‌ हैं। स्ट्ृति वचन” भी ऐसा है-- 
विधेकी सव्वदा सुक्तः कुषते। नास्ति कर्तृता। 
अलेपवादमाश्षित्य अ्रीकृष्णजनको यथा ॥ 

अर्थात्‌ “ पूर्ण ब्रह्मज्ञानी पुरुष सब कर्म करके भी श्रीकृषण शोर जनक के समान 
अकर्त्ता, अलिप्त एवं सदा मुक्त ही रहता है ।”” ऐसा ही भयवद्वीता में भी कमे- 
योग की परम्परा बतलाते हुए मनु, दहृच्वाकु आदि के नाम बतला कर कहा है कि 
“एवं ज्ञात्वा कृत कम पूवेरपि मुसुछुभिः” (गी. ४६४ )--ऐसा जान कर 
आचीन जनक आदि ज्ञानी पुरुषों ने कम किया । योगवासिष्ट श्रोर भागवत में जनक 
के सिवा इसी प्रकार के दूसरे बहुत से उदाहरण दिये गये हैं (यो. ९.७९; भाग.२, 
झ. ४३--४२. )। यदि किसी को शहझ्ढा हो, कि जनक श्रादि पूर्ण अह्मज्ञानी न थे; तो 
योगवासिष्ट में भी स्पष्ट लिखा है, कि ये सब “ जवबिन्मुक्त ' थे। योगवासिष्ठ में ही क्यों 
महाभारत में भी कथा है, कि व्यासजी ने श्रपने पुत्र शुक॒ को मोक्षधमे का पूर्ण 
शान प्राप्त कर लेने के लिये थन्त में जनक के यहाँ भेजा था (मभा, शा. ३२९ 
और यो. २. + देखो ) । इसी प्रछार उपनिषदों सें भी कथा है कि अ्रश्वपति कैकेय 
गरम ने उद्यालक ऋषि को ( छां. ९. ११--२४ ) और काशिराज अजातशत्रु ने 
गाग्थे बाल्ाकी को (बृ्‌. २. १) बह्मज्ञान सिखाया था। परन्तु यह पर्णन कहीं 
“नहीं मिलता, कि भ्रश्वपति या जनक ने राजपाट छोड़ कर कर्मत्याग रूप संन्यास के 





न्‍ सकता दर 
हु इसे स्वृतिवचन सान कर आनन्दागेरि ने कठोपनिषद्‌ (२.१९) के शांकरभाष्य 
की टीका में उद्‌हृत किया है । नहीं माछुम यह कट्दा का वचन है। 
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सिया । इसके विपरीत, जनक-सुलभा-संवाद में जनक ने स्वयं अपने विषय में कह? 
है कि “हम मुक्तसद्ग हो कर--आसाक्ति छोड़ कर-राज्य करते हैं। यदि हमारे 
धुक हाथ को चन्दन लगाओ ओर दूसरे को छील डालो, तो भी उसका सुख और 
दुःल हमें एक सा ही है।”” अपनी स्थिति का उस श्रकार वर्णन कर ( मभा. शां- 
३२०. ३६ ) जनक ने आगे सुलभा से कहा है-- 

मोक्ते हि जिविधा निछा दृश्टाउन्ये मेत्तवित्तमः । 

ज्ञाने लोकोत्तरं यत्व सर्वेत्यागश्व कर्मणाम्‌॥ 

ज्ञाननिष्ठां वदंत्येके मोक्षशास्त्र विदे जनाः । 

कर्मनिष्ठां तथेवान्ये यतयः सूच्मदर्शिनः ॥ 

प्रद्ययेम्यमप्येव ज्ञान कर्म च केवलम्‌ । 

ततीयेयं समाख्याता निछा तेन महात्मना॥ 
अर्थात्‌ मोक्षशास्त्र के ज्ञाता मोक्ष-प्राप्ति के लिये तीन प्रकार की निष्ठाएँ बतलाते 
हैं।--( १) क्लान प्राप्त कर सब कर्मो का त्याग कर देना--इसी को कुछ मोक्ष- 
शाख्ज्ञ साननिष्ठा कहते हैं; (२) इसी अकार दूसरे सूच्मदर्शो लोग कर्मनिष्ठा 
बतलाते हैं; परन्तु केवल ज्ञान ओर केवल कर्म-इन दोनों निष्ठाओं को छोड़ कर, 
(३) यह तीसरी ( श्रर्धात्‌ ज्ञान से अ सीक्त का क्षय कर कर्म करने की ) निष्ठा 
(झुफे) उस महात्सा ( पद्चशिख ) ने बतलाई है” ( मभा. शां. ३२०.३८-४० )॥ 
निष्ठा शठर्‌॒ छा सामान्य अर्थ अन्तिम स्थिति आधार या अवस्था है। परन्तु इस 
स्थान पर और गीता में भी निष्ठा शब्द का श्र “ सनुष्य के जीवन का वह मार्ग, 
दंग, रीति या उपाय है, जिससे आयु बिताने पर श्रन्त में मोक्ष की प्राप्ति होती 
है।” गीता पर जो शाह्वरभाष्य है, उसमे भी निछ्ा-अजुश्रेयतासपर्य-अर्थात्‌ श्रायुप्य 
या जीवन भें जे! कुछ अजुष्टेय ( श्राचरण करने योग्य ) हो उसमें तत्परता (निमझ 
रहना )-यही श्रथ किया है। आयुष्य-क्रम या जीवन-क्रम के इन मार्गों से 
जैमिनी प्रयुव मे मांसक ने ज्ञान को सहत्व नहीं दिया है, किन्तु यह कहा है कि- 
यज्ञ-्याग आदि कर्म करने से ही मोक्ष की प्राप्ति होती है-- 

ईजाना वहुमिः यज्ञेः त्रह्मणा वेदपारगाः । 

शाख्राणि चेत्प्रमाण स्थुः प्र्तास्त परमां गतिम्‌ ॥ 
क्योंकि, ऐसा न मानने से, शाख्र की अथांत्‌ वेद की आज्ञा व्यर्थ हो जावेगी ( जे. सू.. 
&. २. २३ पर शांकरभाष्य देखो )। ओर, उपानिपत्कार तथा बादरायणाचार्य ने 
यह निश्चय कर कि यझून्याग आदि सना कर्म गोण हैं, सिद्धान्त किया हे कि 
मोक्त की प्राप्ति ज्ञान से ही होती है, ज्ञान के सिवा ओर किसी से भी मोक्ष का 
मिलन! शकक्‍्य नहीं (वेसू. ३. ४. 3, २) । परन्तु जनक कहते हैं कि इन दोनों 
#निष्ठाओंको छोड़ कर आसक्ति-विरहित कर्म करने की एक तीसरी ही निष्ठा पञ्नशिख 
ने (स्तर सांख्यमार्गी हे कर भी ) हमें बतलाई दे। “ दोनों निष्ठाओं को छोड़ 
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कर ” इन शब्दों से प्रगट होता है कि यह तौसरी निष्ठा, पहली दो निष्ठाओं में से 
किसी भी निष्ठा का अद्ज नहीं--अत्युत स्वतंत्र रीति से वर्णित है। वेदान्तसूत्र 
(३. ४. ३२-३९ ) में भी जनक की इस तासरी निष्ठा का उल्लेख क्रिया गया हद 
और भगवद्गीता में जनक की इसी तीसरी निष्ठा का--इसी में भक्ति का नया योग 
करके--वर्णन किया गया है। परन्तु गीता का तो यह सिद्धांत है, कि मीमांसको 
का केवल कर्मयोग धर्थात्‌ ज्ञान-विराह्दित क्ममःग मोक्तदायक नहीं है, वह केवल 
खर्गप्रद है ( गी. २. ४२--४४; ६. २१ ); इसलिये जो मार्ग मोक्षप्रद नहीं, ड्से 
«निष्ठा ” नाम ही नहीं दिया जा सकता | क्योंकि, यह व्याख्या सभी को स्वीकृत 
है, कि जिससे श्रन्त में मोक्त मिले उसी मार्ग जो “ निछा ! कहना चाहिये । श्रत- 
एव; सब मतों का सामान्य विवेचन करते समय्र, यद्यत्रि जन ने तीन निष्ठाएँ 
बतलाई हैं, तथापि सीमांसका का केवल ( श्र्थात्‌ ज्ञानवि:हित ) कर्ममार्ग “निछा? 
में से पृथक्‌ कर सिद्धांत-पक्ष में स्थिर होनेवाली दो निष्ठाएँ ही गीता के ती मरे 
अध्याय के आरम्भ में कही गई हैं ( गी. ३. ३ ) | केवल ज्ञान (सांखप ) ओर 
ज्ञानयुक्त निप्काम कर्म (शेग ) यद्दी दो निष्ठाएँ ईं; ओर, सिद्धांतपक्तीय इन 
दोनों निछाओं में से, दूसरी ( श्रथात्‌ , जनक के कथवाजु धार तीसरी ) निष्ठा के 
समर्थनार्थ यह प्राचीन उदाहरण दिया गया कि “कर्मणँव हि संसिद्धिमास्थिता 
जनकादायः ”--जनक प्रभ्टति ने इस प्रकार कर्म करके ही सिद्धी पाई है । जनक 
आ्रादिक क्षत्रियों की बात छोड़ दें, तो यह सर्वेश्नत है द्वी कि व्यास ने विचित्रवीय 
के बंश की रक्षा के लिये शतराष्ट््‌ ओर पाण्डु, दो क्षेत्रज पुत्र निमोण किये थे ओर 
तीन वर्ष तक निरन्तर परिश्रम करके संसार के उद्धार के निपित्त उन्होंने महाभारत भी 
लिखा है; एवं कलियुग में समा अर्थात्‌ संन्‍्यासमःर्ग के प्रवतक श्रीशंकराचार्य ने 
भी अपने अत्नोकिक ज्ञान तथा उद्योग से धर्म-संस्थापना का कार्य किया था। कहाँ 
तक कहें, जब स्वयं तह्मदेव कर्म करने के लिये प्रदत्त हुए, तभी सृष्टि का आरम्भ 
हुआ है; महादेव से ही मरीचि प्रभ्टति सात मानस पुत्रों ने उत्पन्न हो कर संन्यास 
न ले, सृश्टिक्रम को जारी रखने के लिये मरण पंत प्रवृत्तिमार्ग को ही अज्ञीकार 
किया; और सनत्कुमार प्रभ्टति दूसरे सात मानस पुत्र जन्म से ही विरक्त अ्र्थाव 
निदृत्तिपंथी हुए-इस कथा का उल्लेख महाभारत में वस्थित नारायरणीयघर्म-निरुपण 
में है ( सभा. शां. ३३६ ओर ३४० )। बहाज्ञानी पुरुषों ने ओर व्रह्मदेव ने भी कमे 
करते रहने के ही इस प्रवृत्तिमार्ग को क्यों अज्ञीकार किया ? इसकी उषपत्ति वेद्ान्त- 
सूत्र में इस प्रकार दि है “ यावदाधिक्रारमवास्थितिराधिकारिणास््‌ ? ( बेसू. ३. ३. 
३२ )-जिसका जो ईश्वरानिर्मित अधिकार है, उसके पूरे न होने तक कायों से चुटी 
नहीं मिलती । इस उपपात्ति की जाँच आगे की जावेगी । उपपात्ति कुछ ही क्‍यों न 
हो, पर यह बात निर्विवाद है, कि प्रवृत्ति ओर निद्ञात्ति दोनों पन्‍थ, ब्रह्मज्ञानी 
पुरुषों में संखार के आरम्भ से प्रचलित हैं। इससे यह भी प्रगट है, क्लि इनमें से 
किसी की श्रेष्टता का निण॑य सिरे झाचार की ओर ध्यान दे कर झ्विया नहीं जा सकता ४ 
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इस प्रकार, पूर्वांचार द्विविध होने के कारण केवल आचार से ही यद्यपि यह 
निर्णय नहीं हो सकता, के निवृत्ति श्रेष्ठ है या प्रव्मति, तथापि संन्‍्यासमार्ग के लोगों 
की यह दूसरी दलील है कि--यदि यह निर्विवाद है कि बिना कर्म-बन्ध से छूटे 
मोक्ष नहीं होता, तो ज्ञान-प्राप्ति हो जाने पर तृष्णामूलक कर्मों का कगढ़ा, जितनी 
जल्दी हो सके, तोड़ने में ही श्रेय है । महाभारत के श॒ुकानुशासन में--इसी को 
* शुकानुप्रश्न ' भी कहते हैं--संन्यासमार्ग का ही प्रतिपादन है । वहाँ शुक ने 
ब्यासजी से पूछा है-- 

यदिदं वेदबचन कुरु कर्म त्यजेति च । 

कां दिश विद्यया यान्ति कां च गच्छान्ति कर्मणा ॥ 
* बेद कर्म करने के लिये भी कहता है ओर छोड़ ने के लिये भी; तो श्र मुझे बत- 
ज्ञाइये, कि विद्या से अ्रथांत्‌ कर्मरहित ज्ञान से ओर केवल कम से कान सी गति 
मिलती है? ” (शां. २४०. १ ) उसके उत्तर में व्यासजी ने कहा है-- 

०$मंणा वध्यते जल्तुर्विद्यया तु प्रमुच्यते। 

तस्मात्कर्म न कुर्वेति यतयः पारदाशिनः ॥ 
& कर्म से प्राणि बँध जाता है ओर विद्या से मुक्त हो जाता हैः इसी से पारदर्शी यति 
अथवा संन्‍्यासी कर्म नहीं करते ” (शां. २४०. ७ )। इस छोक के पहले चरण का 
विवेचन हम पिछले प्रकरण में कर श्राये हैं । “ कर्मणा बध्यते जंतुर्विद्यया तु प्रसच- 
च्यते ”” इस सिद्धांतपर कुछ वाद नहीं हैं । परन्तु स्मरण रहे कि वहाँ यह दिखालाया 
है, कि “ कर्सणा बध्यते ?” का विचार करने से सिद्ध होता है कि जड़ अ्रथवा चेतन 
कर्म किसी को न तो बॉध सकता है और न छोढ़ सकता है; मनुप्य फलाशा से 
अथवा अपनी आसाक्ति से कर्मों में बंध जाता है; इस आसाक्ति से अलग हो कर 
वह यदि केवल बाह्य इंन्द्रियों से कम करे, तब भी वह मुक्त ही है। रामचन्द्रजी, 
इसी श्रर्थ को मन में ला कर, भ्रध्यात्म रामायण ( २. ४. ४२ ) में लच्मण से 
कहते हैं, कि-- 

प्रवाहपतितः कार्य कुर्वन्नपि न लिप्यते । 

बाह्य सर्वत्र करृत्वमावहन्ञपि राघव ॥ 
& कर्ममय संसार के प्रवाह में पढ़ा हु श्रा मनुष्य बाहरी सत्र प्रकार के कतब्य-कर्म करके 
भी अ्लिप्त रहता है|” अ्रध्याव्मशासत्र के इस छिद्धांत पर ध्यान देने से देख 
यड़ता है, कि कर्मो को दुःखमय मान कर उनके त्यागने की आवश्यकता ही नहीं 
रहती; मन को शुद्ध आर सम करके फलाशा छोड़ देने से ही सब काम हो 
जाता है । तात्पर्य यह कि, यद्यपि ज्ञान और काम्य कर्म का विरोध हो, तथापि 
निप्काम-कर्म और ज्ञान के बीच कोई भी विरोध हो नहीं सकता । इसी से अ्नुगीता 

- में “ तस्मात्कर्म न कुवन्ति ”--अतणव कर्म नहीं करते--इस वाक्य के बदले, 
तस्मात्कर्मसु निःस्नेहा ये केचित्पारदर्शिनः । 
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“इससे पारदर्शी पुरुष कम में आसाक्ति नहीं रखते” ( श्रश्च. ९१. ३३ )) यह वाक्फ / 
आया है। 2 पहले, कर््योग का स्पष्ट प्रतिपादन किया गया है जिसे-- 
कुवते ये तु कर्माणि श्रदधाना विपश्चितः । 
अनाशीयोंगसंयुक्तास्त घीराः साधुद्शिनः ॥ 
अर्थात्‌ “ जो ज्ञानी पुरुष श्रद्धा स, फलाशा न रख कर, ( कमे-) योगमार्ग का 
अवलम्ब करके, कमे करते हैं, वे दी साधुदर्शी हैं” (अश्व. १०. ६,७)। इसी प्रकार 
यदिदं वेदवचन कुरु कर्म त्यजेति च। 
इस पूर्वाध में जुड़ा हुआ्रा ही, वनपवे में चुधिष्ठि को शौनक का, यह उपदेश है-- 
तस्माद्धमानिमान्‌ सवोन्नाभिमानात्‌ समाचरेत्‌ । 
अ्रथौत्‌ “ बेद में कर्म करने और छोड़ने की भी थ्राज्ञा है; इसलिये (कतृंत्व का ) 
अभिप्राय छोड़ कर हमें श्रपने सब कम करना चाहिये” (वन. २. ७३) । शुकाजुप्रश्न 
में भी ब्यासजी ने शुक से दो बार स्पष्ट कहा है क्रिः-- 
एपा पूर्वतर वृत्तिब्रोह्मणस्य विधीयते । 
ज्ञानवानेव कमोणि कुवेन्‌ सर्वत्र सिध्यति ॥ 
«४ ब्राह्मण की पूर्व की, पुरानी ( पूर्वतर ) दृत्ति यही है कि ज्ञानवान्‌ हो कर, सक 
काम करके ही, सिद्धि प्राप्त करे” (सभा. शा. २३७. १; २३४. २६ ) )। यह भी प्रगट 
है कि यहा “ज्ञानवानेव ” पद से ज्ञानोत्त और ज्ञानयुक्त कम ही विवाक्षित है । 
अ्रव यदि दोनों पक्षों के उक्त सब वचरनों का निराग्रह बुद्धि से विचार किया जाय तो 
मालूम होगा कि “कर्मणा बध्यते जंतु:” इस दलील से सिफे कर्मत्याग-विषयक 
यह एक ही अनुमान निष्पन्न नहीं होता कि “ तस्मात्कम न कुर्वन्ति”? (इससे काम 
नहीं करते); किन्तु उस्ती दलील से यह निष्काम कर्मयोग विषयक दूसरा अनुमान 
भी उतनी ही योग्यता का सिद्ध होता है कि “ तस्सात्कमंसु निःस्नेंहा:”--इससे 
कम में झासक्ति नहीं रखते | सिफे हम ही इस प्रकार के दो अनुमान नहीं 
करते, बल्कि व्यासजी ने भी यही अ्रथ शुकाजुप्रश्न के निम्न छोक में स्प्टतया 
बतलाया है-- 
द्वाविमावथ पन्थानो यस्मिन्‌ बेदाः प्रतिष्ठितः । 
प्रच्नात्तिलत्षणों धमेः निवृत्तिश्व विभाषितः ॥* 
“इन दोनों मार्गों को वेदों का ( एक सा ) प्राधार है--एक मार प्रवृत्तिविषयक धर्म 
का और दूसरा निज्वात्ति अर्थात्‌ संन्यास लेने का है ” ( मभा. शो. २४०. ६ )४ 





ञः इस अन्तिम चरण के “निदतिक्ष सुमाषितःः और “निवृत्तिथ्य विभावितः ? ऐसे 
पाठभेद भी हैं। पाठ्भेद कुछ भी द्वों, पर प्रथम “द्वाविमो ” यह पद अवश्य है. जिससे... 
इतना तो निर्विवाद एऐद्ध होता है, । दोनों पन्‍्य स्वतस्त्र हैं। 
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पहले लिख ही चुके हैं, कि इसी प्रकार नारायणीय धरम में भी इन दोन्हों पन्‍्थों 
का पृथक प्रथक्‌ स्वतंत्र रीति से, एवं सृष्टि के आरम्भ से प्रचलित होने का बरणन 
किया गया है। परन्तु स्मरण रहे, कि महाभारत में प्रसंगानुसार इन दोनों ग्रन्थों 
का वर्णन पाया जाता है, इसलिये प्रवृत्तिमार्ग के साथ ही निवृत्तिमार्ग के समर्थक 
वचन भी उसी महाभारत में ही पाये जाते हैं। गीता की संन्‍्यासमार्गीय टीकाओं में 
निदृत्तिमार्ग के इन वचनों को ही मुख्य समझ कर, ऐसा प्रातिपादन करने का प्रयत्न 
किया गया है, मानो इसके सिवा भर दूसरा पन्‍्थ ही नहीं है ओर यदि हो भी तो 
वह गौण है, अर्थात्‌ संन्‍्यासमार्ग का केवल अ्रंग है। परन्तु यह प्रातिपादन साम्प्रदा- 
पयिक भ्राग्रहट का है और इसी से गीता का अर्थ सरल एवं स्पष्ट रहने पर भी, थ्राज 
कल वह बहुतों को दुर्बोध हो गया है। “ लोके3स्मिन्द्रिविधा निष्ठा ” (ग्री. 
३. ३ ) इस छोक की बराबरी का ही “ द्वाविमावथ पन्थानो ” यह 'छोक है; इससे 
श्रगट होता है।कि इस स्थान पर दो समान वलवाले मार्ग बतलाने का हेतु है। परन्तु, 
इस स्पष्ट अर्थ की ओर श्रथवा पूर्वांपर सन्दर्भ की ओर ध्यान न दे कर, कुछ ल्लोग इसी 
ज्छोक में यह दिखलाने का यत्न किया करते है कि दो्गों मागों के बदले एक ही मार्ग 
अतिपाद है ! 

इस प्रकार यह प्रगट हो गया कि कर्म संन्यास (सांख्य) और निष्कम कम (योग) 
दोनों वेदिक धर्म के स्वरंत्र मागे हैं और उनके विषय में गीता का यह निश्चित 
सिद्धान्त है कि वे वेकल्पित नहीं हैं, किन्तु “ संन्यास की श्रपेत्ञा कर्मंयोग की 
योग्यता विशेष है।” अब कमयेग के सम्बन्ध में गीता में आगे कहा है, कि जिस 
संसार में हम रहते हैं वह संसार श्रोर उसमें हमारा क्षण भर जीवित रहता भी 
जब के ही है; तब कर्म छोड़ कर जावें कहाँ ? ओर, यदि इस संसार में श्र्थात्‌ 
कर्मभूमि में ही रहना हो, तो कर्म चूटेंगे ही कैसे? हम यह प्रत्यक्त देखते हैं, 
क्रि जब तक देह है, तब तक भूक और प्यास जैसे विकार नहीं छुटते हैं ( गी. 
४. ८, ६ ) और उनके निवारणार्थ भिक्ता माँगना जैसा लजजित कर्म करने के 
लिये भी सैंन्यासमार्ग के अजुसार यदि स्वतंत्रता है, तो अनासक्तजुद्धि से श्रन्य 
व्यावहारिक शाख्रोक्त कर्म करने के लिये ही प्रत्यवाय कौन सा है! यदि कोई 
इस ढर से श्रन्य कर्मा का त्यःग करता हो, कि कर्म करने से कर्मंपाश में फँस कर 
अद्यानन्द से वश्चित रहेंगे श्रथवा अद्मात्मैक्य-रूप भ्रद्वेतद॒द्धि विचलित हो जायगी, 
ते। कहना चाहिये कि श्रव तक डसका मनोनिग्नह कच्चा हैः और मनोनिग्रह के 
कच्चे रहते हुए किया हुआ कर्मत्याग गीता के अनुसार मोह का अर्थात्‌ तामल अथवा 
मिथ्याचरण दे ( गी. $८. ७; ३. ६ )। ऐसी अ्रवस्था में यह अथ आप ही 
आप प्रगट होता हैं, कि ऐसे कच्चे मनोनिग्नह्व को चित्तशुद्ध के द्वारा पूर्ण करने के 
लिये, ।निष्काम बुद्धि बढ़ानेवाले यक्ष दान प्रभ्ट॒ति गृहस्थाश्रम के श्रोत या स्माते 
करे ही उस मनुष्य को करना चाहिये । सारांश, ऐसा कमत्याग कभी श्रेयस्कर 
नहीं होता । यदि कहें, कि मन निर्वेषय है और वह उसके आधीन है, तो फिर 
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-डले कर्म का डर ही किस लिये है अथवा, कर्मों के न करने का व्यर्थ झाग्रह ही वह 
क्यों करें ? बरसाती छुत्ते की परीक्षा जिस प्रकार पानी उस होती है उसी प्रकार या-- 
विकारहेतौं सति विक्रियंते, येपां न चेतांसि त एय घीराः। 
« जिन कारणों से विकार उत्पन्न होता है, वे कारण अथवा विषय हाष्टे के आगे 
रहने पर भी, जिनका अ्रन्तःकरण मोह के पंजे मे नहीं फेसनता, वे ही घुरुप ध्ये- 
शाली कहे जाते हैं” (कुमार. १. १६ )--कालिदाल के इस ह व्यापक न्याय से, 
कर्मों के द्वारा ही मनोनिग्रद्द की जाँच हुआ करती है और स्वयं कार्यकरत्ता को तथा 
और लोगों को भी ज्ञात हो जाता है, कि मनोनिम्नद पूर्ण हुग्रा या नहीं । इस 
इष्टि से भी यही सिद्ध होता है, कि शास्त्र से प्राप्त ( श्रथात्‌ प्रवाह-पतित ) क्मे 
करना ही चाहिये (गी. १८. ६) । भ्रच्छा, यदि कहो, क्लि मन वर में है शोर 
यह डर भी नहीं, कि जो 'चित्तशुद्धि प्राप्त हो चुकी है, वह कम करने से बिगड़ 
जावेगी; परन्तु ऐसे व्यर्थ कम करके शरीर को कष्ट देना नहीं चाहते कि जो मोक्त-प्राप्ति 
के लिये आवश्यक हैं,” तो यह कर्मयोग 'राजस? कहलावेगा, क्‍योंकि यह 
काय-क्लेश का भय कर केवल इस छ॒द् बुद्धि से किया गया है कि देह को कष्ट होगा; 
और त्याग से जो फल मिलना चाहिये वह ऐसे “राजस” कभेत्यागी को नहीं 
मिलता (गी. १८. ८)। फिर यही प्रश्न है कि कम छोड़े ही क्‍यों? यदि कोई 
कहे, कि “ सब कर्म माया-सृष्टि के हैं, अतएव अनित्य है, इससे इन कर्मों की 
ऊंमट में पड़ जाना, बद्म सृष्टि के नित्य आत्मा को उचित नहीं ! तो यह भी ठीक 
नहीं है; क्योंकि जब स्वयं परअह्म ही माया से आच्छादित है, तब यदि मनुप्य भी 
उसी के अनुसार माया में व्यवहार करे तो क्या हानि है? माय/सूष्टि शरीर बहा पृष्टि 
के भेद से जिस प्रकार इस जगत्‌ के दो भाग किये गये हैं; उसी प्रकार शआआत्मा 
और देह्देन्द्रियों के भेद से मनुष्य के भी दो भाग हैं। इनमें ले, आत्मा और बहा 
का संयोग करके ब्रह्म में श्राव्प्ता का लय कर दो ओर इस ब्रह्म च्मक्य-ज्ञान से बुद्धि 
को निःसद्श रख कर केवल सायिक देहेन्द्रियों द्ारा मायासृष्टि के व्यवहार किया 
करो । बस; इस ग्रकार वतोव करने से मोक्ष में कोई प्रतिबन्ध न आवेगा; और उक्त 
दोनों भागों का जोड़ा आपस में सिल्ल जाने से सृष्टि के किसी भःग की उप्रेक्षा या 
विच्छेद करने का दोष भी न लगेगा; तथा बद्म-सृष्टि एवं साया-मृष्टि--परलोक 
और इदहलोक--दोनों के कर्त्तव्य-एलन का श्रेय भी सिल जायगा । इंशो यानिषद्‌ 
में इसी तत्त्व का प्रतिपादन है ( ईश. १३ ) । इन शुतिवचनों का आये विस्तार 
सहित विचार किया जावेगा। यहाँ। इतना ही कह देते हैं, कि गोता से जो कहा है 
कि “ बद्मास्सैक्य के अनु भवी ज्ञानी घुरुष माया-सुष्टि के व्यवहार केवल शरीर अथवा 
केवल इन्द्रियों से ही किया करते है” (गी. ४. २१; ५. १२ ) उसका तात्पर्य भी 
चही है; और, इसी उद्देश से अठारहावें अध्याय में यह सिद्धान्त किया है, कक 
“निस्सक्ष बुद्धि से, फल्लाशा छोड़ कर, केवल कत्तंब्य समझ कर, के करना ही 
“सच्चा “सास्विक? कमेत्याग है ”--कर्म छोड़ना सच्चा क्मत्याग नहीं है 
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६ गी. १८. ६ ) । कर्म मायासृष्टि के हो क्यों न हों, परन्तु किसी अगम्य उद्देश से 
अपरमेश्टर ने ही तो उन्हें बनाया है; उनको बन्द करना मनुष्य के अधिकार की बात 
नहीं, वह परमेश्वर के श्रघीन है, अतएव यह बात निविवाद है, हि बुद्धि निःसह्न- 
रख कर केवल शरीर कम करने से वे मोक्ष के वाधक नहीं होते। तब चित्त को 
इवेरक्त कर कंदल इन्द्रियों से शाख्न-सिद्ध कर्म करने में हानि ही क्या है? गीता में 
कहा ही है कि--“ न हि कश्चित्‌ क्षणमपि जानु तिष्ठल्यकर्मझृत ” ( गी. ३.१-१४८- 
१$ )--इस जगव्‌ में कोई एक क्षण भर भी बिना कर्म के रह नहीं सकता; और 
अजुगीता में कहा है “नेप्करम्य न च लोके5स्मिन्‌ मुहृतमपि लम्यते ” ( अश्व. २० 
७ )--इस लोक में (छिसी से नी ) बड़ी भर के लिये भी कर्म नहीं छुटते । 
मजुप्बों की तो बिसात ही क्या, सूर्य-प्रन्शत भी निरन्तर कर्म ही करते रहते 
हैं! अधिक क्‍या कई, यह निश्चित सिद्धान्त है कि कर्म ही सृष्टि ओर सृष्टि ही कर्म 
है; इसी लिये हम प्रत्यक्ष देखते हैं कि सृष्टि की घटनाओं को ( अथवा कर्म का ) 
क्षण भर के लिये भी विश्राम नहीं |मिलता | देखिये, एक ओर भगवान्‌ गीता में 
कहते हैं; “ कर्न छोड़ने से खाने को भी न मिद्धेगा ” ( गी. ३. ८); दूसरी ओर 
बनपर्व में द्वोपदी युधिष्टिः से कहती है “अक्मंझा वे सृतानां दृत्तिः स्ान्नहि 
काचन ” (वन. ३२. ८) अथांत्‌ कम के बिना प्राणिमात्र का निर्वाह नहीं भोर इसी 
प्रकार दासबोध में, पहले त्रह्मज्ञान बतला कर, श्रीसमर्थ रामदास स्वाभी भी कद्दते 
ह «यदि प्रपत्ञ छोड़ कर परमार्थ करोगे, तो खाने के लिये भ्रन्न भी न मिलेगा” 
(दा. १२. 3. ३) | अच्छा, भगवान्‌ का ही चरित्र देखा; मालूम होगा वि भाप 
प्रत्येक युग में भिन्न भिन्न अवतार के कर इस मायिक जगत में साधुओं की रक्षा आर 
द्शो का वित्तनाशरूप कर्म करते आ रहे है ( गी. ४. ८ और मभा. शां ३३६. १०३ 
देखो ) उन्हीं ने गीता में कहा है, कि यदि में ये कम न करूं तो संसार उज़ड कर 
नष्ट हो जावेगा ( गी. ३. २४ ) । इससे सिद्ध होता है, ह्लि जब स्वयं भगवान्‌ जगव्‌ 
के घारणार्थ कर्म करते हैं, तव इस कथन से क्या प्रयोजन है, कि ज्ञानोत्तर कम 
निरथंक दे ? अतएव “यः क्रियवात्‌ स परिदतः” ( सभा. वन. ३१२. १०८) 
_ जो क्रियावान है, वही परिडत है--इस न्याय के अनुसार अर्जुन को निमित्त 
कर भगवान सव को उपदेश करते हैं, कि इस जगत में कर्म किसी से छूट नहीं सकते, 
कर्मों की बाघा से बचने के लिये मनुष्य अपने धमानुसार प्राप्त कत्तेब्य की फलाशा 
त्याग कर अ्र्थात्‌ निष्काम बुद्धि से सदा करता रहे--यही एक मांगे (योग) 
मलुप्य के अधिकार में है और यही उत्तम भी है। प्रकृति तो अपने व्यवहार सदैवही 
करती रहेगी; परन्तु उसमें कठेत्व के आमिमान की बाद्दे छोड़ देने से मनुष्य मुक्त 
ही हे (गी. ३. २७:१३- २६:१४- ६८. ३६ )। मुक्ति के लिये कम छोड़ने, 
या सांख्यों के कथनानुसार कर्म-संन्यास-रूप वराग्य की जरूरत नहीं क्योंकि इस 
कर्मभूमि में कर्म का पूर्णतया त्याग कर डालना शक्त्य ही नहीं है । 

इस पर भी कुछ लोग कहते हैं-.. हैँ, माना कि कमेबन्ध तोड़ने के लिये कर्म: 
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छोड़ने की जरूरत नहीं है, सिरे कर्म-फलाशा छोड़ने से ही सब निर्वाह हो जाता 
है; परन्तु जब ज्ञान-प्राप्ति से हमारी बुद्धि निष्काम हो जाती है तब सब वासनाओं 
का क्य हो जाता है और कर्म करने की अद्त्ति होने के लिये कोई भी कारण नहीं: 
रद्द जाता; तब ऐसी अ्रवस्था में अथांत्‌ वासना के चाय से-कायक्लेश-भय से नहीं- 
सब कम आप ही आप छूठ जाते हैं । इस संसार में मनुष्य का परम पुरुषा थे मोक्त 
ही है। जिले ज्ञान से वह मोक्त प्राप्त हो जाता है उसे प्रजा, सम्पत्ति अ्रथवा 
स्वर्गादि लोकों के सुख में स किसी की भी “ एपणा ? (इच्छा ) नहीं रहती 
(इ. ३. ९. ५ और ४. ४.२२ ); हसलिये कर्मा को न छोड़ने पर भी अन्त में उस 
ज्ञान का स्वाभाविक परिणाम यही हुवा करता है, कि कम आप ही आप छट जाते 
हैं। इसी अ्भिप्राय से उत्तरगीता में कहा है-- 
ज्ञानामृतेनमस्ते तृप्तस्य रूतकृत्यस्थ योगिनः । 
न यास्ति किंचिस्कत्तेव्यमस्ति चेन्न स तत्त्ववित्‌॥ 
« ज्ञानास्ृत पी ऋर कृतकृत्य हो जानेवाले पुरुष का फिर आगे कोई इत्तब्य नहीं 
रहता; और, यदि रह जाय, तो वह तत्तवित्‌ अर्थात्‌ ह्लानी नहीं है ? ( 3. २३)%॥। 
यदि किसी को शंका हो, कि यह ज्ञानी पुरुष का दोष है, तो ठीक नहीं; क्योंकि 
श्रीशह्राचार्य ने कहा है  अलझाते हायसस्माकं यद्बह्यात्सावगता सत्यां सर्वकर्त- 
व्यताह्यनि: ” ( वेसू. शां. भा. १. १. ४ )--भ्रथाव्‌ यह तो ब्रह्मज्ञानी पुरुष का 
एक प्रलझ्वार ही है। उसी प्रकार गीता में भी ऐसे वचन हैं, दैसे “ तस्प कार्य न 
विद्यत ”! ( गी. ३. १७ )--ज्ञानी को आगे करने के लिये कुछ नहीं रहता; डसे 
समस्त बदिक कर्मो का कोई प्रयोजन नहीं ( गी. २. ४७६ ); अथवा “ बोगारूढस्थ 
तस्पेव शमः कारण मुच्यते ”” ( गी. ६. ३ )-जो योगारूढ हो गया, डसे शम ही 
कारण है । इन बचने! के अतिरिक्त “ सवोरस्भपरित्यागी ? (गी. १२. १६) अथांत्‌ 
समस्त उद्योग छोइनेवाल्ा ओर “ थ्रनिकेतः ” ( गी. १२. १६ ) श्रर्थात्‌ बिदा घर- 
द्वार का, इत्यादि विशेषण भी ज्ञानी पुरुष के लिये गाता में पअयुक्त हुए हैं। इन सब 
बातों से कुछ लोगों की यह राय है--भगवद्गीता को यह मान्य है कि ज्ञान के 
पश्चात्‌ कर्म तो आप हो आप छूद् जाते हैं। परन्तु, हमारी समझ में गीता के 
चाकयों के ये त्र्थं और उपयुक्त युक्तिवाद भी ठीक नहीं। इसी से, इसके विरुद्ध हमें 
जो कुछ कहता है उसे अ्रव संक्षेप सें कहते हैं । 
, सुख-दुःख-विवेक प्रकरण में हसने दिखलाया है, कि गीता इस बात को नहीं 
मानती कि * ज्ञानी होने से मजुप्य की सब प्रकार की इच्छाएँ या वालनाएँ चूढ ही 
जानी चाहिये।! (सिर्फ इच्छा या वासना रहने में कोई दुःख नहीं, दुःख की सच्ची जड़ 











के ... # यहसमसर्क नदी, कि यह लो घुत्ति काई। बेदातसूत्र के शाकपभाष्य में य समझ ठ.क नदी, कि यह >लोक श्रुति का है । वेदातसूत्र के श्ञाकरभाष्य में यह 
हक नहीं हैं परंतु सन्त्सुजाताय के भध्य में आचाये ने इसे लिया है; और वहों कह्दा है 
यह डिंगपुराण का शहोक है। इसम संदेह नहों ।क$ यह श्लोक संन्यासमागवालों का है, 
का का नहीं। बोध धर्मप्रंथो में भी ऐसे ही वचन हैं ( देखो परिशिष्ट प्रकरण ) 
गौ. र, २१ 
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है उसकी आसाक्ति। इससे गीता का सिद्धान्त है, कि सब प्रकार की वासनाओं को 
नष्ट करने के बदले ज्ञाता को उचित है कि केवल आसक्ति को छोड़ कर कमे करे। 
यह नहीं, कि इस आसाक्ति के छुटने से उसके साथ ही कमे भी छूट जावें। और 
तो क्‍या, वासना के छूट जाने पर भी सब कर्मों का छुटना शक्य नहीं। वासना हो 
यान हो, हम देखते हैं कि, श्वासोच्छुवास प्रभ्टति कम नित्य एक से हुवा करते हैं। 
ओर अ्राखिर क्षण भर जीवित रहना भी तो कम ही है एवं वह पूर्ण ज्ञान होने पर नी 
अपनी वासना से श्रथवा वासना के क्षय से छट नहीं सकता | यह बात प्रत्यक्ष 
सिद्ध हैः कि वासना के छुट जाने से कोई ज्ञानी पुरुष अपना प्राण नहीं खो बैठता 
और, इसी से गीता में यह वचन कहा है “ न हि कब्रित्तणमपि जातु तिएटत्यकर्म- 
कृत्‌ ” ( गी. ३. ९ )-कोई क्‍यों न हो, बिना कर्म किये रह नहीं सकता। गीताशाखतर 
के कर्सयोग का पहला सिद्धांत यह है, कि इस कर्मभूमि भें कम तो निसगे से ही 
प्राप्त, प्रवाह-पतित और अपरीहाये हैं, वे मनुष्य को वासना ,पर अवलाम्बित नहीं 
हैं। इस प्रकार यह सिद्ध हो जाने पर, कि कमे और वासना का परस्पर नित्य 
सम्बन्ध नहीं है, वासना के क्षय के साथ ही कम का भी क्षय मानना निराधार हो 
जाता है। फिर यह प्रश्न सहज ही होता हे, कि वासना का क्षय हो जाने पर भी 
ज्ञाती पुरुष को प्राप्त कम किस रीति से करना चाहिये। इस प्रश्न का उत्तर गीता क्के 
तीसरे अ्रध्याय में दिया गया है (गी. ३.३७-१६ ओर उस पर हमारी टीका देखो)। 
गीता को यह मान्य है कि, ज्ञानी पुरुष को ज्ञान के पश्चात्‌ स्वयं अपना कोई 
कर्तव्य नहीं रह जाता । परंतु इसके आगे बढ़ कर गीता का यह भी कथन हे कि 
कोई भी क्‍यों न हो, वह कम से छुट्टी नहीं पा सकता। कई लोगों को ये दोनों 
सिद्धान्त परस्पर-विरोधी जान पढ़ते हैं, कि ज्ञ।नी पुरुष को कत्तंव्य नहीं रहता और 
कर्म नहीं छूट सकते; परंतु गीता की बात ऐसी नहीं है । गीता ने उनका यों मेत्र 
मिलाया हैः--जब कि कर्म श्रपरिहाय हैं, तब ज्ञान प्राप्ति के बाद भी ज्ञानी पुरुष को 
कम करना ही चाहिये। चूंकि उसको स्व्रये अपने लिये कोई कर्तव्य नहीं रह जाता, 
इसलिये अ्रव उसे अपने सब कर्म निष्कामडुद्धि से करना ही उचित है। सारांश, 
तीसरे श्रध्याय के १७ वें छोक के “ तस्य कार्य न विद्यते ” वाक्य में, कार्य न विद्यते! 
इन शब्दों की श्रवेत्ता, ' तस्य ' ( श्र्थात्‌ उस ज्ञानी पुरुष के लिये ) शब्द अधिक 
महत्त्व का हैं; और उसका भावार्थ यट्ट है कि 'स्वयं उपको ” अपने लिये कुछ प्राप्त 
नहीं करना होता, इसी लिये अब (ज्ञान हो जाने पर ) उसको अपना कत्तेब्य निर- 
पेक्ष बुद्धि से करना चाहिये | आगे $ ६ वें शहोऊ में, कारण-बोधऊ 'तस्म्ात्‌' पद का 
प्रयोग कर, अजजुन को इसी श्र्थ का उपदेश दिया है “ तस्मादसक्तः सतत कार्य 
कर्म समाचर ” (गी. ३. १६ )--इसी से त्‌ शास्त्र से प्राप्त अपने कत्तेब्य को 
आसाक्ति न रख कर, फरता जा; कमे का त्याग मत कर। तीसरे अध्याय के १७ से 

4६ तक, तीन शहोफ़ो से जो कार्य-कारण-भाव व्यक्त होता है उस पर झोर भध्याय 
के समूचे प्रकरण के सन्दर्भ पर, ठीक ठीक ध्यान देने से देख पडेगा कि, संन्यास 
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“मार्गियों के कथनानुसार “ तस्व कार्य न विद्यते ” इसे स्वतंत्र सिद्धांत मान लेना 
उचित नहीं । इसके लिये उत्तम प्रमाण, आगे दिये हुए उदाहरण हैं। 'ज्ञान-प्राप्ि 
के पश्चात कोई कर्तव्य न रहने पर भी शास्त्र से प्राप्त समम्त व्यवहार करने पड़ते 
हैं'-हइृम्त सिद्धान्त की पुष्टि सें भगवान्‌ कद्ठते हैं-- 
न में पार्थो5स्ति कतेब्यं त्रिषु लोकेपु किचन । 
नानवाप्तमवाप्तव्यं वते एव च करसंणि ॥ 
* हे पाथ ! 'मेरा! इप्त त्रिशवन में कुछ भी कत्तंव्य (वाक्ली ) नहीं है, श्रथवा 
कोह अप्राप्त वस्तु पाने की ( वासना ) रही नहीं है; तथापि में कर्म ही करता हूँ” 
गी. ३. २२ )। “न मे कर्तव्यसास्ति” (मुझे कत्तेव्य नहीं रहा है) ये शब्द 
चूवोक्त छोक के “तस्य कार्य न विद्यते” ( डसको कुछ कर्तव्य नहीं रहाता ) इन्हीं 
शब्दों को लद॒य करके कहे गये हैं। इससे सिद्ध होता है, कि इन चार पाँच 
श्छोकों का भावाथे यही हैः--“ ज्ञान से कत्तव्य के शेप न रहने पर भी, किंबहुना 
इसी कारण से शास्रतः प्राप्त समस्त व्यवहार अनापक्त बुद्धि से करना ही चाहिये।” 
यद्दि ऐसा न हो, तो “तस्थ काये न विद्यते' इत्यादि 'छोकों में बतलाये हुए सिद्धान्त 
को इृढ़ करने के लिये भगवान्‌ ने जो अपना उदाहरण दिया है वह (श्र॒लग) असंबद्ध 
सा हो जायगा और यह अनवस्था प्राप्त हो जायगी कि, सिद्धान्त तो कुछ ओर है; 
और उदाहरण ठीक उसके विरुद्ध कुछ और ही है | उस श्रनावस्था को टालने के 
#लिये संन्यासमार्गीय टीकाकार “ तस्मादसक्तः सतत काथे कम समाचार ” के 
* तस्मात्‌ ! शब्द का अर्थ भी निराली रीति से|किया करते हैं। उनका कथन है कि 
गीता का मुख्य सिद्धान्त तो यही है, कि ज्ञानी पुरुष कर्म छोड़ दे; परन्तु अर्जुन 
ऐसा ज्ञानी था नहीं इसलिये--'तस्मात'--भगवान्‌ ने उसे कर्म करने के लिये 
कहा है। हम ऊपर कह आये हैं कि “ गीता के उपदेश के पश्चात भी अर्जुन अज्ञानी 
दी था! यह युक्ति ठीक नहीं है। इसके अतिरिक्त, यदि “तस्प्रात! शब्द का ब्नर्थ 
इस प्रकार खींच तान कर लगा भी लिया, तो “न मे पार्थास्ति-कत्तेव्यम्‌” प्रभुति 
छोकों में भनवान्‌ ने-“झपने किसी कत्तेव्य के न रहने पर भी में कमे करता हूँ? 
यह जो अपना उदाहरण मुख्य सिद्धांत के समथन से दिया है, उसहा मेल भी 
इस पक्ष में अच्छा नहीं जमता । इसलिये “ तस्य कार्य न विद्यते ” वाक्य मे 
* कार्य न विद्यते ! शब्दों को मुख्य न मान कर “तस्य' शब्द को ही प्रधान मानना 
चाहिये; और ऐसा करने से “ तस्मादसक्तः सतत कार्य के समाचार ” का धर्थ 
यही करना पढ़ता है ह्षि “ तू ज्ञानी है, इसलिये यह सच है, कि तुमे अपने स्वार्थ 
के लिये कमे अनावश्यक हैं; परन्तु स्वयं तेरे लिये के अनावश्यक हैं, इसी लिये 
अब तू उन कर्मों को, जो शास्त्र से प्राप्त हुए हैं * मुझे आवश्यक नहीं ? इस बुद्धि से 
अथोत्‌ निष्काम बुद्धि ले, कर । ” थोड़े में यह अनुमान मिकलता है, कि कर्म 
छोड़ने का यह कारण नहीं हो सकता कि “ वह हमें अनावश्यक है।! किन्तु कमे 
अपरिहाय हैं इस कारण, शा से प्राप्त अपरिदार्य कर्मों को स्वार्यस्याग जादे छे 
ह , आं 
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करते ही रहना चाहिये। यही गीता का कथन है ओर यदि प्रकरण की समता की 
दृष्टि से देखें, तो भी यही जअथे लेना पड़ता है। कर्म-संन्यास और कर्म-योग, इनः 
दोनों में जो बढ़ा अन्तर है, वह यही है । संन्यास पक्षवाले कहते हैं कि “ तुमे 
कुछ कत्तेब्य शेष नहीं बचा है, इससे तू कुछ भी न करः ” ओर गीता (च्रथांव्‌ 
कर्मयोग ) का कथन है कि “तुमे कुछ कत्तंब्य सेप नहीं बचा हैं, इसलिये अब 
जुझे जो कुछ करना है वह स्वार्थ सम्बन्धी वासना छोड़ कर अनासक्त बुद्धि से कर।” 
अब प्रश्न यह है कि एक ही हेतु-वाक्य से इस प्रकार भिन्न भिन्न दो अनुमान क्‍यों 
निकले ? इसका उत्तर इतना ही है, कि गीता कर्मों को अपरिहार्य मानती है, इस- 
लिये गीता के तत््यविचार के अनुसार यह अनुमान निकल ही नहीं सकता कि 
“कर्म छोड़ दो !। ग्रतएव “तुझे अनावश्यक है! इस हेठु-वाक्ष्य डे ही गीता में यह 
अनुमान किया गया है कि स्वार्थ-बुद्धि छोड़ कर कर्म कर | वसिष्ठजी ने योगवासिष्ठ में 
श्रीरासचन्द्र को सब ब्रह्मज्ञाव बतल्ना कर निष्काम कर्म की ओर प्रवृत्त करने के लिये 
जो युक्तियाँ बतलाई हैं, वे भी इसी प्रकार की हैं । ग्रोगवासिष् के अन्त में भगव- 
द्वीता का उपर्युक्त सिद्धान्त ही अत्तरशः हूबहू आ गया है (यो. ६. उ. १६६ 
और २१६. १४; तथा गी. ३. १६ के अनुवाद पर हमारी टिप्पणी देखो ) । योग 
वासिष्ठ के समान ही बोद्धवरम्त के महायान पन्थ के अन्‍्थों में भी इस सम्बन्ध 
मेँ गीता का अनुवाद किया गया है| परन्तु विषयान्तर होने के छारण, उसकी 
बच्ची यहेँ नहीं की जा सकती; इसने इसका विचार आगे पाशेशीष्ट प्रकरण मे 
कर दिया है । 

आस्मक्ञान होने से ' में! और “सेरा! यह अहंकार की भाषा ही नहीं 
रहती (गी. १८5. १६ और २६) एवं इसी से ज्ञानी पुरुष को 'निर-सम्र " कहते दैं। 
फीर्मस का अथ “मेरा-मेरा (मम्त) न कहनेवाला है, परन्तु भूल न जाना 
चाहिये, कि यद्यपि ब्ह्मज्ञान से “में? और “मेरा यह अहंकार-इदर्शक भाव छुट 
जाता है, तथापि उन दो शठ्दी के बदले ' जगत! ओर “ जगत्‌ का --अथवा भक्ति 
वक्त में परमेश्वर और “परमेश्वर का '--ये शब्द आ जाते हैं। संसार का प्रत्येक 
सामान्य मनुप्य अपने समस्त व्यवहार “मेरा या मेरे लित्रे' ही समझ कर 
किया करता है। परन्तु ज्ञाती होने पर, ममत्व की वासना छुट जाने के कारण, वह 
इस बुद्धि से ( निमेम बुद्धि से ) उन व्यवहारों को करने लगता दै कि ईश्वर निमित्त 
संसार के समस्त व्यवहार परमेश्वर के हैं, ओर उनको करने के लिये ही ईश्वर ने 
हमें उत्पन्न किया है। अज्ञानी और ज्ञानी में यही तो भेद है (गी. ३. २० २८)। 
गीता के इस सिद्धान्त पर ध्यान देने से ज्ञात होता जाता है, कि “ योगारूढ़ पुरुष के 
लिये शम ही कारण होता है?” (गी. ६. ३ और उस पर हमारी टिप्पणी देखो ), 
इस 'छोक का सरल अर्थ क्या होगा । गीता के टीकाकार कद्दते हैं--इस छोक में 
कहा गया है, कि योगारूढ़ पुरुष आगे (ज्ञान हो जाने पर ) शम श्रथांत्‌ शान्ति 
को स्वीकार करे, और कुछ न करे । परन्तु यह श्र ठीक नहीं है। शम मन की 
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शान्ति है; उसे अन्तिम “ कार्य ” न कह कर इस शोक में यह कहा है, कि शमर 
झथवा शांति दूघरे किसी का कारण है--शमः कारणमुच्यते। अब शम को “कारण?” 
मान कर देखना चाहिये कि आगे उसका “कार्य ? क्या है। पूर्वापर सन्दर्भ पर विचार 
करने से यही निष्पन्न होता है, कि वह कार्य “कर्म ” ही है। श्रोर तव इस छोक 
का अर्थ ऐसा होता है; कि योगारूढ़ पुरुष अपने चित्त को शांत करें तथा उस शांठि 
या शम से ही अपने सब श्रगल्ले व्यवद्वार करें--टीकाकारों के कथनानुसार यह अर्थ 
नहीं किया जा सकता कि “ योगारूठ पुहप कर्म छोड़ दे ! । इसी प्रकार “ स्वारम्न 
परित्यागी ” और “अनिद्केतः ' अ्रस्तति पद्दों का श्र भी कर्मत्यागविषयक नहीं फलाशा 
त्याग-विषयक ही करना चाहिये; गीता के अजुवाद में, उन स्थलों पर जहाँ ये पद 
झाये ऐँ, हमने टिप्पणी में यह दात खाल दी है भगवान्‌ ने यह सिद्ध करने के 
लिये, कि ज्ञानी पुरुषों को भी फल्लाशा त्याग कर चातुर्व॒श्थे आदि सब कमे यथाशाखत्र 
करते रहना चाहिये, श्रपने श्रतिरिक्त दूसरा उदाहरण जनक का दिया है । जनक एक 
बड़े कर्मयोगी थे। उनकी स्वार्थ-डुद्धि के छुटने का परिचय उन्हीं के मुख से यों है-- 
* मिथिल्ञायां प्रदीक्तायां न मे दह्यति क्रिद्वन ? (शां, २०७. ४ श्रोर २३६. ५० )-- 
मेरी राजधानी मिथिला के जल जाने पर भी मेरी कुछ हानि नहीं ! इस प्रकार अपना 
"स्वार्थ भ्रथवा लाभालाभ न रहने पर भी, राज्य के समस्त व्यवहार करने का कारण 
“बतल्लाते हुए, जनछ स्वयं कहते हैं-- 
व पित्‌ जे भ्यो विधि 
देवभ्यश्व पिठ्भ्यश्व भूते भ्योडतिधिमिः सह । 
इत्यथ सब एवंते समारंभा सर्ति वे ॥ 
३ देव, पितर, स्वेभृत ( प्राणी ) श्रोर आतोथियों के लिये समस्त व्यावहार जारी 
हैं, मेरे लिये नहीं ” ( मभा. अश्व. ३२.२४ )। अपना कोई कत्तेव्प न रहने पर थ्रथवा 
स्वयं वध्तु को पाने की वासना न रहरे पर भी यदि जनक-श्रोकृप्ण जले महात्मा 
इस जगत्‌ का कल्याण करने के लिये प्रवृत्त न होंगे तो यह संसार उत्पन्न (ऊजड़) 
हो। जायगा--उत्सीदेयुमि लोकाः (गी. ३. २४ )। 
कुछ लोगों का कहना है कि गीता के इस सिद्धांत में कि *' फलाशा छोड़ना 
चाहिये, सब प्रकार की इच्छाओं को छोडने कीं आवश्यकता नहीं,” और वासना- 
क्षय के सिद्धांत में, कुछ बहुत भेद नहीं कर सकते । क्योंकि चाहे चासना छूठे, 
चाहे फलाशा छूटे, दोनों ओर कम करने की प्रवृत्ति होने के लिये भी कुछ कारण 
नहीं देख पड़ता, इससे चाहे जिम्न पक्ष को स्व्रीकार करें, अन्तिम परिणाम--कर्म का 
छूदना--दोनों ओर बराबर है। परन्तु यह श्राक्षेप अ्रशानमूलक है क्योंकि 'फलाशा? 
शब्द का ठीक ठीक श्रर्थ न जानने के कारण ही यह उत्पन्न हुमत्रा है। फलशा 
छोड़ने का अथ यह नहीं कि सब्र प्रकार की इच्छाओं को छोड़ देना चाहिये, 
अथवा यह डुद्धे या भाव होना चाहिये कि मेरे कर्मों का फत्न किसी को कभी 
न मिले ओर यदि मिल्ले, तो उसे कोई भी न ले; प्रत्युत पाँचवे प्रकरण में पहले ही 
हम कह श्वाये हैं, कि “ अमुक फल पाने के लिये ही में यह कर्म करता हूँ '-इस्र 
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अः 


पक अप वयक ममतायुक्त आसक्ति को या बुद्धि के आग्रह को “ फलाशा, 
ज्ञ या 'कास! नाम गीता में दिये गये हैं। यदि कोई मनुष्य फल पाने की 
इच्छा आमभ्रह या बृथा आसक्ति न रखे; तो उल्लसे यह मतत्व नहीं पाया जाता कि 
बह अपने प्राप्त-कर में को, केवल कत्तव्य समझ कर, करने की छुद्धि ओर उत्साह को 
भी, हस आग्रह के साथ ही साथ, नष्ट कर डाले । अपने फायदे के सिवा इस संसार 
में जिन्हें दूसरा कुछ देख पढ़ता, श्रोर जो पुरुष केवल फल की इच्छा से ही 
कम करने में मह्त रहते हैं, उन्हें सचमुच फलाशा छोड़ कर कर्म करना शक्य न 
जैंचेगा; परन्तु जिनकी बुद्धि ज्ञान से सम ओर विरक्त हे! गई है, उनके लिये कुछ 
कठिन नहीं है । पहले तो यह समझ ही गृलत है, कि हमें किसी काम का जो 
फज्ञ मिला करता है, वर केबल हमोरे ही कर्म का फल है। यदि पानी की व्रगता 
और अप्ि की उप्णता की सहावता न मिले तो मनुष्य कितना ही सिर क्‍यों न 
खपावे, उसके प्रयस्व से पाक-सिद्धि कभी हो तहीं सकेगी--भेजन पकेगा ही नहीं 
ओर अमि आदि में इन युण-घर्मो को मोजुद रखता या न रखना कुछ मजुष्य के 
बस या उपाय की बात नहीं है । इसी से कर्म-सृष्टि के इत स्वयंलिद्ध विविध व्यापारों 
अथवा धर्मों का पहले यथाश/क्ति ज्ञान प्राप कर मजुध्य को उसी ढँग से अपने व्यवहार 
करने पड़ते हैं, जिससे कि वे व्यापार श्रपने प्रयत्व के अनुकूल हें। इससे कहता 
चाहिये, कि प्रयसस्‍नों से मनुष्य को ज्ञो फल मिलता है, वह केबल उसके ही प्रयत्न 
का फल नहीं है, बरद्‌ उसके कार्य और कर्मसृष्टि के तदचुकूल अ्रनेक स्वरयंसिद्ध 
धर्म--इन दोनों--के संयोग का फल है। परन्तु प्रय्नों की सकलता के लिये इस 
प्रकार जिन नानाविव लुष्टि-व्यापारों की श्रवुहुलता आवश्यक है, कई बार उन 
सब का मजुध्य को यथार्थ ज्ञान नहीं रहता और कुछ स्थानों पर तो होना शक्य भी 
नहीं है, इसे ही “देव” कहते हैं। यदि फल-सिद्धि के लिये ऐसे सूष्टि-ब्यापारों की 
सहायता अत्यंत आवश्यक है जो हमारे अधिकार में नहीं और अलजिन्‍्हें हम जानते 
हैं, तो आगे कहना नहीं होगा कि ऐसा अभिमान करना मु्खता है कि “ केवल 
अपने प्रयत्न से ही में अमुक बात कर लूँगा ” ( गी. १८5. १४--१३६ देखो )। क्योंकि, 
कर्म-स्ष्टि के ज्ञात और अज्ञात व्यापारों का मानवी प्रयस्नों से संयोग होने पर जो 
फल होता है, वह केवल कर्म के निग्रमों से दी हुआ करता है; इसलिये हम फल 
की श्रभिलापा करें यान करें फल-सिद्धि में इधसे कोई फके नहीं पड़ता; 
हमारी फलाशा अलब्त हमें दुःखकारक हो जाती है। परन्तु स्मरण रहे कि 
मलुप्य के लिये आवश्यक बात अरूले सृष्टि व्यापार स्वयं श्रपनी ओर से संघटित हो 
कर नहीं कर देते । चने की रोटी को स्वादिष्ट बनाने के लिये जिस प्रकार आटे में थोढ़ा 
सा नमक भी सिलाना पढ़ता है, उसी प्रकार कर्म-स्ृष्टि के इन स्वयंसिद्ध व्यापारों को 
मनुष्यों के उपयोगी होने के [लिये उनमें मानवी प्रयत्न की थोढ़ी सी मात्रा मिलानी 
पढ़ती है| इसी. से ज्ञानी ओर विवेकी पुरुष, सामान्य लोगों के समान, फल की 
आसक्ति भ्रथवा श्रभि्ञापा तो नहीं रखते; किन्तु वे लोग जगव्‌ के व्यवद्ार कीः 
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सिद्धि के लिये, भ्रवाह-पतित कम का ( श्रर्थात्‌ कमे के श्रनादि प्रवाह मे शाख्र से 
श्राप्त यधाधिकार कर्म का ) जो छोटा-बड़ा भाग मिले उससे ही, शान्तिपूवक कत्तेव्य 
समभ कर किया करते हैं। और, फल पाने के लिये, कमे-संग्रोग पर ( श्रथवा 
अक्तिदृष्टि से परमेश्वर की इच्छा पर ) निर्भर हो कर निश्चित रहते हैं। “तेरा अधिकार 
केवल कमे करने का है, फल होना तेरे अधिकार की बात नहीं” (गी. २. ४७) 
इत्यादि उपदेश जो अज्जुन को किया है, उसका रहस्य भी यही है। इस प्रकार 
फलाशा को त्याग कर कर्म करते रहने पर, आगे कुछ कारणें से कदाचित्‌ कम निप्फल 
हो जायें; तो निष्फलता का दुःख मानने के लिये हमें कोई कारण ही नहीं रहता, 
क्योंकि हम तो श्रपने अधिकार का काम कर चुके । उदाहरण लीजिये; वैद्यशशाखर 
का मत है, कि आ्रायु की डोर ( शरीर की पोपण करनेवाली नेसरगिक घातुश्रों की 
शक्ति ) सबल रहे बिना निरी ओपधियों से कभी फ़ायदा नहीं होता; श्रोर हस 
शोर की सबलता श्रनेक प्राक्तन अथवा पुश्तेनी संस्कारें। का फल है । यह बात वैद्य 
के हाथ से होने योग्य नहीं, ओर उसे इसका निश्चयात्मक ज्ञान हों भी नहीं सकता। 
ऐसा होते हुए भी; हम प्रत्यक्ष देखते हैं, कि रोगी लोगों को श्रोपणि देना अग्रपना 
कत्तेब्य समर कर केवल परोपकार की बुद्धि से, वैद्य अपनी वुद्धि के अनुसार हजारों 
रोगियों को दवाई दिया करते हैं। इस प्रकार निष्काम-वबुद्धि से काम करने पर, यदि 
कोई रोगी चंगा न हो, तो उससे वह वैद्य उद्दिप्न नहीं होता; बल्कि बढ़े शान्त 
चित्त से यह शास्त्रीय नियम हूँढ निकालता है, कि अमुक रोग में अमुक ओपधि 
से फी सैकड़े इतने रोगियें। को भाराम होता है । परन्तु इसी वैद्य का लड़का जब 
बीमार पड़ता है, तब उसे श्रोपधि देते समय वह आयुष्य की डोर-वाली वात भूल 
जाता है ओर इस ममतायुक्त फलाशा से उसका चित्त घबड़ा जाता है कि “ मेरा 
लड़का अ्च्चा हो जाय।” इसी से उसे या तो दूपरा वैद्य बुलाना पड़ता है, या 
दूसरे वद्य की सलाह की आवप्यकृता होती है ! इस छोटे से उदाहरण से ज्ञात होगा, 
कि कर्मफल में समतारूप आसक्ति किसे कह वा चाहिये और फलाशा न रहने पर भी 
निरी कत्तेब्य-बुद्धि से कोई भी काम किस प्रकार किया जा सकता है। इस प्रकार 
फलाशा को नष्ट करने के लिये यद्यपि ज्ञान की सहायता से मन में वैराग्य का भाव 
अटल होना चाहेये; परन्तु किसी कपड़े का रह्ढ ( राग ) दूर करने के लिये जिस 
प्रकार कोई कपड़े को फाइना डचित नहीं समझता, उसी प्रकार यह कहने से कि 
“ किसी कमे में आसक्ति, काम, सह्ढ, राग श्रथवा प्रीति न रखे ? उस कम को ही 
छोड़ देना ठीक नहीं । वैराग्य से कर्म करना ही यदि अशक्य हो, तो बात निराली है। 
परन्तु हम प्रलनक्त देखते हैं कि वैराग्य से भल्ली मॉँति कम किये जा सकते हैं इतना 
डी क्यों, यह भी प्रगट है कि कमे किसी से छूटते ही नहीं। इसी लिये अज्ञानी लोग 
जिन कर्मों को फल्लाशा से किया करते हैं, उन्हें ही ज्ञानीपुरुष ज्ञान-प्राप्ति के बाद 
भी लाभ-अलाभ तथा सुख-दुःख को एक सा मान कर (री. २. ३८) चैथे एवं 
उत्साह से, किन्तु शुरधू-बुद्धि से, फत्न के विषय से विरक्त या उदासीन रह कर 
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६ गी. १८- २६ ) केवल कतेव्य मान कर, अपने अपने श्रधिकारानुसार शांत चित्त से 
करते रहें (गी. ६. ३ )। नीति और मोक्ष की दृष्टि से उत्तम जीवन-क्रम का यही 
सच्चा तत्त् है। श्रनेक श्थितप्रज्ञ, महाभगवद्धक्त ओर परम जानी पुरुषों ने--एवं 
स्त्र्य भगवान्‌ ने भी--इसी मार्ग को स्वीकार किया है। भगवद्टीता पुकार कर 
कहती है, कि इस कर्मयोगमार्ग में ही पराकाष्टा का युरुषार्थ या परमार्थ है, इसी 
* योग ! से परमेश्वर का भजन-पूजन होता हैं ओर श्रन्त में सिद्धि मिलती है 
(गी. १८. ४६ )। इतने पर भी यदि कोई स्व्रयं जान वूक कर गैर-समम कर ले, 
तो उसे दुर्दैंवी कहना चाहिये। स्पन्सर साहब को यद्यपि अध्यात्म दृष्टि सम्मत न थी 
तथापि उन्होंने भी अपने ' समाजशाखत्र का श्रभ्यास ” नामक ग्रंथ के अन्त में, 
गीता के समान ही यह सिद्धांत किया हैं;--यह बात अधिभोतिक रीति से भी 
सिद्ध हैं कि इस जगत्‌ में किसी भी काम को एकदम कर गुजरना शक्ष्य नहीं, उस 
के लिय्रे कारण भूत और आवश्यक दूसरी हजारों बातें पहले जिस प्रकार हुई होंगी 
डसी प्रकार मनुष्य के प्रथस्व सफल, निष्फल या न्यूनाथिक सफल हुआ्ना करते हैं 
इस कारण यद्यपि साधारण किसी भी काम के करने में फलाशा से ही प्रवृत्त 
होते हैं, तथापि ब्राद्दैमान्‌ पुरुष को शांति ओर उत्साह से, फलसंबंधी श्राग्रह 
छोड़ कर अपना कतेब्य करते रहाना चाहिये #। 


यद्यपि यह सिद्ध हो गया कि ज्ञानी पुरुष इस संसार में अपने प्राप्त कर्सों की 
फलाशा छोड़ कर निष्काम दाद ले आमरणांत अवश्य करता रहे, तथापि यह 
बतलाये बिना कर्मयोग का विचेचन पूरा नहीं होता कि ये कर्म किससे भर किस 
लिये प्राप्त होते हैं? अतएवं भगवान्‌ ने कर्मयोग के समर्थनाथ अर्जुन को अन्तिम 
ओर महत्त्व का उपदेश दिया है कि “ लोकसंग्रहमेवापि संपश्यन्‌ कतुमेहेसि ”? 
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शब्दों कौ योजना करने से ऐसा देख पडेगा कि 


अथवा “फलाशात्याग ! इन समानार्थी श 
स्पेन्सर साहब ने मानों गीता के ही सिद्धान्त का अनुवाद कर दिया है 








संन्यास और कर्मयोग । इ्श६ 


८ गी. ३. २० )--लोकसंग्रह की ओर इृष्टि दे कर मी तुमे कम करना ही उचित है। 
-लोकसंप्रह का यह अर्थ नहीं कि कोई ज्ञानी पुरुष “ मनुष्यों का केवल जमघट 
करे! भ्रथवा यह श्रथे नहीं कि ' स्वयं कर्मत्याय का अधिकारी होने पर भी इस 
लिये कर्म करने का ढोंग करें कि अज्ञानी मनुष्य कहीं कर्म न छोड बढें और उन्हें 
अपनी ( ज्ञानी पुरुष की ) कर्म-तत्परता अच्छी लगे।' क्योंकि, गीता का यह 
सिझलाने का द्वेतु नहीं, कि लोग भ्रज्ञानी या सूखे बने रहें, अथवा उन्हें ऐसे ही 
बनाये रखने के लिये कहानी पुरुष कर्म करने का ढ़ोंग किया करे । ढोंग तो दूरही 
रहा; परन्तु ' लोग तेरी न्मपकीर्ति गावेंगे ' (२. ३४ ) इत्यादि सामान्य लोगों 
को जैंचमेवाली युक्तियों से भी जब अजुन का समाधान न हुआ तब भगवान्‌ उन 
युक्तियों से भो श्रधिक जोरदार ओर तस्वज्ञान की दृष्टि से श्रधिर्र बलवान्‌ कारण 
अब कह रहें हैं इसलिये कोश में जो “ संग्रह ” शब्द के जमा करना, इकहा 
करना, रखना, पालना, नियमन करना प्रभ्वति अथ हैं, उन सब को यथासम्भव 
अहण करना पड़ता है; ओर ऐसा करने से “ लोगों का संग्रह करना ” यानी यह 
अर्थ होता है कि “ उन्हें एकत्र सम्बद्ध कर इस रीति से उनका पाल्न-पोपण और 
नियमन करे, कि उनकी परस्पर अनुहुलता से उत्पन्न होनेवाला सामर्थ्य उनमें आा 
जावे, एवं उनके द्वारा उनकी सुस्थिति को स्थिर रख कर उन्हें श्रेयःप्राप्ति के मार्ग 
में लगा दे। ” “ राष्ट्र का संग्रह ? शब्द इसी अर्थ में सनुस्मृति ( ७. १४ ) में श्राया 
है और शाह्रभाष्य में इस शब्द की व्याख्या यों ह--“ लोकसंग्रह-लोकस्यो 
न्मार्गप्रवृत्तिनिवारणम्‌ । ”” इससे देख पड़ेगा कवि संग्रह शब्द का जो हम ऐसा 
श्र करते हैं--अज्ञान से मनमाना बर्ताव करनेवाले लोगों को ज्ञानवान्‌ बना कर 
सुस्थिति में एकत्र रखना ओर श्रात्मोन्नति के मार्ग में लगाना--वह अपूर्व या 
निराधार नहीं हैँ। यह संग्रह शब्द का श्रथे हुआ परन्तु यहाँ यद्द भी वतत्ाना 
चाहिये, कि “ लोकसंग्रह ” में ' लोक ! शब्द केवल मलुप्यवाची नहीं है। यद्यपि 
यह सच है, कि जगत्‌ के अन्य प्राणियों की अपेत्ता मनुष्य श्रेष्ठ हे ओर इसी से 
मानव जाति के ही कल्याण का प्धानता से * लोइसंग्रह शब्द में समावेश होता 
है; तथापि भगवान्‌ की ही ऐसी इच्छा है कि भूलोक, सत्यलोक, पितृलोक और 
देवलोक प्रभूति जो अनेक लोक अ्रयांत्‌ जगत्‌ भगवान्‌ ने बनाये हैँ उनका भी भली 
भाँति धारण-पोपण हो और वे सभी अ्रच्छी रीति से चलते रहें; इसलिये 
कहना पढ़ता है कि इतना सव व्यापक श्र्थ “ लोकसंग्रह ' पद्‌ से यहाँ विवाक्षित 
डैकि मजुष्यल्ोक के साथ ही इन सब लोगों का व्यवहार भी सुस्थिति से चले 
( ल्ोकानां संग्रह: )। जनक के किये हुए अपने कत्तैच्य के वर्णन में जो ऊपर लिखा 
जा चुड्ा है, ओर पितरों का भी उल्लेख है, एवं भगवद्गीता के तीसरे अध्याय में 
! कहो है, कि रे दा योपास्याबा मे जिल यज्षचक्र का वर्णन है उसमें भी 
जे यह उप पा ॥र मुप्यलोक दोनों के ही धारण-पोषण के लिये ब्रह्मदेव 
ग ( गी. १०-३२ ) | इससे स्पष्ट होता है कि भगवद्गीता 


झइ३० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र । 


भें ल्ोकसंग्रह पद से इतना अर्थ विवजक्षित है कि--अकेले मनुष्य का ही नहींःे 
किन्तु देवज्लोक आदि सब लोकों का भी उचित धारण-पोषण होवे और थे परस्पर एक 
दूसरे का श्रेय सम्पादन करें। सारी स्टृष्टि का पालण-पोपण करके लोकसंग्रह करने का 
जो यह अधिकार भगवान्‌ का है, वही ज्ञानी पुरुष को अपसे ज्ञान के कारण प्राप्त 
हुआ करता हे। ज्ञानी पुरुष को जो वात प्रामाणिऊ जैंचती है, अन्य लोक भी उसे 
अमाण मान कर तदनुकूल व्यवहार किया करते हैं (यी. ३. २१ )। क्योंकि साधारण 
लोगों की समझ है, कि शान्त चित्त ओर समबुद्धि से यह विचारने का काम ज्ञानी 
ही का है, कि संसार का धारण और पोषण कैसे होगा एवं तदनुसार धर्म-प्रवन्ध की 
सयोदा बना देना भी उसी का काम है। इस समभ में कुछ भूल भी नहीं है। और 
यह भी कह सकते हैं कि सामान्य लोकों ही समझ में थे बात भली भांति नहीं 
आ सकती, इसी लिये तो थे ज्ञानी पुरुषों के भरोद्धे रहते हैं । इसी श्रभ्िप्राय कोः 
अन में ला कर शान्तिपत्रे में युधिष्टिर से भौप्म ने कहा है-- 
लोकसंग्रहसंयुक्ते विधात्रा बिहितं पुरा । 
सूच्मधमोर्थनियतं सतां चरितसुत्तमम्‌ ॥ 
अर्थात्‌ “ लोकस्रहकारक और सूच्म प्रसज्ञो पर धर्मार्थ क्र निर्णय कर देनेवाला 
साथु पुरुषों का, उत्तम चरित्र स्वयं बह्मदेव ने ही बनाया है ”! ( मभा. शां. २५८० 
२५ )। “लोकसंप्नह ' कुछ ठाले बेठे की बेगार, ढकोसला या लोगों को श्रज्ञान 
में डाले रखने की तरकीब नहीं है; ।कैन्तु ज्ञानयुक्त कर्म के संसार में न रहने से 
जगत्‌ के नष्ट हो जाने की सम्भावना है इसलिये यही सिद्ध होता हैं कि ब्रह्मदेव 
निर्मित साथु पुरुषों के कर्तव्य में ले “ लोकसंग्रह ? एक प्रधान कर्तव्य है। और, 
इस भगवद्ववचन का भावार्थ भी यही है, कि “में यह कास न करूँ तो ये समस्त 
लोक श्रर्थात्‌ जगत्‌ नष्ट हो जावेंगे ?? ( गी. ३. २४ )। ज्ञानी पुरुष सब लोगों के नेत्रः 
हैं; यदि वे अ्रपना काम छोड़ देगें, तो सारी दुनिया श्रन्धी हो जायगी और इस 
संसार का स्वतोपरी नाश हुए बिना न रहेगा। ज्ञानी पुरुषों को ही डचित है, कि 
लोगों को ज्ञानवान्‌ कर उन्नत बनावें। परन्तु यह काम सिर्फ जीभ हिला देने सेः 
अर्थात्‌ कोरे उपदेश से ही कभी सिद्ध नहीं होता | क्योंकि, जिन्हें सदाचरण की 
आदत नहीं और जिनकी बुद्धि भी पूर्ण शुद्ध नहीं रहती, उन्हें यदि कोरा बह्मज्ञान 
सुनाया जाय तो वे लोग उस ज्ञान का द्रुपयोग इस श्रकार करते देखे गये हैं--- 
“ तेरा सो भेरा, और मेरा तो तेरा है द्वी। ” इसके सिवा, किसी के उपदेश की 
सत्यता की जाँच भी तो लोक उसके आचरण से ही किया करते हैं । इसलिये यदि 
ज्ञानी पुरुष स्वयंकर्म न करेगा, तो वह सामान्य लोगों को आलसी बनाने का एक- 
बहुत बड़ा कारण हो जायगा। इसे ही बुद्धिमद ” कहते हैं, भर यह बद्धे-भेद नः 
डोने पावे तथा सब लोग, सचमुच निष्काम हो कर अपना कर्त्तव्य करने के लिये जागृत 
डो जावें इसलिये; संसार में ही रह कर अपने कर्मों से सब लोगों को सदाचरण की-- 
चर 
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निष्कम डुढ्धि से कर्मयोग करने की अत्यक् शिक्षा देना ज्ञानी पुरुष का कर्व्य(ढोंग नहीं» 
हो जाता है। ध्रतएव गीता का कथन है कि उसे (ज्ञानी पुरुष को ) कर्म घोडने काः 
अधिकार कभी प्राप्त नहीं होता; अपने लिये न सही, परन्तु लोकसंग्रहार्थ चालुवेर्य्य 
के सब कर्म अधिकाराजुसार उसे करना ही चाहिये । किंतु संन्यासमागवालों का 
मत है, कि ज्ञानी पुरुष को चातुवैण्ये के कर्म निष्क्राम बुद्धि से करने की भी कुछ 
जरूरत नहीं--यही क्यों, करना भी नहीं चाहिये; इसलिये इस साम्प्रदाय के टीका" 
कार गीता के “ ज्ञानी पुरुष को लोकसंप्रहाथे कर्म करना चाहिये ” इस सिद्धान्त 
का कुछु गडबड अर्थ कर प्रत्यक्ष नहीं तो पर्याय से, यह कहने के लिये तयार से 
हो गये हैं, कि स्वयं भगवान्‌ ढोंग का उपदेश करते हैं । पूर्वापर सन्दर्भ से प्रगट 
है, कि गीता के लोकसंग्रह शब्द का यह ढिलमिल या पोचा श्रर्थ सच्चा नहीं। गीता 
को यह मत ही मंजूर नहीं, कि ज्ञानी पुरुष को कर्म छोड़ने का अधिकार प्राप्त है; 
और, इसके सूबत में गीता में जो कारण दिये गये हैं, उनमें लोकसंग्रह एक सुख्य 
कारण है। इसलिये, यह मान कर क्ि ज्ञानी पुरुष के कर्म छुट जाते हैं, लोक-संग्रह 
पद का ढोंगी अर्थ करना स्वथा श्रन्याय्य है। इस जगत्‌ में मनुष्य केवल अपने ही 
लिये नहीं उत्पन्न हुश्रा है । यह सच है, कि सामान्य लोग नासमझी से स्याथ में 
ही फँस रहते हैं; परन्तु “ स्व भूतस्थमात्मानं सब्र भूतानि चात्मनि ?” ( गी. ६.२६ )- 
मैं सब भूतों से हूँ ओर सत्र भूत मुझ में हैं-इस रीति से जिसको समस्त संसार 
ही आत्मभूत हो गया है, उसका अपने मुख से यह कहना ज्ञान में बद्दा लगाना है, 
क्वि ८ मुझे तो मोज्ष मिल गया, अब यदि लोग दुःखी हो, तो मुझे इसकी क्या 
परवा ? ” ज्ञानी पुरुष का श्रत्मा क्या कोई स्वतंत्र व्यक्ति है ? उसके श्रात्मा पर जब 
तक अज्ञान का पदी पड़ा था, तव तक “अपना ? ओर “ पराया ! यह भेद कायम था 
परन्तु ज्ञान-प्राप्ति के बाद सब लोगों का श्रात्मा ही उसका आत्मा है। इसी से योगन 
वासिष्ठ में राम से वश्तिष्ट ने कहा है-- 
यावल्लोकपरामशों निरूढो नारित योगिनः । 
तावद्रूढसमाधित्व न भवत्येव निर्मेलम्‌ ॥ 
“जब तक लोगों के परामर्श लेने का ( अथांत्‌ लोझसंग्रह का ) कास थोडा भी 
बाकी है-सम्राप्त नहीं हुआ द्े-तब्र तक यह कभी नहीं कह सकते, कि योगारूढ़ 
पुरुष की स्थिति निदोप है” (यो. ६. पू. १२८. ६७) । केवल अपने ही समाधि-सुखः 
में हृव जाना सानो एक प्रकार से अपना ही स्वार्थ साधना है। संन्यासमार्गवाले 
इस बात की और दुलंत्त करते हैं, यही उनकी युक्ति-प्रयुक्तियों का मुख्य दोष है । 
अश पान, की भेजा किस्ी का भी अधिक ज्ञानी, अधिक निष्छास या अधिक योगा- 
का नाश चर यह । परन्तु जब स्वयं भगवान्‌ भी “ साइझ्रों का संर्तण, हुए: - 
खूमब पर अदतार केते हैं. ऐसे लोकसंग्रह के काम करने के लिये ही समय 
देनेवाले ज्ञानो पुरुष का (गी. ४. ८), तब लोकसंभ्रह के कर्तव्य को छोड़ 
यह कहना सवेथा अनुचित है कि “ जिस परमेश्वर ने इक 
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- श्खब लोगों को उत्पन्न किया है, वह उनका जैसा चाहेगा वेसा धारणु-पोषण 
करेगा, उधर देखना मेरा काम नहीं है। ” क्योंकि ज्ञान-प्राप्ति के बाद, ' परमेश्वर! 
- जल! और “लोग '--यह भेद ही नहीं रहता; और यदि रहे, तो उसे ढोंगी 
कहना चाहिये, ज्ञानी नहीं । यदि ज्ञान से ज्ञानी पुरुष परसेश्वररूपी हो जाता हर, 
तो परमेश्वर जो काम करता है, वह परमेश्वर के समान श्रथांत्‌ निस्सद्ञ बुद्धि से 
करने की आवश्यकता ज्ञानी पुरुष को केस छोड़ेगी ( गी. ३, २२ ओर ४. १४ एवं 
१8९)? इसके अतिरिक्त परमेश्वर को जो कुछ करना है, वह भी ज्ञानो पुरुष के रूप 
या द्वारा से ही करेगा । अतएव जिसे परमेश्वर के स्वरूप का ऐसा अपरोक्ष ज्ञान हो 
गया है, कि “ सब प्राणियों सें एक श्रात्मा है,” उप्तके सन में सर्वेभूतालुकम्पा 
आदि उदात्त वृत्तियाँ पूर्णता से जःगृत रह कर स्वभाव से ही उसके मन की प्रवृत्ति 
लोककल्याण की ओ्रोर हो जानी चाहिये । इसी अश्िप्राय से तुकाराम महाराज 
साथुएुरुष के लक्षण इस प्रद्भार बतलाते हैं-” जो दीन दुखियों को अपनाता है 
वही साधु है-ईश्वर भी उसी के पास है; ” अथवा “ जिसने परोपकार में अपनी शक्ति 
क्वा व्यय किया है उसी ने आ्रात्मस्थिति को जाना है; ””* ओ्रौर, श्रन्त में संतजनों 
के ( प्र्थात्‌ भक्ति से परमेश्वर का पूर्ण ज्ञान पानेवाले महात्माओं के ) कार्य का 
वर्णन इस प्रकार क्रिया है “संतों की विभूतियों जगत्‌ के ऋल्याण ही के लिये 
हुश्रा करती हैं, वे लोग परोपकार के लिये अपने शरीर को कष्ट दिया करते हैं । ” 
भर्वृहरि ने वर्णन किया है कि पराथे ही जिसका स्वार्थ हो गया है, वही पुरुष 
साथुश्रों में श्रेष्ठ है,--' स्वार्थों यस्थ परार्थ एव स पुमानेकः सतामग्रणी: । ” क्या मचु 
शआ्रादि शाखप्रणेता ज्ञानी न थे ? परन्तु उहों ने ठृष्णा-ढुःख को वढ़ा भारी हवा 
मानकर तृष्णा के साथ ही साथ परोपकार-बुद्धि आदि सभी उदाक्तदृत्तियों को नष्ट 
नहीं कर दिया-उन्होंने लोकसंग्रहकारक चातुर्वेस्त् प्रगति शार्खाय मयोदा बना 
देने का उपयोगी काम किया है। ब्राह्मण को ज्ञान, क्षत्रिय को युद्ध, वेश्य को खेती 
गोरक्षा और व्यापार अथवा शूद्ध को सेवा-यें जो गुण, कर्म ओर स्वभाव के अनु" 
रूप भिन्न भिन्न कर्म शास्तों में वर्णित हैं, वे केवल प्रत्येक व्यक्ति के हित के ही लिये 
नहीं हैं; प्रत्युत मनुस्खति (१.८७ ) में कहा है, कि चातुरवेण्ये के ब्यापारों का 
विभाग लोकसंग्रह के लिये ही इस प्रकार प्रदत्त हुआ है; सारे समाज के बचाव 
के लिये कुछ पुरुषों को प्रतिदिन युदकला का श्रभ्य्रास करके सदा तेग्रार रहना 
चाहिये ओर कुछ ब्ोगों को खेती, व्यापार एवं ज्ञानाजन प्रम्टृति उद्योगों से समाज 
ही श्रन्यान्य श्रावश्यकताएँ पूर्ण करनी चाहिये । गीता (४. १३ $5. ४१) का 


# इसी भाव को कविवर वाबू भैथिलीशरण गुप्त ने यो व्यक्त किया है:-+ 
वास उसी में है विभुवर का हैं बस सच्चा साधु वही- 
जिसने दुखियाँ को अपनाया, बढ कर उनकी बाद गही । 
आत्मस्थिति जानी उसने द्वी पराह्त जिसने ब्यथा सद्दी, 
परद्विताये जिनका वैभव है, दे उनसे द्वी धन्य मद्दी ॥ 
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श्रभिप्राय भी ऐसा ही है। यह पहले कहा ही जा चुका है, कि इस चात॒वेश्यंघर्म 
में, से यदि कोई एक भी धमम डूब जाय ते। समाज इतना ही पंगु हो जायगा श्रार 
अन्त में उप्के नाश हो जाने को भी सम्भावना रहती है। स्मरण रहेकि उद्योगों 
के विभाग की यह व्यवस्था एक ही प्रकार की नहीं रहती। आचीन यूनानी 
तत्त्वज्ञ प्लेट ने एताहैपययक अपने ग्रन्थ में ओर श्रवाचान फ्रेश्ञ शाखज्ञ काट ने 
अपने “ आधिभोतिक तस्वज्ञान ” में, समाज की स्थिति के लिग्रे जो व्यवस्था 
सूचित की है, वह यद्यपि चातुर्वस्पष के सदश हैः तथापि उन अ्रन्थों को पढ़ने 
से कोई भी जान सकेगा, हि उस व्यवस्था में वदिक धर्म की चातुर्वर्य व्यवस्था 
से कुद न कुछ मित्नता है। इनमें से कोन सी समाजव्यवस्था अच्छी है, ग्रथवा यह 
अ्रच्छापन सापेज्ञ है, भर युगमान से इसमें कुछ फेर फार हो सकता है या नहीं, इत्यादि 
अनेक प्रश्न यहाँ उठते हैं; श्र ग्राज कल तो पश्चिमी देशो में * लोकसंग्रह' एक महत्त्व 
का शास्त्र बन गया है। परंतु गीता का तात्पथ-निर्णय ही हमारा प्रस्तुत विषय है, 
इसलिय कोई आवश्यक नहीं कि यहें। उन प्रश्नों पर भी विचार करें । यह बात 
निर्विवाद है, कि गीता के समय में चातुवेण्ये की व्यवस्था जारी थी और “ लोक- 
संग्रह ? करने के द्वेतु से ही बह प्रदृत्त की गई थी। इसलिये गीता के * लोक- 
संत्रह ' पद का अर्थ यही होता है, कि लोगों को ग्रत्यत्त दिखला दिया जावे कि 
चातुरवेस्ये की व्यवस्था के अनुसार अपने श्रपने प्राप्त कम निष्काम बुद्धि से किस 
प्रकार करना चाहिये । यही बात झुझ्यता से यहाँ बतलानी है । क्लानी पुरुष 
ससाज़ के न सि्ष नेत्र हैं, बरन्‌ गुरु भी हैं। इससे श्राप हो आप सिद्ध हो 
जाता है कि उपर्युक्त प्रकार का लोकसंग्रह करने के लिये, उन्हें अपने समय 
की समाजब्यथस्था में यदि कोई न्‍्यूनता जैंचे, तो वे उसे श्वेतकेतु के समान देश- 
कालानुरूप परिमार्जित करें भार समाज की स्थिति तथा पोपाणशाक्ति की रछा करते 
हुए उसको उन्नतावस्था में ले जाने का प्रयत्न करते रहें । इसी प्रछ्र का लोक 
संग्रह करने के लिये राष्त जनक संन्यास न ले कर जावन पर्थन्त राज्य करते रहे और 
मनु ने पहला राजा बनना स्वकार किया: एवं इसी कारण से “ स्वधर्ममपि चावेच्य 
न विकम्पितुमहोसि ”” ( गी. २. ३१ )-स्वधर्म के अनुसार जो कम प्राप्त हैं, उनके 
लिये रोना तुझे उचित नहीं-,अरथवा “ स्थभावनियतं कम कुर्यन्नाप्नोत्ि किल्बिपम्‌? 
( गी. १८.४७)--स्वभाव और गुरें। के अनुरूप निश्चित चालुर्वेस्य॑ब्यवस्था के 
अजुसार नियमित कर्म करने से तुके कोई पाप नहीं लगेगा--, इत्यादि प्रकार छे 
चातुवेस्ये-कमे के अनुसार प्राप्त हुए युद को करने के लिये गीता में बारबार अज्ुन को 
उपदेश किया गया है। यह कोई भी नहीं कहता, कि परमेश्वर का यथाशक्ति ज्ञान 
प्राप्त न करो। गीता का भी छिद्धान्त है, कि इस ज्ञान को सम्पादन करना ही मनुष्य 
का इस जगत्‌ में इतिकत्तेब्य है। परन्तु इसके आगे वढ़ कर गीता का विशेष कथन 
यह दे कि, अपने झात्मा के कल्याण में ही समष्टिरूप आत्मा के कल्याणाथ यथाशक्ति 
भयस्न करने का भो समावेश होता है, इसलिये लोकसंग्रह करना ही अह्मास्मैक्य- - 
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ज्ञान का सच्चा पर्यवसान है। इस पर भी यह नहीं, कि कोई पुरुष वह्मज्ञानी होने 
से ही सब प्रकार के व्यावहारिक व्यापार अपने ही हाथ से कर डालने योग्य हो जाता 
हो । भीष्म आर व्यास दोनों महाज्ञानी और परम भगवद्धक्त थे; परन्तु यह कोई 
नहीं कहता, कि भीप्म के समान व्यास ने भी लड़ाई का काम किया होता । देवताओं 
शोर देखें, तो वहाँ नी संसार के संहार करने का काम शझ्टर के बदले विष्णु 
सेपा हुआ नहीं देख पड्ता। सत्र की निर्दिषयता की, सम श्रोर शुद्ध इ॒द्दि की, 
तथा झधष्यात्मिक उन्नति की श्रन्तिम सीढी जीवन्मुच्ताइस्था है; वह कु आधि- 
नौतिक उद्योगों की दक्षता की परीज्ञा नहीं है। गीता के इसी प्रकरण में यह विशेष 
उपदेश दुबारा किया गया है हि स्वभाव और गुण के अनुरूप प्रचलित चातुर्व॑ण्ये 
आदि व्यवस्थाओं के अनुसार ज्ञिस कमे को हम सदा से करते चल्ले आ रहे हैं, 
स्वभाव के अनुसार उसी कर्म अथवा व्यवसाय को ज्ञानात्तर भी ज्ञानी पुरुष लोक- 
संग्रह के निमित्त करता रहे; क्योंकि उसी में उसके ।निपुण होने की सम्भावना है, 
यह यदि कोई और ही व्यापार करने लगेगा तो इससे समाज की हानि होगी (गी. 
३-३९; १८-४७) । प्रस्येक मनुष्य में इंश्वरानिर्भित प्रकृति, स्वभाव ओर गुणों के 
अनुरूप जो भिन्न मिन्न प्रकार की योग्यता होती है, उसे ही अ्रधिकार कहते हैं; 
ओर वेदान्तसूत्र में कहा ढे कि “ इस अ्रधिकार के अनुसार प्राप्त कर्मों को पुरुष 
अह्यज्ञानी हो करके भी लोकसंग्रह्माथ मरणपरयत करता जावे, छोढ़ न दे--“' याव- 
द्धिकारमवस्थितिराधिकारिणाम्‌ ” (वेसू. ३. ३. ३२ ) । कुछ लोगों का कथन 
डै, कि वेदान्तसूत्रकत्तो का यह नियम केवल बढ़े अधिकारी पुरुषों को द्वी उपयोगी 
है; और इस सूत्र के भाष्य में जो समथ॑नार्थ उदाहरण दिये गये हैं, उनसे जान 
पड़ेगा कि वे सभी उदाहरण व्यास प्रभ्ृति बड़े बढ़े अधिकारी पुरुषों के ही हैं। 
परन्तु मूल सूत्र में अधिकार की छुटाई बढ़ाई के संबंध में कुछ भी उच्चे नहीं है, 
इससे “ अधिकार ” शब्द का मतलब छूोटे-बढ़े सभी अधिकारों से है; और यदि 
इस बात का सूक्तम तथा स्वतन्त्र विचार करें कि ये अधिकार किस को किस प्रकार 
शआप्त द्वोते हैं, तो ज्ञात होगा कि मनुष्य के साथ ही समाज और समाज के साथ हो 
मनुष्य को परमेश्वर ने उत्पन्न किया है, इसलिये जिसे जितना बुद्धिबल, सत्तावल॥ 
-द्वब्यवल या शर्रारवल स्वभाव ही से हो श्रथवा स्वधर्म से प्राप्त कर लिया जासके, 
उसी हिसाब से यथाशाक्ति संसार के धारण ओर पोषण करने का थोड़ा बहुत 
अधिकार ( चातुर्वण्ये आदि अथवा भ्रन्य गुण ओर कमे-विभागरूप सामाजिक 
व्यवस्था से ) श्रत्येक को जन्म से ही प्राप्त रहता है। किसी कल की, भ्रच्छी रीतिसे - 
चलाने के लिये बड़े चक्के के समान जिस प्रकार छोटे से पहिये की भी आवश्यकता 
-रहती है; उसी प्रकार समस्त संसार की अपार घटनाओं अथवा कार्यों के सिलसिले 
को व्यवस्थित रखने के लिये व्यास आदिकों के बढ़े अधिकार के समान ही इस 
बात की भी आवश्यकता है कि अन्य मनुष्यों के छोटे अधिकार भी पूर्ण ओर योग्य 
'दीति से अमल्ल में लाये जावें । यदि कुंभार घड़े और जुलाहा कपड़े तैयार न करेगा, 


जा ज 
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स्लो राजा के द्वारा योग्य रक्तण होने पर भी लोकपंग्रह का काम पूरा न हो सकेगा; 
अथवा यदि रेल का कोई अद॒वा ऋण्डीवाला या पाइंट्समेन अपना क्तेव्य ना करे, 
तो जो रेलगाड़ी आज कल वायु की चाल से रात दिन वेखटके दौड़ा करती है, बह 
फेर ऐसा कर न सकेगी । अतः वेदान्तसूत्रकर्ता की ही उल्लिखित युक्ति-प्रयुक्तिया से 
अरब यद्द निप्पन्न हुआ, कि व्यास प्रभृति बड़े बढ़े अधिकारियों को ही नहीं, परन्तु 
अन्य पुरुषों को भी--फिर चाहे वह राजा हो या रक्ष--लोकसंग्रह करने के ९७8 
जो छोटे बढ़े अधिकार वथान्याय प्राप्त हुए हैं, उनको ज्ञान के पश्चात्‌ भी छोड़ नहीं देना 
चाहिये, किन्तु उन्हीं अ्रधिक्रारें। को निष्काम बुद्धि से अयना कर्तव्य समझ यथाशक्ति, 
वयथामति और यथासम्भव जीवनपर्थत करते जाना चाहिये। यह कहना ठीक नहीं 
के में न सही तो कोई दूसरा उस काम को करेगा । क्योंकि ऐसा करने से समूचे 
काम में जितने पुरुषा की आवश्यकता है, उनमें से एक घट जाता है ओर संघशीक्त 
कम ही नहीं हे। जाती, बल्कि ज्ञानी पुरुष उस जितनी अच्छी रीति से करेगा, उतनी 
अच्छी रीति से और के द्वारा उसका होना शक्य नहीं; फल्तः इस हिसाब से 
लोकसंग्रह भी श्रधूरा ही रह जाता है । इसके अतिरिक्त, कह श्राये हैं, कि ज्ञानी 
युरुप के कर्मत्यागरूपी उदाहरण से लोगों की बुद्धि भी ब्रिगड़ती है। कभी कभी 
संन्यासमागवाले कद्दा करते हैं, कि कर्म से चित्त की शुद्धि हो जाने के पश्चात्‌ अ्रपने 
आत्मा की मोक्त-प्राप्ति से ही संतुष्ट रहता चाहिये, संसार का नाश भले ही हो 
जावे पर उप्क्ी कुछ परवा नहीं क(ना चाहिये--“ लोकसंग्रहधर्मज्न नव कुर्यान्न 
कारयेत्‌ ” भ्र्थात्‌ न तो लोकसंग्रद्द करे और न करावे ( मभा. श्रश्व. अ्नुगीता- 
४६.३६ ) । परन्तु ये लोग व्यास प्रमुख महात्माओं के व्यवहार की जो उपपात्ति 
बतलाते हैं, उससे, ओर वस्चिष्ट एवं पशिख प्रभूति ने राप तथा जनक आदि 
की अपने अपने अधिकार के श्रनुसार समाज के धारण-पोषण इत्यादि के काम 
हा मरण पर्थत करने के लिये जो कहा है उससे, यही प्रगट होता है कि कर्म 
छोड़ देने का संन्‍्यासमार्गवालों का उपदेश एकदेशीय है--सर्वधा सिद्ध होनेवाला 
शास्त्रीय सत्य नहीं | अतएब कहना चाहिये, कि ऐसे एकपत्तीय उपदेश की और 
ध्यान न दे कर स्वयं भगवान्‌ के द्वी उदाहरण के अनुसार ज्ञान-प्राप्ति के पश्चात्‌ 
भी अपने अधिकार को परख कर, तदनुपार लोकसंग्रह-क्ारक कर्म जीवन भर 
करते जाना ही शास्रोक्त और उत्तम मास है; तथापि इस लोकसंग्रह को फलाशा 
रख कर न करे। क्योंकि ल्लोझइसंग्रह की ही क्‍यों न हो; पर फलाशा रखने 
से, कम यदि निष्फत् हो जाय तो, दुःख हुए बिना न रहेगा । इसी से 
मे लोकसंग्रह करूँगा ” इस अभिमान या फलाशा की बुद्धि को मन में न रख 
कर छ्लोकसंग्रह भी केवल कर्तेव्य-बुद्धि से ही करना पढ़ता है। इसलिये गीता 
में यह नहीं कहा कि *लोकसंगप्रहांध ” अथांत्‌ ज्ोकसंग्रहरूप फल्न पाने के 

कम करना चाहिये, किन्तु यह कहा है कि ज्ोकसंग्रह की ओर 
दृष्टि दे कर ( संपरयत्र ) तुझे कमे करना चादिये-- लोकसंग्रदमेवापि 
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संपश्यन्‌” ( गी. ३. २० )। इस प्रकार गीता में जो जूरा लंबी चौड़ी शव्दयाजना 
की गई है, उसका रहस्य भो वही है जिघका उल्लेख ऊपर किया जा चुका है लोक- 
संग्रह सचमुच महत्त्वपूर्ण कत्तंव्य है; पर यह न भूलना चाहिये कि इसके पहले 
श्छोक (गी. ३. १६) में अनासक्त बुद्धि से कम करने का भगवान्‌ ने अर्जुन को जो 
उपदेश दिया है, वह लोकसंग्रह के लिये भी उपयुक्त है । 
ज्ञान ओर कर्म का जो विरोध है, वह ज्ञान आर काम्य कर्मो का है; ज्ञान 

ओर निष्काम कर्म में आध्यात्मिक दृष्टि से सी कुछ विरोध नहीं है। कर्म अपरिहार्य 
हैं और लोकसंग्रह की दष्टि से उनकी आवश्यकता भी बहुत है, इसलिये ज्ञानी 
घुरुष को जीवनपर्यंत निस्सड् बुद्धि से यथाथिकार चातुर्वे््य के कमे करते हीं 
रहना चाहिये। यदि यही बात शास्त्रीय युक्ति-प्रयुक्तियों से सिद्ध हे और गीता का 
भी यही इत्यर्थ ढै, तो मन में यह शह्वा सहज ही होती है, कि वैदिक धर्म के 
स्छतिग्रस्थें में वर्णित चार आश्रमों में से संन्यास भ्राश्रम की क्या दशा होगी ! मनु 
शादि सब स्यतियों में बद्यचारी, गृहस्थ, वानप्रस्थ ओर संन्‍्यासी-ये चार श्राश्रम 
बतला कर कहा है कि अध्ययन, यज्ञ-याग, दान, या चात॒वैर्य॑-घर्म के श्रजुसार 
प्रापत अन्य कर्मो के शाखोक्त आचरण द्वारा पहले तीन श्राश्नमों से धीरे-धीरे 
दित्त की छुद्धि हो जाली चाहिये और अन्त में समस्त कर्मा को स्वरूपतः छोड 
देना चाहिये तथा संन्यास ले कर मोत्-प्राप् करना चाहिये ( मजु. ६. $ 
और ३३-३० देखे ) इससे सब स्खतिकारों का यह अभिश्राय प्रगट होता है, 
कि यज्ञ-्याग ओर दान प्रभृति कर्म यूहस्थाश्रस में यब्रपि विद्वित हैं, तथापि वे 
सब चित की श॒द्धि के लिये हैं, अर्थात्‌ उनका यही उद्देश दे कि विषयासक्ति या 
स्वाथपरायण-बुद्धि छट कर परोपकार-बुद्धि इतनी बढ़ आवे कि प्राणियों में एक ही 
आत्मा को पहुँचानने की शक्ति प्राप्त हो जाय; और, यह स्थिति प्राप्त होने पर 
मो की प्राप्ति के लिये अम्त में सब कर्मो का स्व॒रूपतः त्याग कर संन्यासाश्रम ही 
लेना चाहिबे। श्रीशइ्वराचार्य ने कलियुग में जिस संन्‍्यास-घर्म की स्थापना की, 
बह मार्ग यही है; और स्मार्तमार्गवाले कालिदास ने भी रघुवंश के आरम्भ में-- 
शैशवेभ्यसूतविद्यानां योवने विययेपिणाम्‌। 

वार्थके मुनिवृत्तीनाम्‌ योगेनान्ते तनुत्यजाम्‌ ॥ 
« बालपन में अश्यास ( बह्मचर्य ) करनेवाब्ने, तरुणावस्था में विपयोपभोगरूपी 
संसार ( गृहस्थाश्रम ) करनेवाल्ले, उतरती अवस्था में मुनिबृत्ति से या वानप्रस्थ 
शर्म से रहनेवाले, और अन्त में (पातजल ) योग से संन्यात्त धर्म के अनुसार ब्रह्माण्ड 
अं श्रात्मा को लाकर प्राण छोड़नेवाले ! >ऐप्ता सूर्यवंश के पराक्रमी राजाओं का वर्णन- 
किया है (रघु. १.८) । ऐसे ही महाभारत के शुकाजुप्रश्न में यह कह कर, कि--+ 

चतुप्पदी दि निःअणी ब्रह्मस्येषा प्रातोष्ठिता। 

एतामारुझ निःश्रेणीं त्रह्मलोके महीयते ॥ 
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« चार झ्ाश्रम रूपी चार सीढ़ियों का यह जीना अन्त में अह्यपद को जा पहुँचा है; 
इस जीने से, अर्थात्‌ एक शआ्श्रम से ऊपर के दूसरे आश्रम में--इस प्रकार चढ़ते 
जाने पर, अन्त में मनुष्य अह्मलोक में बड़प्पन पाता है” (शां. २४१. १५), थ्रागे 
इस क्रम का वर्णन किया है-- 
है श्रोशिस्थानेजु च जि 

कषाय॑ पाचायेत्वाशु श्रोणेस्थानेणु च॑ त्रिश्ु । 

प्रबजेच्च पर स्थान परिब्राज्यमनुत्तमम्‌ 
*इश्च जीने की तीन सीढ़ियों में मजुष्य अपने किल्बिप (पाप) का श्रर्थात्‌ स्व्रा्थपरा- 
यण शआत्मबुद्धि का अथवा विषयासाक्ति रूप दोष का शीघ्र ही क्षय करके फिर संन्यास 
ले; पारित्ाज्य अथोत्‌ संन्यास ही सब में श्रेष्ठ स्थान है ” (शां. २४४.३) | एक आश्रम 
से दूसरे श्र/श्रम में जाने का यह सिलसिला मजुस्टति में भी है ( सनु. ६. ३४ )॥ 
परन्तु यह बात मनु के ध्यान में श्रच्छी तरह आ गई थी, कि इनसें स श्रन्तिम 
अथौत्‌ संन्यास आश्रम की ओर लोगों की फिजूल प्रवृत्ति होने से संसार का कतृत्व 
नष्ट हो जायगा ओर समाज भी पंयु हो जावेगा। इसी से मनु ने स्पष्ट सर्यादा बना 
दी है, कि मनुष्य पूर्वाश्रम में ग्रहवर्म के अलुसार पराक्रम ओर लोकसंग्रह के सब 


कर्म हक पश्चात्‌-- 
स्तु यदा परश्येद्लीपलितमात्मनः 


अपत्यस्येव चापत्ये तदारण्य समाश्रवत्‌ ॥ 

“जब शरीर में फ्ार्रेयों पड़ने लगे और नातोका मुँह देख पड़े तव ग्रहस्थ वानप्रस्थ 
हो कर धंन्यास ल ले ( मनु. ६. २) | इस मयोदा का पालन करना चाहिये क्योंकि 
मजुरुद्ति में ही लिखा है, कि प्रत्येक मजुप्य जन्म के साथ ही अ्रपन्री पीठ पर ऋषियों, 
पितरों ओर देवताओं के ( तीन ) ऋण ( कत्तेब्य ) ले कर उत्पन्न हुआ है। इस 
लिये वेदाध्ययन से ऋयषियों का, पुत्रोत्पादन से पितरों का ओर यज्ञकर्मों से देवता 
आदिकों का, इस ग्रद्चार पढले इन तीनों ऋणों को चुकाये बिना मनुष्य संसार 
छोड़ कर संन्याल नहीं ले सकता । बदि बढ ऐसा करेगा (अर्थात्‌ संन्यास लेगा), 
क्ते जन्म ८ ही पाये हुए कर्म को बेबाह॒न करने के कारण वह अ्धोगति को 
पहुँचेगा (्‌ मजु. ६. ३९-३७ ओर पिछले प्रकरण का सै. सं. मंत्र. देखो )। प्राचीन 
हिन्दू धमंशात्र के अनुसार बाप का कजे, मियाद गुजर जागे का सबब न बतला 
कर, बेटे या नानी को भी चुकाना पड़ता था ओर किल्ली छा कर्म चुकाने से पहले 
ही मर जाने में बड़ी दुर्गति मागी जाती थी; इस वात पर ध्यान देने से पाठक सहज 
ही जान जायेंगे, कि जन्म से ही प्रात और उदल्लिखित मद्त्त्व के सायाजिक करेडय, 
को ६ऋण ? कहने मे हमारे शाखरारों का क्या हेतु था । छाहिनास से रघुवंश में 
कहा है, कि स्ट्ातिकारों की बतलाई हुई इस स्यादा के अजुलार | सूरदयी, हे 
ब्ोग चलते थे और जब देटा राज करने योग्य हो जादा तब उसे मद पई बदला) 
कर ( पहले से ही नहीं) खव गृहस्थाश्रम से निदृत्त होते थे (रह, ७.६० 

मी. र. २२ डे ५. ६८ )॥ 
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भागवत में लिखा है, कि पहले दत्त प्रजापति के हय॑श्वसंज्ञक पुत्रों को ओर फिर 
शबलाश्वसंज्ञक दूसरे पुत्रों को भी, उनके विवाह से पहले ही नारद ने निवृत्तिसार्गं 
का उपदेश दे कर भिकछु जना डाला; इससे इस अशासत्र और गद्य व्यवहार के कारण 
नारद की निभ॑त्सता करके दृ्त प्रजापति ने उन्हें शाप दिया (साग. ६. ९. ३५-४२)। 
इससे ज्ञात होता है, कि इस आश्रम-व्यवस्था का मूल हेतु यह था, कि श्रपना 
गाह॑स्थ्य जीवन यथाशाद््ध पूरा कर ग्ृहस्थी चलाने योग्य, लड़कों के सयाने हो 
जाने पर, बुढ़ापे की निरर्थक श्राशाओं से उनकी उमझ्ढ के श्राड़े न आ निरा मोक्ष- 
परायण हो मनुष्य स्वयं आनन्द पूर्वक संसार से निद्बत हो जाबे। इसी हेतु से 
विदुरनीति में हतराष्टर से विदुर ने कहा है-- 
'(रतपाद पुआाननुणांश्व छृत्वा वृत्ति व तेभ्योउन॒विधाय कांचित्‌ । 
स्थान कुमारीः प्रातिपाथ सबो अरण्यसंस्थो७थ मुनिवुभूषेत्‌ ॥ 
८ गृहस्थाश्रम में पुत्र उत्पन्न कर उन्हें कोई ऋण न छोड़ भोर उनकी जीविका के 
लिये कुछ थोड़ा सा प्रबन्ध कर, तथा सब लड्किश्नों को योग्य स्थानों में दे चुकने 
पर, वानप्रस्थ हो संन्यास लेने की हृच्छा करे ” ( मभा. उ. ३६. ३६ )। भ्राज कल 
हमारे यहाँ साधारण लोगों की संसार-सम्बन्धी समझ भी प्रायः विदुर के कथना- 
जुसार ही है। तो कभी न कभी संसार को छोड़ देना ही मनुष्य मात्र का परम 
साध्य मानने के कारण, संसार के व्यवहारों की प्रिद्धि के लिये स्म्तिप्रणेताश्रों ने 
जो पहले तीन श्राश्रमों की श्रयस्कर मयांदा नियत कर दी थी वह धीरे धीरे छूटने 
लगी; और यहाँ तक स्थिति आ पहुँची, कि यदि किसी को पैदा होते द्वी श्रथवा 
अरप श्रवस्था में ही ज्ञानकी प्राप्ति हो जावे, तो उसे तीन सीढ़ियों पर चढ़ने की 
आवश्यकता नहीं है, वह एरूदम संन्यास ले ले तो कोई हानि नहीं--' प्र्मचयांदेव 
अब्नजेद्गुद्वाद्वा वनाद्वा ” (जाबा. ४) ! इसी अभिप्राय से महाभारत के गोकापि- 
क्षीय संवाद में कपिल ने स्यूमरश्मि से कहा ह-- 
५शरीरपक्तिः कमौरि ज्ञान तु परमा गतिः । 
कषाये कर्ममिः पक्के रसज्ञाने च तिष्ठति ॥* 
« सारे कर्म शरीर के ( विषयासाक्तिरूप ) रोग निकाल फेकने के लिये हैं, ज्ञान ही 
सब में उत्तम और अन्त की गति है; जब कर्म से शरीर का कपाय अथवा झज्ञान- 
रूपी रोग नष्ट हो जाता है तब रस-ज्ञान की चाह उपजती दे! ५ शो, रे ६६. श्प) ॥ 
इसी प्रकार मोक्तधर्म में, पिज्नगज्गीता में भी कहा है, कि “ नराश्यं परम सुर्ख ”” 
अथवा “ योज्सौ प्राणान्तिको रोगस्तां तृष्यां त्यजतः सुख व्यास « थोञ्सौ प्राणान्तिको रोगस्तां तृप्णां स्यजतः सुखम्‌ '--ठृष्णारूप प्राणा- 
# ब्ेदान्तसूत्रों पर जो शांकरमाष्य है, ( ३. ४. २६ ) उसमें यह ठोक लिया 

गया है। वहां इसका पाठ इस प्रकार हैः--“कपायपाक्तिः क्मागि झञान तु परमा 
गातिः । कपाय कर्ममिः पक्के ततो ज्ञान प्रबतैते ॥” महाभारत में इमें यह छोक 

मिटा है इसने यहाँ वैसा ह। के डिया है । 
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:स्तक रोग छटे बिना सुख नहीं है (शां. १७७. ६१ और १८) | जाबाज ओर वृह- 
- दारणयक डपनिषदों के वचनों के श्रतिरिक्त केवल्प और नारायणोपनिषद्‌ सें वर्णन 
है, के “न कमेणा प्रजपा धनेन त्यागेनैके शरम्तत्वमानशुः ”--कर्म से, प्रजा से 
अथवा धन से नहीं किन्तु द्याग से (या न्याय से ) कुछ पुरुष मोक्ष प्राप्त करते हें 
(कै. १. २; नारा. उ. १२. ३. ओर ७८ देखो )। यदि गोौता का यह सिद्धान्त है, कि 
ज्ञानी पुरुष को भी भ्रन्त तक कर्म ही करते रहना चाहिये, तो श्रब बतलाना चाहिये 
कि इन वचनों कि व्यवस्था कैसी क्या लगाई जावे । इस शंका के होने से ही अजुन 
“ मे अठारहवें श्रध्याय के थ्रारम्भ में भगवान्‌ से पूछा है कि “ तो अरब मुझे श्रलग 
अलग बतलाओ, कि संन्यास के मानी क्या हैं, और त्याग से क्या सममूं: ”( १८. 
१ )। यह देखने के पहले, कि भगवान्‌ ने इस प्रश्न का क्या उत्तर दिया, रुछति 
-अन्‍्यो मे प्रतिपादित इस आश्रम-मार्ग के भ्रतिरिक्त एक दूसरे तुल्यबल के वैदिक 

मार्ग का भी यहाँ पर धोढा सा विचार करना आवश्यक है । 
बह्मचारी, गृहस्थ, वानप्रस्थ और अन्त में संन्‍्यासी, इसी प्रकार आ भ्रमों कि 
इन चार चढ़ती हुई सीढ़ियों के जीने को ही “स्मार्त! भ्रथांत्‌ 'स्खतिकारों का 
प्रतिपादन किया हुआ मागे ! कहते हैं। “ कर्म कर ! और “ कम छोड़ '--बेद कि 
ऐसी जो दो प्रकार की श्राज्ञाएँ हैं, उनकी एकवाक््यता दिखलाने के लिये आयु के 
भेद के अनुसार आश्रमों की व्यवस्था स्टतिकर्त्ताओं ने की है; और कर्मों के स्वरू- 
* पतः संन्यास ही को यद्दि अ्रन्तिम्त ध्येय मान लें, तो उस ध्येय की सिद्धि के लिये 
* स्टृतिकारों के निर्दिष्ट किये हुए आयु बिताने के चार सीढियोंवाले इस आश्रममार्गं 
को साधन रूप समझ कर अनुचित नहीं कट्ट सकते। आयुष्य बिताने के लिये इस 
'अकार चढती हुईं सीदियों की व्यवस्था से संसार के व्यवहार का ल्ञोप न हो कर 
यद्यपि बैदिक कर्म और ओपनिषदिक ज्ञान का मेल हो जाता है; तथापि भ्रन्य तीनों 
आश्रर्मों का अ्न्नदाता गृहस्थाश्रम ही होने के कारण, सनुस्टति और महाभारत में 

भी, अन्त में उसका ही महर्व स्पष्टतया स्वीकृत हुआ है-- 

यथा मातरमाश्नित्य सर्वे जीचन्ति जन्तवः । 
प॒व॑ गाहस्थ्यमाश्रित्य चतेन्त इतराश्षमाः ॥ 

“« माता के ( पृथ्वी के ) भ्राश्रय से जिस प्रकार सब जन्तु जीवित रहते हैं, उसी 
अकार गृहस्थाश्रम के आसरे अन्य आश्रम हैं (शां. २६८. ६; और मनु. ३. ७७. 
हर देखो )। सलु ने तो श्न्यान्य झश्रमों को नदी और गृहस्थाश्रम को सागर कद्दा 
है ( मनु. ६. ६०; मभा. शां. २६९. ३६ )। जब गृहस्थाश्रम की भ्रेइ्ता इस प्रकार 
' निर्विबाद है, तब उसे छोड़ कर “कर्म-संन्यास ” करने का उपदेश देने से ज्ञाभ ही 
क्या है! क्या ज्ञान की प्राप्ति हो जाने पर भी गृहस्थाश्रम के कमे करना झशक्य हैं? 
“नहीं तो फिर इसका क्‍या अर्थ है, कि ज्ञानी पुरुष संसार से निदृत्त हो? थोड़ी 
“बहुत स्थायंव॒द्धि से बताव करनेवाले साधारण लोगों की भपेच्ा पूर्ण निष्काम 
युद्ध से व्यवहार करनेवाले ज्ञानी पुरुष ल्लोकसंप्रह करने में झाबिक समर्थ ओर पाछ 
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रहते हैं। अतः ज्ञान से जब उनका यह सामर्थ्य पूर्णावस्था को पहुँचता है, तभीः 
सनाज को छोड़ जाने की स्वतंत्रता ज्ञानो पुरुष को रहने देने से, उस समाज कीः 
ही अत्यन्त हानि हुआ करती है, जिसकी भल्जाई के लिये चातुर्व॑ण्य॑-व्यवस्था कीः 
गई है। शरीर सामर्थ्य न रहने पर यदि कोई अशक्त मनुष्य समाज को छोड़ कर 
बन में चला जाये तो वात निराली ह---उससे समाज की कोई विशेष हानि नहीं 
होगी । जान पढ़ता है कि संन्यास-झआ श्रम को बुढ़ापे की मर्यादा से लपेटने में मु 
का हेतु भी यही रहा होगा । परन्तु, ऊपर कह जुके हैं, कि यह श्रेयस्कर मर्यादा 
व्यवद्वार से जाती रही । इसलौये “ कम कर ' और “ कर्म छोड़ ” ऐसे द्विविध वेद-- 
बचनों का मेल करने के लिये ही यदि स्थतिकरत्ताओं ने श्राश्रमों की चढती हुई. 
अ्रणी बाँधी हो, तो भी इन मिन्न भिन्न वेदवाक्यों की एकवाक्यता करने का 
स्मृतिकारों की वरावरी का ही---और तो कया उनसे भी श्रधिक--निवविवाद अधिकार 
जिन भगवान्‌ श्रीकृष्ण को हे, उन्हीं ने जनक प्रश्ट॒ति के प्राचीन ज्ञान-कर्म-समुच्चया-- 
त्मक-मार्ग का भागवत धर्म के नाम से पुनरुजीवन और पूर्ण समर्थन किया है । 
भागदतधर्म में केवल अध्यात्म विचारों पर ही निर्भर न रह कर वासुदेव-भक्ति- 
रूपी सुछूस साथन को भी उसमें मिला दिया है। इस विपय पर आगे तेरहर्वे 
प्रकरण में विस्तारपूव चन किया जावेगा। भागवत-बर्म भक्तिप्रधान भले ही 
हो, पर उसमें भी जनक के साग का यह महत्त्व-पूर्ण तत्त्व वियमान दै कि परमेश्वर 
का ज्ञान पा छुकने पर कर्म-त्यागरूप संन्यास न ले, केवल फलाशा छोड़ कर ज्ञानी 
पुरुष को भी लोकसंग्रह्द के निभित्त समस्त व्यवहार यावज्जीयन निष्काम बुद्धि से 
करवे रहना चाहिये; झूतः कर्तदद्टि से ये दोनों.मार्ग एक से अर्थात्‌ शान-कर्म 
समुच्यात्मक या प्रद्गत्ति-प्रधान होते हैं । साक्षात्‌ परव्नह्म के ही अवतार, नर ओर 
नारायण ऋषि, इल प्रदृत्तिप्रधान धमे के श्रथम प्रदर्तक हैं और इसी ले इस घर्म 
४? है। ये दोनों! ऋषि परम छानी थे झोर 
कर्म करने का उपदेश देनेवाले तथा स्वयं करनेवाले थे (मभा- 
२१ ); ओर इसी से महामारत में इस धर्म का वर्णव इस प्रकार किया 
क्षेत्र धर्मों नारायणात्मकः ” ( मभा. शां. ३४७. ८ ), 
हुए धर्म पिया राणोअ्त्रवीत्‌ '--वारायण ऋषि का श्रारम्भ 
न्त प्रद्दत्तिप्रधान है. (मभा. शां. २१७ २ )। भागवठ 
ही सात््वत या भागव्तधर्म है ओर इस लाखत या झूज 
स्वरूप * चेष्फरस्थल्कछ ! अर्थात्‌ निष्कास प्रद्धत्तिगधान था (सांग. 
.७. $ देखो )। अज्भगीठा के इस छोक से “ लक्षणों 
7घलरुणुन्‌ [स अवुत्ति सार्य का ही एक 
छोर वास योग ! था ( सभा. अश्व. ४३- २९ )। अर इसी से चारायण के अब- 
तार श्रक्रिप्ण ने, नर के अबदार श्रद्धेब को गीता में जिस घने का उपदेश दिया ईः 
डसको गीदा में दी “योग! कहा है। आज कल कुछ लोगों की लमक है कि 
























है] 
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भागवत घर स्माते, दोनों पन्‍्थ उपास्थ-भेद के कारण पहले उत्पन्न हुए थे; पर 
हमारे मत में यह समझ ठीक नहीं। क्योंकि इन दोनों सार्गो के उपास्य भिन्न भले 
ही हों, किन्तु उनका अ्रध्यात्मह्ञान एक ही है। ओर अध्यात्म-ज्ञान की नींव 
“एक ही होने से यह सम्भव नहीं, कि उदात्त ज्ञान में पारज्ञत प्राचीन ज्ञानी पुरुष 
केवल उपास्य के भेद को ले कर रगड़ते रहें । इसी कारण से भगवद्गीता (६. 
4३४ ) पुवे शिवगीता ( १२. ४ ) दोनों ग्रन्थों में कहा है, कि भक्ति किसी की करो, 
पहुँचेगी वह एक ही परमेश्वर को । महाभारत के नारायणीय धर्म में तो इन दोनों 
देवताओं का अभेद्‌ यो बतलाया गया है, कि नारायण ओर रुद्र एक ही हैं, जो 
“रु के भक्त हैं वे नारायण के भक्त हैं ओर जो रुद्र हे द्वेपी हैं, वे नारायण के भी 
द्वेषी हैं ( मसा. शां. ३०१. २०-२६ और ३४२. १२६ देखो )। हमारा यह कद्दना नहीं 
'है, कि प्राचीन काल में शव ओर वेष्णवों का भेद ही न था; पर हसोरे कथन का 
तात्पय यह है, कि ये दोनॉ--स्माते और भागवत--पन्‍्थ शिव और विष्णु के 
डपास्य भेद-भाव के कारण भिन्न भिन्न नहीं हुए हैं; ज्ञानोत्तर निदृत्ति या प्रवृत्ति, 
कम छोड़े या नहीं. केवल इसी महत्त्व के विषय में मत-भेद होने से ये दोनों पन्‍्थ 
'प्रधम उत्पन्न हुए हैं। आगे कुछ समय के बाद जब मूल भागवतधर्म का प्रवृत्ति 
मा या कर्मयोग लुप्त हो गया ओर उसे भी केबल विष्यु-भक्तिप्रधान पघर्धात्‌ 
“अनेक अंशों में निदृत्तिप्रधान आ्राधुनिक खरूप प्राप्त हो गया, एवं इसी के कारण 
जब वृथाभिमान से ऐसे झगड़े होने लगे कि तेरा देवता “शिव ” है श्रौर मेरा 
देवता “विष्णु ”; तब “स्माते” ओर “भागवत” शब्द क्रमशः “'शेव! ओर 
* वेष्णव ? शब्दों के समानाथंक हो गये और अन्त में आधुनिक भागवतधर्सियों 
का वेदान्त ( द्वैत या विशिष्टद्धत ) भिन्न हो गया तथा वेदासत के समान ही ज्योतिष 
अथांत्‌ एकादशी एवं चन्दन लगाने की रीते तक स्माते सागे से निराली हो 
“गईं। किन्तु “स्मातं ! शब्द से ही व्यक्त होता है, के यह भेद सच्चा और मूल 
का ( पुराना ) नहीं हैं। भागवतधस भगवान्‌ का ही प्रवृत्त किया हुआ है; इसलिये 
इसमें कोई श्राश्नय नहीं, कि इसका उपास्य देव भा श्रीकृष्ण या विष्णु है, परन्तु 
5स्माते ! शब्द का धात्वर्थ * स्टत्युक्त '--केवल इतना ही--होने के कारण 
थह नहीं कद्दा जा सकता कि स्मार्त-धर्म का उपास्य शिव ही होना चाहिये ॥ 
क्योंकि मनु झादि प्राचीन धर्मग्रन्थों में यह नियम कहीं नहीं है, कि एक शिव की 
'दी उपासना करनी चाहिये। इसके विपरीत, विप्यु का ही वर्णन अधिक पाया 
जाता है और कुछ स्थलों पर तो गणपति प्रभ्टुतत को भी डपास्य बतलाया है। इस 
के सिवा शिव और विष्णु दोनों देवता वेदिक हैं श्रथांत्‌ वेद में ही इनका वर्णन 
'कैया गया है, इसलिये इनमें एक को ही स्माते कहना टीक नहीं है । श्रीशझ- 
'शाचाय स्माते मत के घुरस्कता कहे जाते हैं; पर शाइर मठ सें डपास्य देवता 
'शारदा है और शाइर भाष्य में जहाँ जहाँ प्रतिमा-पूजन का श्रसंग छिड़ा है; 
चहदों पह“ँ भाचाय ने शिवल्लिंग का निर्देश न कर शाल्प्राम अथांत्‌ विष्णु-प्रतिमा 
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का ही उल्लेख किया है (वेसू. शांभा. १. २. ७; १. ३. १४ और ४. १. ३३ छॉ.. 
शांभा. ८. 3. १ ) । इस्री प्रकार कहा जाता है कि पञ्चदेव-पूजा का अकार भी 
पहले शऊझ्राचारय ने ही किया था। इन सब बातों का विचार करने से यही 
सिद्ध होता है कि पहले पहले स्मात॑ ओर भागवत पन्थो में “शिवर्भाक्त ? या 
८ विष्णुभक्ति ” जैसे उपास्य में दोनों के कोई रूगड़े नहीं थे; किन्तु जिनकी दृष्टि से 
स्छृति-अन्थों में स्पष्ट रीति से वर्णित आश्रम-व्यवस्था के अनुसार तरुण अवस्था 
में यथाशास्त्र संसार के सब कार्य करके, छुढ़ापे में एकाएक कर्म छोड़ चतुथथाश्वम 
या संन्यास लेना अन्तिम खाध्य था वे ही स्मात॑ कहलाते थे ओर जो लोग भगवान्‌ _ 
के उपदेशानुसार यह समझते थे कि ज्ञान एवं उज्वल भगवद्धक्ति के साथ द्वी 
साथ मरण पर्यन्त गृहस्थाध्रम के ही काये निष्काम बुद्धि से करते रहना चाहिये 
डन्हें भागवत कहते थे। इन दोनों शब्दों के मूल अर्थ यही हैं; और, इसी से 
ये दोनों शब्द, सरांड्प ओर योग अथवा संन्यास ओर कमयोग के क्रमशः समा- 
नार्थक होते हैं । भगवान्‌ के अवतारक्ृत्य ले कहो, या ज्ञानयुक्त गाहस्थ्य-धर्म के 
महत्त्व पर ध्यान दे कर कहों, संन्यास-आाश्रय लुप्त हो गया था; और कलिवर्ज्य 
प्रकरण में शामिल कर दिया गया था; अर्थात्‌ कलियुग में जिन बातों को शास्त्र ने 
निविद्ध माना है उनमें संन्यास की गिनती की गईं थी* । फिर जैन रौर बौद्ध धर्म 
के प्रधर्तकों ने कापिल सांख्य के मत के. स्वीकार कर, इप्त मत का विशेष प्रचार किया 
फकि लंसार का त्याग कर संन्यास लिये बिना सोक्ष नहीं मिलता । इतिहास में प्रसिद्ध 
है कि बुद्धने स्वर तहण अवस्था में ही राज-पाट, खी ओर वाल बच्चों को छोड़ कर 
संन्यास दीक्षा ले ली थी। यद्यपि श्र शझ्वराचार्य ने जन श्रार बोद्धों का खण्डन किया 
है, तथापि जैन ओर बोद्धों ने जिस संन्यासवर्म का विशेष प्रचार किया था, उसे ही 
श्रासस्मात संन्यास कह कर आचार्य ने कायम रखा ओर उन्हें ने गीता का इत्यथ 
भी ऐसा निकाला कि, वही संनन्‍्यासधर्म गीता का प्रतिपाद्य विषय है । परन्तु वास्तव 
गीता स्मार्त-मार्ग का ग्रन्थ नहीं; ययपि सांछ्य या संन्यास मार्ग से ह्वी गीता का 
आरंभ हुआ है, तो भी श्रागे सिद्धान्तपत्त में प्दृत्तिप्रधान भागवतथर्म ही उसमें 
प्रतिपादित है । यह स्वयं महाभारतकर का वचन है, जो हम पहले ही प्रकरण में 
दे आये हैं। इन दोनों पन्‍थों के वेदिक ही होने के कारण, सब अरशों में न सही 
तो अनेक अ्रेशों में, दोनों की एकवाक्यता करना शक्‍्य है। परन्तु ऐसी एकवाक्यता 
करना एक बात है; ओर यह कहना दूसरी बात है, कि गीता में संन्यास मार्ग ही. 





निर्णयसिन्धु के तृतीय पारच्छेद मे कलिवर्ज्य-प्रकरण देखो । इसमे '“अम्िद्वात्रं गवा 
लस्म॑ संन्यास पलपतु रूम । दंवराच सुतात्प!त्त कलो पश्च विवजयेत्‌ ” ओर “संन्यासश्न न 
कर्तव्यो ब्राह्मणन विजानता ”” इल्वादि स्मृतिवचन हैं । अथेः--अमिक्वात्र, गोवध, संन्याध,- 
श्राद्ध में मांछभक्षण और नियोग, कलियुग में ये पाचों निषिद्ध दै। इनमें प्र सन्‍्यास काः 
निपिद्धत्व भी शंकराचाये ने पछि स निकाछ डाला। 
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अतिपाद है, यदि कहीं कर्ममार्ग को मोक्षप्रद कहा हो, तो वह्द सिर्फ अथंवाद या पोली 
स्तुति है । रुचिवैचित्य के कारण किसी को भागवतधर्म की श्रपेत्षा स्माधर्म ही 
बहुत प्यारा जँंचेगा, अथवा कर्मसंन्‍्यास के लिये जो कारण सामान्यतः बतलाये 
जाते हैं वे ही उसे अधिक बलावानू्‌ प्रतीत होंगे; नहीं कोन कहे । उदाहरणार्थ 
इसमें किसी को शंका नहीं, कि शंकराचांय को स्माते या संन्यास धर्म ही मान्य 
था, अ्रन्य सब सागो को वे अ्रज्ञानमूलक मानते थे। परंतु यह नहीं कहा जा 
सकता, कि सिर्फ उसी कारण गीता का भावार्थ भी वही होना चाहिये। यदि 
तुम्हें गीता का सिद्धांत मान्य नहीं है, तो कोई चिन्ता नहीं, उसे न मानो। परंतु 
यह उाचित नहीं कि अपनी टेक रचने के लिये, गीता के आ्रारम्भ में जो यह कहा है 
फकि “ इस संसार में आयु जितःते के दे प्रकार के स्वतंत्र सोजप्रद मार्ग अथवा 
निष्ठाएँ है?” इसका ऐसा अर्थ किया जाय, कि “ संन्वासनिष्टा ही एक, सच्चा 
और श्रेष्ठ मार्ग है। ” गीता में वार ये दोनों मार्ग, वेदिक धर्स से जनक और 
याज्ञवल्क्य के पहले से ही, स्वलंच्र ऐोति से चले आ रहे हैं। पता लगता है, कि 
जनक के समान सम्ताज के धारण ओर पप्ण करने के अधिकार ज्षात्रधर्म के अनुसार 
वंशपरम्परा से या श्रपने सामःय से खिनको प्राप्त हो जाते थे, वे क्ान-प्राप्ती के पश्चात्‌ 
भी निष्काम बुद्धि से अपने काझ हारी रख कर जगत्‌ का कल्याण करने में ही अपनी 
सारी आयु लगा देते थे। रूम/ज्ञ के इस अधिकार पर ध्यान दे कर ही महाभारत में 
अधिकार भेद से दुहरा वर्णन श्राया है, कि “ सुझ्ध जीवन्तिं सुनयो भैच्यबृत्ति 
समाश्रिता: ”! ( शां. १७८, ११ )--जंगल में रहनेवाले मुनि आनन्द से भिक्तावात्ति 
को स्वीकार करते हैं---आर “ दण्ड एवं हि राजेन्द्र क्षात्रवर्मों त सुण्डनम्‌ ”! (शा. 
२३. ४६ )--दण्ड से लोगों का धारण-पोपण करना ही छूत्रिय का धर्म है, मुण्डन 
करा ल्लेना नहीं। परंतु इससे यह भी न समझ लेना चाहिये, की सिर्फ प्रजापालन 
के अधिकारी ज्षत्रियों को ही, उनके अधिकार के कारण, कर्मयोग विह्वित था। 
कर्योग के उद्विखित वचन का ठीक भावाथे वह है, कि जो जिस कर्म के करने का 
अधिरांरी हो, वह ज्ञान के पश्चात्‌ भी उस कर्म को करता रहे; ओर इसी कारण से 
महाभारत सें कहा है, कि “ एपा पूर्वतरा वृत्तिब्राह्मणस्थ विधायते ”? (शां. २३७) 
“शान के पश्चात्‌ ब्राह्मण भी अपने अधिकाराजुसार यज्ञ-याग आदि कम प्राचीन 
काल में जारी रखते थे। मनुस्खधति में भी संन्यास आश्रम के वदले सब वर्णों के लिये 
वैदिक कर्मंयोग ही विकल्प से विह्वित माना गया है (सनु. ६. ८६.-६६)। यह कहीं 
नहीं लिखा है कि भागवतधम केवल क्षत्रियों के ही लिये है; प्रत्युत उसकी महत्ता 
यह कह कर गाई है कि स्री और शुद्ध आदि सब लोगों को वह शुलभ है (गो. 
० 2 बह ञ 3 कक _ कि तुलाधार ( वैश्य ) और ज्याध 
थे, आर उन्हों ने ब्राह्मणों को भी उसका 
डपदेश किया था ( शां. २६१; वन. २३२ )।निष्काम कर्मयोग का आचारण करने 
वाले प्रमुख पुरुषों के जो उदाहरण भागवत-र्मग्रन्थों में दिये जाते हैं, वे केवल 
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जनक-श्रीकृष्ण आदि ऋत्रियों के ही यहीं हैं; प्रत्युत उनमें वसिष्ट, जैगीषष्य और 
च्यास प्रभ्ृति ज्ञानी प्राह्मणों का भी समावेश रहता है । 

यह न भूलना चाहिये, कि यद्यपि गीता में कर्ममार्ग ही प्रतिपाद्य है, तो भी 
निरे कर्म अथांत्‌ ज्ञानरद्दतित कमे करने के मार्ग को गीता मोक्षप्रद नहीं मानती । 
ज्ञानरहित कर्म करने के भी दो भेद हैं । एक तो दम्भ से या शआासुरी बुद्धि से कमे 
करना, ओर दूसरा श्रद्धा से । सनमे दम्भ के मार्ग या आसुरी मार्ग को गीता 
ने (१६. १६ और १७. २८) और मीमांसको ने भी गह्मय॑ तथा नरकप्रद माना है; 
एवं ऋग्वेद में भी, अनेऊ स्थलों पर श्रद्धा की मद्तत्ता वर्णित है ( ऋ. १०. १११: 
. ११३. २ और २. १२. £ ) | परन्तु दूसरे मार्ग के विषय में अ्रथांत्‌ ज्ञानःब्यति- 
रिक्त किन्तु शास्त्रों पर श्रद्धा रख कर कम करने के मार्ग के विषय में मीमांसको 
का कहना है कि परमेश्वर के स्वरूप का यथार्थ ज्ञान न हो तो भी शास्त्रों पर 
विश्वास रख कर केवल श्रद्धापूर्वक यज्ञ-्याग आदि कम मरण पयेन्‍त करते जाने 
से अन्त में मोत्त ही मिलता है । पिछले प्रकरण में कह चुके हैं, कि कर्मकाण्ड 
रूप से मीमांसको का यह सार्ग बहुत प्राचीन काल से चला श्रा रह है। वेद- 
संहिता और ब्राह्मणों में सन्‍्यास श्राश्रम आवश्यक कहीं नहीं कहा गया है; उलरा 
जैमिनी ने वेदें। का यही स्पष्ट मत बतलाया है, कि गृहस्थाश्रम में रहने से ही मोक्ष 
मिलता है ( वेसू. ३. ७. १०--२० देखो ) और उनका यह कथन कुछ निराधार 
भी नहीं है। क्योकि कर्मकारड के इस प्राचीन मार्ग को गोण मानने का आरम्भ उप- 
निषदों में ही पहले पहल देखा जाता है। यद्यपि उपनिषद्‌ वेदिक हैं, तथापि उनके 
विषय-प्रतिपादन से प्रगट होता है, कि बे संहित और ब्राह्मणों के पीछे के हें। 
इसके मानी यह नहीं, कि इसके पहले परमेश्वर का ज्ञान हुप्राहीनथा। हाँ; 
उपनिपत्काल में ही यह मत पहले पहल श्रमल में आवश्य आने लगा, कि मोक्ष 
पाने के लिये क्ञान है पश्चात्‌ वैराग्य से कर्मसंन्‍्यास करना चाहिये; और इसके पश्चात्‌ 
संहिता एवं ब्राह्मणों में वर्णित कर्मकाए्ड को गौणत्व थ्रा गया । इसके पहले कर्म 
ही प्रधान माना जाता था । उपनिपत्काल में वेराग्य-युक्त ज्ञान अथांत्‌ संन्यास की 
इस प्रकार बढ़ती होने लगने पर; यज्ञ-याग प्रभृति कर्मों की ओर या चातुर्व॑ण्ये- 
धर्म की ओर भी ज्ञानी पुरुष यों ही दुलंक्ष करने लगे आओऔर तभी से यह समझ 
मन्द होने लगी, कि लोकसंग्रह करना हमारा कत्तेब्य है। स्मृतिप्रणेताओं ने अपने 
अपने ग्रन्थों में यह कह कर, कि ग्ृहस्थाश्रम में यज्ञन्याग श्ादि श्रोत या चातु- 
चर के स्मार्त कर्म करना ही चाहिये, गृहस्थाश्रम की बढ़ाई गाई दे सही; परन्तु 
स्खतिकारों के मत में भी, भ्रन्त में वैराग्य या संन्यास श्राश्रम ही भ्रष्ट माना गया 
है; इसलिये उपनिषदों के ज्ञान-प्रभाव से कर्मकाण्ड को जो गोणता प्राप्त हो गईं थी 
उसको हटाने का सामर्थ्य स्टतिकार्रों की श्राश्रम-व्यवस्था में नहीं रह सकता था १ 
ऐसी अवस्था में ज्ञानकाण्ड और कर्मकाण्ड में से किसी को गौण न कह कर, भक्ति 
के साथ इन दोनों का मेल कर देने के लिये, गीता की प्रदृत्ति हुईं है। उपनिषत्‌- 


संन्यास ओर कमयोग । रेधर 


उणेताओं के ये सिद्धान्त गीता को मान्य हैं; कि ज्ञान के बिना मोच्-प्रासि नहीं 
होती और यश्ञ-याग श्रादि कर्मो से यदि बहुत हुआ तो स्वर्ग-प्राप्ति दो जाती है 
८ सुंड. १. २. १०; गी. २-४३-४१ )। परन्तु गीता का भी सिद्धान्त है, कि 
सृष्टि-क्रम को जारी रखने के लिये यज्ञ श्रथवा कर्म के चक्र को भी कायम रखना 
श्वाहिये--कर्मों को छोड़ देना निरा पागलपन या मू्खता है। इसलिये गीता का 
डपदेश है कि यज्ञ-्याग आदि श्रौत कर्म अथवा चातुवेण्ये आदि व्यावहारिक कम 
अज्ञानपूवक श्रद्धा से न करके ज्ञान-वैराग्य-युक्त-बुद्धि से निरा कत्तेब्य समझ कर करो; 
इससे यह चक्र भी नहीं बिगड़ने पायगा और तुझ्ारे किये हुए कमे मोक्ञ के आड़े 
भी नहीं आवेगें । कहना नहीं होगा, कि ज्ञानकाणड ओर कर्मकाण्ड ( संन्यास 
और कर्म ) का मेल मिलाने की गीता की यह शैली स्म्टतिकताओं की अपेक्ता श्रधिक 
रस है। क्योंकि व्यष्टिर्प आत्मा का कल्याण यस्किश्वचित्‌ भी न घटा कर उसके 
-साथ यृष्टि के समष्टिरूय झात्मा का कल्याण भी गीतामागे से साधा जाता है । मीमां- 
-सक कहते हैं, कि कर्म श्रनादि और वेद-प्रतिपादित हैं इसलिये तुझें ज्ञान न हो तो 
ओी उन्हें करना ही चाहिये। कितने ही ( सब नहीं ) उपनिषस्प्रणेता कर्मों को गौण 
मानते हैं और यह कहते हैं--या यद्द मानने में कोई क्षति नहीं कि निदान उनका 
झुकाब ऐसा ही हे--कि कर्मों को वैराग्य से छोड देना चाहिये। ओर स्म्ृति- 
कार, आयु के भेद अर्थात्‌ श्राश्रस-व्यवस्था से उक्त दोनो मतों की इस प्रकार एक- 
चाक्‍्यता करते हैं, कि पूरई आश्रमों में इन कर्मों को करते रहना चाहिये और 
'चैत्तशुद्धि हो जाने पर बुढ़ापे में वेराग्य से सब कर्मो को छोड़ कर संन्यास ले लेना 
खाहिये । परन्तु गीता का सागे इन तीनों पन्‍्थों से भिन्न है। ज्रन ओर काम्य कमे 
के बीच यदि विरोध हो तो भी ज्ञान और निष्कास-कमे में कोई विरोध नहीं; इसी 
लिये गीता का कथन है, कि निष्कास-बुद्धि से सब कर्म सवेदा करते रहो, उन्हें 
कभी मत छोड़ो । अब इन चारों मतों कि तुलना करने से देख पढ़ेगा, कि ज्ञान 
दोने के पहले कम कि श्रावश्यकृता सभी को मान्य है; परन्तु उपानिषदों और गीता 
का कथन है कि ऐसी स्थिति में श्रद्धा से किये हुए कार्य का फल स्वग के सिवा 
दूसरा कुछ नहीं होता । इसके झागे, श्रधांत्‌ ज्ञान-प्राप्ति हो चुकने पर-कर्म किये 
जावे या नहीं--इस विषय में, उपनिषत्कत्तोश्रें! में मी मतभेद है। कह एक 
उपनिषत्कत्तोश्रों का मत है कि ज्ञान से समस्त काम्य बुद्धि का उद्दास हो चुकने पर 
जो मनुष्य मोत्त का अधिकारी हो गया है, उसे केवल स्वर्ग की प्रासि करा देनेवाले 
कास्य कर्म करने का कुछ भी प्रयोजन नहीं रहता; परन्तु इंशावास्य आदि दूसरे कई 
शक उपनिषद्दों में प्रतिपादन किया गया है, कि रृत्युल्ोक के ब्यवहारों को जारी 
रखने के लिये कर्म करना द्वी चाहिये । यह प्रगट है, कि डपनिषदों में वार्शेत इन 
दो मांगों में से, दूसरा सा ही गीता में प्रतिपादित है ( गी. ९. २)। परन्तु यद्यपि 
यह कहें कि मोक्ष के अधिकारी ज्ञानी पुरुष को निष्कासबुद्धि से लोकसंग्रद्वार्थ सब 
्यदद्वार करना चाहिये; तथापि इस स्थान पर यह प्रश्न आप ही होता है, कि जिन 


डेडर्‌ गौतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र । 


यज्ञ-याग आदि कर्मों का फल स्वग-प्रासि के सिवा दूसरा कुछ नहीं, उन्हें वह करे- 
ही क्यों ? इसी से अठारहवें अध्याय के आरस्भ सें इसी भ्रश्न को उठा कर भगवान्‌ ने 
स्पष्ट निर्णय कर दिया है, कि “ यज्ञ, दान, तप ” श्रादि कर्म सदेव चित्तशुद्धि- 
कारक हैं, अ्रथांत्‌ निष्काम-बुद्धि उपजाने और बढानेवाले हैं; इसलिये “ इन्हें भी ? 
( एतान्यपि ) अन्थ निष्काम कर्मों के समान लोझसंग्रहाथे ज्ञानी पुरुष को फलाशा 
और सज्ञ छोड़ कर सदा करते रहना चाहिये (गी. १८. ६)। परमेश्वर को श्रर्पण 
कर इस प्रकार सब कर्म निष्काम-डुद्धि से करते रहने से, व्यापक श्रर्थ में, यही एक 
बड़ा भारी यज्ञ हो जाता है; श्रोर फिर इस यज्ञ के लिये जो कर्म किया जाता है वह 
बन्धन नहीं होता ( गी. ४७. २३ ), किन्तु सभी काम निष्काम-बुद्धि से करने के छारण 
यज्ञ से ज्ञो स्वगे-प्राप्तिर्प बन्धकू फल मिलनेवाला था वह भी नहीं मित्रता और ये 
सब काम मोक्ठ के श्राड़े झा नहीं सकते । सारांश, मीमांसकों का कर्मझाण्ड यदि 
गीता में कायम रखा गया हो, तो वह इस रीति से रखा गया है कि उससे स्वगे का 
आना-जाना छुट जाता है श्रोर सभी कर्म निष्काम बुद्धि से करने के कारण भ्रन्‍्त में 
मोक्त-प्रापि हुए बिता नहीं रहदी। ध्यात रखना चाहिये, कि मीमांसको के कर्ममार्ग 
ओर गीता के कर्मयोग में यद्दी महत्त्व का भेद है-दोनों एक नहीं हैं । 

यहाँ बतला दिया, कि भगवद्दीता में प्रदृत्तिप्रधान भागवतधम या कमेयोग 
ही प्रतिपाद्य है, और इस कर्मय्रोंग में तथा मीमांलकं 





। के कर्मझाणड में कोनसा भेद 
है। अ्रव तात्विक दृष्टि से इस वःत का थोड़ा सा विचार करते हैं कि गीता के क्म- 
योग में ओर ज्ञानकाएड को ले कर स्यतिकारों को वर्णन की हुई आश्नम-ब्यवस्था 
में क्या भेद है। यह भेद बहुत ही सूच्म है और सच पूछो तो इसके विषय में 
बाद करने का कारण भी नहीं है। दोनों पक्ष मानते हैं, कि ज्ञान-प्राप्ति होने तक 
चित्त की शुद्धि के लिये प्रथम दो आश्रर्मों ( ब्रह्मचारी और गृहस्थ ) के कृद्य सभी 
को करना चाहिये। मतभेद सिर्फ इतना ही है, कि पूर्ण ज्ञान हो चुकने पर कर्म करे 
या संन्यास ले ले। सम्भव है कुछ लोग यह समरमें कि सदा ऐसे ज्ञानी पुरुष 
किसी सभाज में थोड़े ही रदेगें, इसलिये इन थोढ़े से ज्ञानी पुरुषों का कर्म करना 
या न करना एक ही सा है, इस विपय में विशेष चर्चा करने की ्रावश्यकता नहीं ॥: 
परन्तु यह समम ठीक नहीं; क्योंकि ज्ञानी पुरुष के बतोव को और लोग प्रणाम 
मानते हैं ओर अपने भ्रन्तिम साध्य के श्रनुसार ही मनुष्य पहले से आदत डालता 
है, इसलिये लौकिक दृष्टि से यह प्रश्न अत्यंत महस्व का हो जाता है कि “ ज्ञानी 
पुरुष को क्या करना चाहिये ? ” स्छूृतिग्रन्थों में कहा तो है, कि ज्ञानी पुरुष भ्रन्त 
में संन्यास ले के; परन्तु ऊपर कह आये हैं कि समा के अनुसार ही इस नियम 
के कुछ अ्पवाद भी हैं। उदाहरण लीजिये; छुद्ददारण्यकापनिपद्‌ में याक्षवल्क्य 
ने जनक को ब्रह्मज्ञान का बहुत उपदेश किया है, पर उन्हों ने जनक से यह कह्ठी 
नहीं कहा, कि “ श्रव तुम राजपाट छोड़ कर संन्यास ले लो ”। उल्लटा यह 
कहा है, कि जो ज्ञानी पुरुष ज्ञान के पश्चात्‌ संसार को छोड़ देते हैं, वे इसलिके 


संन्यास और कर्मयोग । इ४७ * 


उसे चोद देते हैं, कि संसार हमें रुचता नद्वीं है-न कामयन्ते (वू. ४.४-२२ )। इससे 
बृहदारण्यकोपनिषद्‌ का यह अभिप्राय व्यक्त होता है, कि जाग के पश्चात्‌ संन्यास 
का लेना और न लेना अपनी अपनी खुशी की अथोत्‌ वैकल्पिक बात है, अहयशान 
और संन्यास का कुछ नित्य सम्बन्ध नहीं; और वेदान्तसूत्र में वृहदारण्यकोपनिषद्‌ 
के इस वचन का अर्थ वैसा ही लगाया गया है ( वेसू. ३. ४. १९ )। शंकराचाय 
का निश्चित सिद्धान्त है, कि ज्ञानोत्तर कमे-संन्यास किये बिना मोक्ष मिल नदी 
सकता, इस लिये अपने भाष्य में उन्हों ने इस मत की पुष्टि में सत्र उपनिषदों की 
अनुकूलता दिखलाने का प्रयत्न किया है। तथापि शंकराचाय ने भी स्वीकार किया 
हैं कि जनक आदि के समान ज्ञानोत्तर भी अधिकारानुसार जीवन भर कम करते 
रहने से कोई जञति नहीं है ( बेसू. शांभा. ३- ३. ३२; और वी. शांभा- २. $३ 
एवं ३. २० देखो )। इससे स्पष्ट विदित होता है, कि संल्डाल या स्मात मागवाले 
को भी ज्ञान के पश्चात्‌ कम बिलकुल ही त्याज्य नहीं जँचते; कुछ श्ञानी पुरुर्षो को 
अ्रपवाद मान अधिकार के अनुसार कर्म करने की स्वतंत्रता इस मार्ग में भी दी 
गई है। इसी भ्रपवाद को और व्यापक बना कर गाता कहती है, कि हातुवरय के 
लिये विदित कर्म, ज्ञान-प्रपप्ति हो चुकने पर भी, लोकसंग्रद् के निर्मेत्त कत्तब्य 
समझ कर, प्रत्येक ज्ञानी पुरुष को निः्क्ाम बुद्धि से करन चाहिये । इससे सिद्ध 
होता है, कि गीताधम व्यापक हो तो भी उसका तत्त्व संन्यास मार्गवालें की दृष्टि 
से भी निदोंप हैं; और वेदान्तसूत्रों को ख्तंत्र रीति से पडन पर जान पड़ेगा कि 
उनमें भी ज्ञानयुक्त कर्मग्रोग संन्यास का विकल्प समझ कर गआ्राह्य माना गया है 
( वेसू. ३. ४७. २६; ३. ७. ३२-३९ )*। अब यह बतलाना आ्रावश्यक है, कि निष्कास 
चुद्धि से ही क्यों न हो, पर जब मरण पयेन्त कर्म ही करना हैं, तब स्मतिग्रन्थों में 
वर्णित कमेत्यागरूपी चतुथे आश्रम या संन्यास श्राश्रम की क्‍या दशा होगी । 
अर्जुन अपने मन में यही सोच रहा था, कि भगवान्‌ कभी न कभी कहेंगे ही, कि 
कर्मत्यागरूपी संन्यास लिये बिना मोक्त नहीं मिलता; और तब भगवान्‌ के मुख से 
ही युद्ध छोड़ने के लिये मुझे स्वतंत्रता मिल जावेगी । परन्तु जब्ब अजुन ने देखा, कि 
सत्रहवें भ्रध्याय के श्रन्त तक भगवान्‌ ने कमत्यागरूप संन्यास-आ श्रम की बात 
भीन हीं की बारंबार केवल यही उपदेश किया कि फलाश्ला को छोड़ दे; तब अठा- 
रहवें अध्याय के श्रारम्भ में अज्ज'ुन ने भगवान्‌ से प्रश्न किया है, कि “ तो फिर 
मुझे बतलाओ, संन्यास और त्याग में क्या भेद है ?” अजुन के इस प्रश्न का उत्तर 
देते हुए भगवान्‌ कहते हैं ““ अजुन ! यदि तुम ने समझा हो, कि मैंने इतने समय 
तक जो करमंयोग मागे बतलाया है उसमें संन्यास नहीं है, तो वह समझ गूलत - 
* बेदान्तसूत्र के इस अधिकरण का अये शांऋरभाष्य में कुछ निराला है। परन्तु . 
* विद्वितत्वाध्श्रम कमोणि” (३. ४. ३२) का अथे हमारे मत में ऐसा दै, कि- 
“ ज्ञानी पुरुष आश्रमकर्म भी करे तो अच्छाहै, क्योंकि वह विहित है।” सारांश हमारी? 
समझ्न से वेदान्तसूत्र भें दोनों पक्ष स्वीकृत हैं, के ज्ञानी पुरुष कर्म करे, चाहे न करे । 





5८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


“है । कर्मयोगी पुरुष सब कर्मो के दो भेद करते हैं--एक को कहते हैं “कास्य! 
अर्थात्‌ आसक्त बुद्धि से किये गये कर्म, और दूसरे को कहते हैं “ निष्काम ” श्रधोत्‌ 
“आर्सीक्ति छोड़ कर किये गये कर्म ( मनुस्म्टति २३. ८६ में इन्हीं कर्मों को क्रम से 

5 प्रवृत्त ” और ' निवृत्त ” नाम दिये हैं ) इनमें से “ कास्य ? वर्ग में जितने कमे 
'हैं उन सब को कर्मयोगी एकाएक छोड़ देता है, झ्र्थात्‌ वह उनका “संन्यास” 
करता है । बाकी रह गये “ निष्काम ! या ' निवृत्त ? कर्म; सो कर्मयोगी निष्काम 
कर्म करता तो है, पर उन सब में फलाशा का “त्याग? सर्वयैव रहता है। सारांश 
कर्मयोगमरार्ग में भी “ संन्यास ” और “ त्याग ? छूटा कहाँ है ? स्मातं मार्गवाले कर्म 
का स्वरूपतः संन्यास करते हैं, तो उसके स्थान में कर्ममार्ग के योगी कर्म-फलाशा 
“का संन्यास करते हैं। संन्यास दोनों ओर कायम ही है ” (गी. १८. १-६ पर 
“हमारी टीका देखो )। भागवतधर्म का वह मुख्य तत्त्व है, कि जो पुरुष अपने सभी 
- कर्म परमेश्वर को श्रपंण कर निष्झ्राम्त बुद्धि से करने लगे, वह गृहस्थाश्रमी हो, 
तो भी उसे “ नित्य संन्‍्यासी ” ही कहना चाहिये (गी. ५. ३); और 
भागवतपुराण में भी पहले सब श्राश्रम-धर्म बतला कर अन्त में नारद ने युधिष्टिर 
को इसी तत्त्व का उपदेश किया है। वामन परिडत ने जो गाता पर यथार्थदीपिका 
टीका लिखी है, उसके ( $८- २ ) कथनानुसार “ शिखा बोडुनि तोडिला दोरा,”” 
“मडमूँड़ाय भये संन्यासी-या हाथ में दर्ड ले कर भिक्ता मांगी, ह्रथवा सब कर्म 
-छोड़ कर जंगल में जा रहे, तो इसी से संन्यास नहीं हो जाता । संन्यास और 
चैराग्य बुद्धि के धर्म हैं; दण्ड, चोटी या जनेऊ के नहीं । यदि कह्दो, के ये दण्ड 
आदि के ही धर्म हैं, ब॒द्दि के श्रथात्‌ ज्ञान के नहीं, तो राजदृत्र अथवा छुतरी की 
-डॉडी पकड़नेवाले को भी वह मोक्ष मिलना चाहिये, जो संन्यासी को प्राप्त होता 

* है; जनक-सुल्न भा-संवाद में ऐसा ही कहा है-- 
'्ैंदणडादिषु यद्यस्थि मोक्षो ज्ञाने न कस्यचित्‌ । 
छत्रादिषु कर्थ न स्यात्तुल्यद्वेतो परिय्रहे ॥ 

.( शां. ३२०. ४२ ); क्योंकि ह्वाथ में दर्ड धारण करने में यह मोक्ष का छेतु दोनों 
स्थानों में एक ही है। तात्पये, कायिक, वाचिक ओर मानसिक संयम ही सच्चा 
त्रिदुर॒ढड है (मनु. १२. २०); और सच्चा संन्यास कास्य बुद्धि का संन्यास है ( गी. 
4८ २ ); एवं वह जिस प्रकार भागवतथधर्म में नहीं छूटता (गी. ६. २ 9 डसी 
अकार बुद्धि को स्थिर रखने का कर्म या भोजन आदि कम भी सांख्यमार्ग में अन्त 
तक छूटता ही नहीं है। फिर ऐसी छद्ध शंकाएँ करके भगवे या सफेद कपड़ों के 
लिये कगढ़ने से क्या त्ञाभ होगा, कि त्रिहएडी या कमैध्यागरूप संन्यास कर्मयोग- 
मार्ग में नहीं है इसलिये वह मार्ग स्म्ृतिविरुद्ध या त्याज्य है। भगवान्‌ ने तो 

« निरभिमानपूर्वक बुद्धि से यही कहा हैः-- 

एकं सांख्यं च योग च यः पश्यति स पश्यति | 


संन्यास और कर्मयोग। ३४६: 


अथांत्‌, जिसने यह जान किया कि सांख्य और कर्मयोग मोह्नदृष्टि से दो नहीं; .- 
एक ही हैं, वही परिदत है ( गी. ९. ९) । और मद्दाभारत में भी कहा है, कि- 
एकान्तिक अधौत्‌ भागवतधर्म सांख्यधर्मं की बराबरी का है-“ सांख्ययोग तुल्यो' 
हि धर्म एकान्तलेवितः ” ( शां. ३४८. ७४ ) सारांश, सब स्वार्थ का परार्थ में लय - 
कर अ्रपनी अपनी योग्यता के अनुसार व्यवहार में प्राप्त सभी कम सब प्राणियों के 
हितार्थ मरण पर्यन्त निष्काम बुद्धि से केवज्ञ कत्तेव्य समझ कर करते जाना ही सच्चा 
चैराग्य या “ नित्यसंन्यास ! है (५. ३); इसी कारण कमैयेगमागे में स्वरूप से कर्म 
का संन्यास कर भिक्षा कभी भी नहीं समोगते। परन्तु बाहरी श्राचरण से देखने मे यदि: 
इस प्रकार भेद दिखे, तो भी संन्यास ओर त्याग के सच्चे तत्त्व कर्मयोगसाग में भी 
कायम ही रहते हैं । हसलिये गीता का श्रन्तिम सिद्धान्त है, कि स्छूतिग्रन्थों की 
आश्रम-व्यवस्था का श्रार निष्काम कर्मब्रोग का विरोध नहीं । 

सम्भव है इस विवेचन से कुछ लोगों की कदाचित्‌ ऐसी समभ दह्वो जाय, कि 
संन्‍्यासधम के साथ कर्मयोग का मेल करने का जो इतना बड़ा उद्योग गीता में किया 
गया है, उसका कारण यह है कि समा या संन्यास धम प्राचीन होगा और कर्म- 
योग उसके वाद का होगा । परन्तु इतिहास की दृष्टि से विचार करने पर कोई भी 
जान सकेगा कि सच्ची स्थिति ऐसी नहीं है । यह पहले ही कह श्राये हैं, कि वेदिक 
धर्म का श्रत्यन्त प्राचीन स्वरूप कर्मकाणडात्मक ही था । आगे चल कर उपनिषदों 
के ज्ञान से कर्मकाण्ड को गौणता प्राप्त होने लगी और कर्मत्यागरूपी संन्ण्यस धीरे 
घैरे प्रचार सें आने लगा। यह वेदिक धर्म-वृत्त की वृद्धि की दूरी सीढ़ी है । 
परन्तु, ऐसे समय में भी, उपनिपदों के ज्ञान का कर्मकाण्ड से मेल मिला कर, 
जनक प्रभ्दात ज्ञाता पुरुष अपने कर्म निष्क्राम बुद्धि से जीवन भर किया करते थे-- 
श्र्थात्‌ कहना चाहिये, कि बेदिक धर्म दत्त की यह दूसरी सीढ़ी दो प्रकार की थी-- 
एक जनक आदि की, ओर दूसरी याज्वल्क्ष्य प्रश्यृति की। स्मात॑ आश्रम-व्यवस्था इससे 

अगली श्रथांव्‌ तीसरी सीढ़ी है। दूसरी सौढ़ी के समान तीसरी के भी दो भेद हैं। 

स्एतिग्रन्धे में कर्मत्यागरूप चोथे आश्रम की मद्तत्ता गाई तो अवश्य गई है, पर 
उसके साथ ही जनक आदि के ज्ञानयुक्त कमंयोग का भी--डसको संन्यास झश्रस 
का विकल्य समझ कर-स्छृतिप्रणेताओं ने वशैन किद्रा है। उदाहरणाथ सब 
स्ातिग्नन्थों में मूलभूत मजुस्टति को ही छीजिये; इस स्वाति के छुड़े अध्याय में 
कहा है, कि सजुप्य बह्मचये, गाहंस्थ्य और वानप्रस्थ आश्रम्तों से चढ़ता चढ़ता 
करूद्यामरुप चाथा श्राश्रम्न ले। परस्तु संन्यास आश्रम्त अर्थात्‌ यठिधर्स का 
विरूपण समाप्त होने पर मनु ने पहले यह प्रस्तवता की, कि “ यह यतियों का 
अथाव्‌ संन्वासियों का धर्म बतलाया, अब वेद-संन्यासियों का कर्मयोच्र कह 





न्न्ो र फेर यह बतक्का कर कि अन्य आश्नप्तों की अपेक्षा सृहस्था श्रस ही श्षे्ठ 
है, उन्हीं ने संन्यास ध्राश्रम या यतिधरमस को वेकल्पि कु सात निपक्षाम याईस्थ्यवृत्ति 


िलरशपह घन किया हे े कं 
के कमेय(ग का वखन किया है ( सचु. ६. ८६--&६; ) ओर आगे बरहवे अध्याय 





५० गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र। 


में उसे ही “वैदिक कमेयोग ” नाम दे कर कहा है, कि यह सागे भी चतुर्थ 
आश्रम के समान ही निःश्रेयस्कर अर्थात्‌ मोक्षप्रद है ( मनु. १२८-६--६० )। 
मनु का यह सिद्धान्त याज्ञघल््य-स्टति में भी आया है। इस स्मति के तीसेर 
अध्याय में यतिधर्म का निरूपण हो चुकने पर “अथवा ' पद्‌ का प्रयोग करके 
खिखा है, कि आगे ज्ञाननिष्ठ और सत्यवादी गृहस्थ भी ( संन्यास न ले कर ) मुक्ति 
पाता है (याज्ञ, ३. २०४ और २०५ ) । इसी प्रकार यास्क ने भी श्रपने निरुक्त में 
लिखा है, कि कर्म छोड़नेवाले तपस्वियों भर ज्ञानयुक्त कर्म करनेवाले कर्मयोगियों 
को एक ही देवयान गति प्राप्त होती है (नि. १४. ६ )। इसके अतिरिक्त, इस विषय 
में दूसरा प्रमाण धर्मसूत्रकारों का है। ये धर्मसूत्र गद्य में है ओर विद्वानों का मत है 
कि शछोकों में रची गई स्मतियों से मे पुराने होंगे। इस समम हमें यह नहीं देखना 
है, कि यह मत सही है या गूलत । चाहे वह सद्दी हो या गुलत; इस प्रसंग पर 
मुख्य बात यह है, कि ऊपर मनु और याज्ञवल्क्य-स्टृतियों के वचनों में ग्रहस्था- 
अ्रम या कर्मयोग का जो महत्त्व दिखाया गया है उससे भी अधिक महत्त्व धमसूत्रों 
में वर्णित है। मनु ओर याज्ञवल्क््य ने कर्मयोग को चतुर्थ ग्राश्रम् का विकल्प 
कहा है; पर बोधायन और आपस्तम्ब ने ऐसा न कर स्पष्ट कह दिया है, कि गृह- 
स्थाश्रम ही मुख्य है ओर उसी से झागे अम्हृतत्व मिलता है। बौधायान धर्म॑सूत्र में 
« जायमानो वे ब्राह्मणश्निमिऋंणवा जायते '!---जन्म से दी प्रत्येक ब्राह्मण अपनी 
पीठ पर तीन ऋण ले शआ्राता है--हत्यादि तैत्तिरीय संहिता के वचन पहले दे कर 
- कहा है, कि इन ऋणों को चुकाने के लिये यज्ञन्याग-आदि-पूर्वक ग्ृहस्थाश्रम का 
आश्रय करनेवाला मनुष्य व्रह्मलोक को पहुँचता है और ब्ह्मचर्य या संन्यास की प्रशंसा 
करनेवाले भ्रन्य लोग धूल में मिल जाते हैं ( बौ. २. ६. ११. ३३ भर ३४); एवं 
आपस्तस्बसूत्र में भी ऐसा ही कहा है ( भाप. २. ६. २४. ८) । यह नहीं, कि इन 
दोनों धर्मसूत्रों में संन्यास-आश्रम का वर्णन ही नहीं है; किन्तु उसका भी वर्णन 
. करके गृहस्थाश्रम का ही महत्त्व अधिक माना है। हससे और विशेषतः मलुस्यति 
में कर्मयोग को “वैदिक ” विशेषण देने से स्पष्ट सिद्ध होता है, कि मनुझति के 
. समय में भी कर्मत्यागरूप संन्यास आश्रम की अपेक्षा निष्काम कम पोगरूपी, गृह- 
स्थाश्रम प्राचीन सममा जाता था, और मोक्ष की दृष्टि से उसकी योग्यता चतुर्थ 
आश्रम के बराबर ही गिनी जाती थी। गीता के टीकाकारें का जोर संन्यास या 
- कर्मत्याग-युक्त भाक्ति पर ही होने के कारण उपयुक्त स्ट्रति-वचनों का उल्लेख उनकी 
. टीका में नहीं पाया जाता । परन्तु डन्हों ने इस ओर दु्लत्त भल्ले ह्वी किया हो, 
किन्तु इससे कर्मेयोग की प्राचीनता घटती नहीं है। यह कहने में कोई हानि नहीं, 
कि इस प्रकार प्रचीन होने के कारण, स्ट्टतिकारों को यति-धर्म का विकल्प, कर्मंयोग 
मानना पढ़ा । यह हुई वैदिक क्मंयोग की वात । श्रीकृष्ण के पहले जनक भादि 
इसी का आचरण करते ये । परन्तु आगे इसमें भगवान्‌ ने भक्ति को भी मिला दिया 
« और डसका बहुत प्रसार किया, इस कारण उसे ही भागवतधम ' नाम प्राप्त 


संन्यास और कर्मयोग। झ्श्१्‌ 


ज्हो गया है। यद्यपि भगवद्वीता ने इस प्रकार संन्यास की अपेह्ा कर्मयोग को टी 
अधिक अता दी है, तथापि कर्मगोगमागे को आगे गौणत क्यों प्राप्त हुई ओर 
संन्‍्यास-मार्ग का ही बोलबाला क्यों हो गया-इसका विचार ऐतिहासिक दृष्टि से 
आगे किया जावेगा। यहाँ इतना ही कहना है कि कर्मयोग स्मातं-मार्ग के पश्चात्‌ 
का नहीं है, वह प्राचीन वैदिक काल से चला का रहा है । 
भगवद्गीता के प्रत्येक भ्रष्याय के अन्त में “ इति श्रोमद्भगवद्दीतासु उपनि- 
* बत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशास््रे ”” यह जो संकल्प है उसका मर्म पाठकों के ध्यान में 
अब पूर्णतया झा जावेगा । यह संऋल्प बतलाता है, कि भगवान्‌ के गाये हुए उप- 
सनिषद में अन्य उपनिषदों के समान बह्मविद्या तो है ही, पर अकेली ब्रह्मविद्या ही 
नहीं; प्रत्युत ब्रह्मविद्या में * सांख्य ” और “ योग ? ( वेदान्ती संन्‍्यासी आर वेदांती 
कर्मयोगी ) ये जो दो पनन्‍थ उपजते हैं उनमें से योग का श्रथांत्‌ कर्मयोग का भ्रति- 
“पादन ही भगवद्गीता का मुख्य विषय है । यह कहने में भी कोई हानि नहीं, कि 
भगवद्गीतोपनिषद्‌ कर्मयोग का प्रधान ग्रंथ है। क्योंकि यद्यपि वैदिक काल से ही 
कर्मयोग चला था रहा है, तथापि “' कुव॑न्नेवेह कर्माणि ”” (इंश, २), या “ झ्रारभ्य 
कर्माणि गुणान्वितानि ” ( श्वे. ६. ७ ) अथवा “ विद्या के साथ ही साथ स्वाध्याय 
आदि कर्म करना चाहिये ” ( तै. १. £ ), इस प्रकार के कुछ थोड़े से उल्लेखों के 
अतिरिक्त, उपनिपदों में इस कर्मंयोग का विस्तृत विवेचन कहीं भी नहीं किया गया 
'है। इस विषय पर भगवद्गीता ही मुख्य और प्रमाण भूत ग्रंथ है; श्रौर काव्य की 
इष्टि से भी यही ठीक जेँचता है, कि भारत-भूमि के कर्ता पुरुषों के चरित्र जिस महा 
भारत में वर्णित हैं उसी में अ्रध्यात्मशासत्र को ले कर कर्मयोग की भी उपपासि 
: बतलाई जावे । इस बात का भी भ्रब अच्छी तरह से पता लगा जाता है, कि 
अस्थानत्रयी में भगवद्वीता का समावेश क्यों किया गया है। यद्यपि उपनिषद 
-मूलभूत हैं; तो भी उनके कहनेवाले ऋषि झनेह हैं; इस कारण उनके विचार 
संकीणे और कुछ स्थानों में परस्पर-विरुद्ध भी देख पड़ते हैं । इसलिये उपनिषदों के 
* साथ ही साथ, उनकी एकवाक्यता करनेवाल्ले वेदान्तसूत्रों की भी, प्रस्थानत्रयी में 
“ गणना करना आवश्यक था। परन्तु उषनिषद्‌ और वेदान्तसूत्र, दोनों की भपेत्ता 
यदि गाता में कुछ आधिकता न होती, तो प्रस्थानत्रयी में गीता के संग्रह करने का 
कोई भी कारण न था। किन्तु उपनिषदों का झुकाव प्रायः संन्यास सार्ग की और 
' है, एवं विशेषतः उनमें ज्ञानमार्ग का ही प्रतिपादन है; और भगवद्गीता में इस 
ज्ञान को ले कर भक्तियुक्त कमंयोग का समर्थन है--दस, इतना कह देने से गीता 
* अंथ की अपूवेता सिद्ध हो जाती है और साथ ही साथ प्रस्थानत्रयी के तीनों भागों 


की साथंकता भी व्यक्त हो जाती है। क्योंकि वैदिक 


दिक धर्म के प्रमाणभूत म्रंथ में 
“यदि ज्ञान और कर्म ( सांस्य और योग ) दोनों वैदिक मार्गों का विचार न हुआ 


*ड्लोता, तो प्रस्थानत्रयी उतनी ही अपूर्ण रह जञाती। कुछ लोगों की समर है कि 
जब उपनिषद्‌ सामान्यतः निम्नासिबिषयक है, तब गीता का प्रवृत्तिविषयक झर्थ 


गीतारदस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


लगाने से प्रस्थानत्रयी के तीनों भागों में विरोध हो जायगा और उनकी प्रामाणिकत७ 
में भी न्‍्यूनता आ जावेगी। यदि सांड्य अथोत्‌ एक संन्यास ही सच्चा वैदिक 
मओोक्षमार्ग हो, तो यह शक्ला ठीक होगी । परन्तु ऊपर दिखाया जा चुका है, किः 
कम से कम ईशावास्प आदि कुछ उपनिषदों मे कर्मयोग का स्पष्ट उल्लेख है। इसः 
लिये वेदिक-धम-पुरुष को केवल एकहत्थी अरथात्‌ संन्‍्यासप्रधान न समझ कर यदि: 
गीता के श्रनुसार ऐसा सिद्धान्त करें कि उस वेदिक-धर्म-पुरुष के ब्रह्मविद्यारूप एक 

ही मस्तक है और मोक्तदृष्टि से तुल्य बलवाले सांख्य ओर कमेयेग उसके दहिनेबाएँ: 

दो हाथ हैं, तो गीता ओर उपनिषदों में कोई विरोध नहीं रह जाता । उपनिषदों 

में एक मार्ग का समर्थन है, ओर गीता में दूसरे मागे का; इसलिये प्रस्थानत्रयी के- 

ये दोनों भाग भी दो हाथों के समान परस्पर-विरुद्ध न हो, सहायकारी देश्व पढ़ेंगे। 

ऐसे ही, गीता में केवल उपानिषदों का ही ग्रातिपादन मानने से, पिष्टपेषण का जो 
चैयथ्ये गीता को प्राप्त हो जाता, वह भी नहीं होता । गीता के साम्प्रदायिक 

टीकाकारों ने इस विषय की अपेक्षा की है, इस कारण सांख्य श्रोर योग, दोनें। मार्ग? 

के पुरस्कर्ता अपने अपने पन्‍थ के समर्थन में जिन मुख्य कारणों को बतलाया करते 

हैं, उनकी समता ओर विपभ्ता चटपट ध्यान में आ जाने के ज्ञिये नीचे लिखें गये 

लक्शे के दो खानों में वे ही कारण परस्पर एक दूसरे के सामने संक्षेप से दिये गये 

हैं। स्घतिग्रन्थें। में प्रतिपादित स्माते आश्रम-व्यवस्था श्रार मूल भागवत धस के 

मुख्य सुख्य भेद भी इससे ज्ञात हो जावेंगे--- 


अहाविदा या आत्मज्ञान । 


प्राप्त होने पर। 


डेशर 





)>< 


| 
कर्मसन्यास ( सांख्य )। 


(५) मोक्ष आत्मक्ञान से ही मिल्लता 
है, कर्म से नहीं | ज्ञान-विरहित किन्तु 
श्रद्धापुक किये गये यज्ञन्याग शआदे 
कर्मों से मिजनेवाला स्वर्गसुख अनित्य हेँ। 

(२) आत्मक्षान होने के दिये इद्धय- 

डर जिप्कास, 





कर्मयोग ( योग )। 
(१) मोक्ष आकज्ञान से ही मिलता 
है, कर्म से नहीं । ज्ञान-विराहित किन्तु 
श्रद्धापूवक किये गये यज्ञन्व्राग श्रादि क- 
मोंसे मिलनेवाला स्॒/॑ंसख आवित्य है + 








निग्रह को जाच करो । नष्कास के सानी 
पनाष्क्रय नहा । 


संन्यास और कर्मयोग | 


(४) दृष्णामूलक कर्म दुःखमय और 
बंधक हैं । 


(९) इसालिये चित्तशाद्वे होने तक 
यदि कोई कम करे, तो भी अन्त में छो ड़ 
देना चाहिये। 


(६) यज्ञ के अर्थ किये गये कर्म बन्धक 
न होने के कारण, गृहस्थाश्रम में उनके 
करने से हानि नहीं है । 


(3) देह के धर्म कभी छूटते नहीं, 
इस कारण संन्यास लेने पर पेट के ल्विये 
भिर्ठा माँगना बुरा नहीं। 


(८) ज्ञान-प्राप्ति के अनन्तर अपना 
निन्नी कक्तेब्य कुछ शेष नहीं रहता ओर 
खतोकसंग्रद करने की कुछ आवश्यकुता 
जहां । 


थी, र, २३ 


शेश्३े 


(9) यदि इसका खूब विचार करें 


कि दुःख ओर बंधन दिसये हैं, तो देख 
पड़ेगा कि अच्ेतत कर्स किसी को भी 


बॉदते या दोडदे नहीं हैं, उनके 
सम्बन्ध में कत्ता के सथ भे जो काम या 
फलाशा होती हे, यही बंन्थन और 
दुःख की जड़ दे । 

(९) इसलिये चित्तशु दे 
पर भी छऊजाशा छोड़ कर, थे 
उत्साह के साथ सब दर्म 
यदि कहो कि के 






(६) ।निष्काम ठुद्ि से या सहाएण- 
दिधि से किया गया लसस्त फर्स एक 
भारी “ यज्ञ ? ही है। इसलिये स्वघर्म- 
विहित समस्त कमे को निष्काम बुद्धि से 
केवल कत्तन्य समझ कर सदेव करते 
रहना चाहिये । 


(७) पेट के लिये भीख मँगना भी 


* तो कम ही है; और जब ऐसा “ निर्ल- 


ज्जता ? का कर्म करना ही है तब पअन्या- 
न्‍य कम भी निष्काम बुद्धि से क्‍यों न 
किये जायें ? ग्ृहस्थाश्रमी के भ्रतिरिक्त 
भिक्षा देगा ही कोन ? 


(८) क्ान-प्राप्ति के अनन्तर अपने 
लिये भत्रे कुछ प्राप्त करतेको न रहे 
परन्तु कर्म नहीं डुटते । इसलिये जो 
कुछ शास्त्र से प्रात हो, उसे * मुझे 
नहीं चाहिये? ऐसी निमंस बुद्धि से 
ब्लोकसंग्रह की ओर दृष्टि रख कर करते 
जाओझो | ज्ोकसंग्रह किसी से भी नहीं 
छूटता; उदाहरणार्थ भगवान्‌ का चरिक्न 
देखो । 


श्श्४ 


(६) परन्तु यदि अपवाद-स्वरूप कोई 
अधिकारी पुरुष ज्ञान के पश्चात्‌ भी 
अपने व्यावहारिक अधिकार जनक आदि 
के समान जीवन पर्वन्त जारी रखे, 


तो कोई हानि नहों । 


(१०) इतना होने पर भी कमन्याग 
रूपी संन्यास ही अट्ट है। अन्य आदध्र्मो 
के कर्म चित्तठुद्धि के साधनमात्र हैं, 
ज्ञान ओर करे का तो स्वभाव से ही 
इसलिये पूव श्राश्षम में, 








संन्यास लेना चाहिये। चित्त ठुद्धि जन्मते 
ही या पूर्व आयु में हो जावे, तो गुह- 
स्थाश्रम के कम करते रहने की भी आव- 


श्यकता नहीं ह। कम का रू “त्याग 
करना ही सच्चा संन्यास आश्रम हे। 


(११) कर्म-संन्यास ले चुकने पर भी 
शम-दम आदिक घमम पालते जाना 


चाहियें। 








गीतारहस्य अयवा कर्मयोगशास्त्र । 


(&) युणविभाग-रूप चातुर्वेण्ये- 
व्यवस्था के अजुसार छोटे बड़े अधिकार 
सभी को जन्‍म से ही श्राप्त होते हैं; 
स्वधमोनुसार प्राप्त होनिवाले इन अधि- 
कारों को लोकसंग्रहार्थ निःसह् बाद्धि से 
सभी को निरपवाद-रूप से जारी रखना 
चाहिये। क्योंकि यह चक्र जगत्‌ को 
धारण करने के लिये परमेश्वर ने ही 
बनाया है । 


(१०) यह सच है कि शास्बरोक्त रीति 


से सांसारिक कर्म करने पर चित्तशुद्धि 
होती है। परन्तु केवल चित्त की शुद्धि 
ही कम का उपयोग नहीं है 
व्यवहार चलता रखने के लिये भी कर्म 
की शआ्रावश्यक 
कर्म और ज्ञान का विरोध भले ही हो, 
पर निष्काल कर्म आर ज्ञान के बीच 


। जगत्‌ का 





ता है। हसी प्रकार काम्य- 


विरोध नहीं । इसलिये चित्त 
शुद्धि के पत्कणात्‌ भी फद्याशा का त्याग 

गत्‌ के संझहार्य 
कर्स प्रामरणान्त 
सच्चा संन्यास है। 
स्थाग करना कभी 
ओर शक्‍य भी 


) 
600 


हे 
बद्धि 
डछ 


(१५) छ्वान-प्राप्ति के पश्चात्‌ फलाशा- 


त्याग-रूप संन्यास ले कर, शम-दम 


आदिक धर्मा के सिवा आत्सोपम्य 
इष्टि से प्राप्त होनेवाले सभी धर्मा का 
पालन किया करें। आर, इस शम 
अथोत्‌ शान्तद्वनि से ही, शाखर सेप्राप्त 
समस्त कर्म, लोकसंग्रह के निमित्त 
मर्ण पर्यन्त करता जावे । निष्काम कमें 


न छोड़े । 


संन्यास और कर्मयोग। ३४५४ 


न ५ 
(१२ ) बह मार्ग भ्रनादि ओर क्षति (३२ ) यह मार्ग अनादि श्रीर श्रुति- 


तिपादि: बे 
्रशृति-प्रतिपादित है । स्घति-प्रतिपादित है । 
(्‌ १३ ) श॒ुक-याज्ञवकक्य आदि इस (१३ ) ब्यास-वसिष्ठ-जगीपव्य आदि 
मार्ग से गये हैं । और जनक-श्रोकृष्ण प्रभृति इस मार्ग 
से गये हैं । 


| | 
अन्त में मोक्ष । 

: थेदोनों मार्ग श्रथवा निष्टाएँ अल्मयविद्यामूलक हैं; दोनों ओर मन की निष्कास अ्रवस्था 
ओर शांति एक ही प्रकार की है; इस कारण दोनों मार्गों त्रे अत में एक ही मोक्ष 
प्राप्त हुझ्न करता है ( गी. &. £ ) | ज्ञान के पश्चात्‌ कर्म को छोड़ बैठना, और 
काम्य कर्म छोड़ कर नित्य निष्काम कर्म करते रहना, यही इन दोनों में मुझुण भेद है। 


ऊपर बतलाये हुए कर्म छोड़ने प्रोर कस करने के दोनों मार्ग ज्ञानमूलक हैं 
अर्थात्‌ ज्ञान के पश्चात्‌ ज्ञानी पुरुषों के द्वारा ्खीकृत ओर आचरित हैं । परन्तु कर्म 
छोड़ना श्रौर कम करना, दोनों बातें ज्ञान न होने पर भी हो सकती हैं। इसलिये श्रज्ञान 
सूलक कर्म का ओर कर्म के त्याग का सी यहाँ थोड़ा सा विवेचन करना ग्रावश्यक 
है। गौता के श्रठारहदें अध्याय में त्याग के जो तीन भेद वदलाये गये हैं, उबका 
रहस्य यही दे । ज्ञात न रहब्रे पर भी कुछ लोग निरे काय-क्लेरा भय से कर्म छोड़ 
दिया करते हैं । इस्ते *वैता में 'राजस त्याग” कहा है ( गी. १८. ८ )। इसी प्रकार, 
ज्ञान न रहने पर भी, कुछ लोग कोरी श्रद्धा से ही यश्ञन्याग प्रश्ति कर्म किया करते 
हैं। परंतु गाता का कथन है कि कर्म करने का यह मार्म मोक्षप्रद नहीं--केवल 
खर्गप्रद है ( गी. ६. २० ) । फुद लोगें। की लमर है, कि आज कल यज्ञ-वाय 
प्रभृति श्रौतधर्म का प्रचार न रहते के कारण सीमांसहं के इस निरे कमंमार्ग 
सम्बन्ध में गीता का सिद्धांत इन दिनों में विशेष उपयोगी नहीं। परंतु यह ठीक नहीं 
है; क्योंकि श्रात यज्ञ-याग भले ही इब गये हो पर स्मात यज्ञ श्र्थात्‌ चाहुर्वस्य के 
कर्म भ्रव भी जारी हैं । इसलिये अज्ञान से, परंतु श्रद्धापूवक, चज्ञ-याग आदि कास्य 
कर्म करनेवाले लोगो के विषय में गीता का जो सिद्धांत है, वह ज्ञान-विराहित किंतु 
श्रद्धा-सहित चातुवेण्यै आदि कमे करनेवाल्ोों को भी वर्तमान स्थिति सें पूर्णतया 
उपयुक्त है। जगत्‌ के व्यवहार की ओर दृष्टि देने पर ज्ञात होगा, कि समाज से 
इसी प्रकार के लोगों की भ्रथात्‌ शास्त्रों पर श्रद्धा रख कर नीते से अपने अपने कर्म 
करनेवालों की द्वी विशेष अधिकता रहती है, परंतु उन्हें परमेश्वर का स्वरूप 
पूर्णतया ज्ञात नहीं रहता इसलिये, गणितशासत्र की पूरी उपपात्ति समझे बिना ही 
केवल मुखाग्न गणित की रीति से हिसाब लगानेवाले लोगों के समान, इन श्रद्धालु 





३४५६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


और कर्मठ मनुष्यों की अवस्था हुआ करती है। इसमें कोई सन्देह नहीं कि सभी/ 
कर्म शास्रोक्त विधि से धोर श्रद्धापूवंक करने के कारण निर्ञ्नान्त ( शुद्ध ) होते हैं 
एवं इसी से वे पुस्यप्रद अथौत्‌ स्वगे के देनेवाले हें । परन्तु शाख का ही सिद्धान्त 
है, कि बिना ज्ञान के सोक्ष नहीं मिलता, हसलिये स्वर्य-प्राप्ति की अपेक्षा अधिक 
महत्त्व का को हे भी फल इन कमेठ लोगें। को मिल नहीं सकता। अतएव जो असू- 
तत्त्व, स्वगे-सुख से भी परे है, उसकी प्र/प्ति जिसे कर लेनी हो--ओऔर यही एक 
परम पुरुवाओ है--उसे उचित है, कि वह पइले साधत समझ कर, ओर आगे 
सिद्धावस्था में लोकसंग्रह के लिये श्रधांत्‌ जीवनपर्यन्त “ समस्त प्राशितात्र में एक 
ही आत्मा है” इस ज्ञानयुक्त बुद्धि से, निष्काम कम करने के मार्ग को ही स्वीकार 
कर | आयु बिताने के सब सागें में यही सास उतम है । गीता का अनुसरण कर 
ऊपर दिये गये नक्रो में इस मागे को कर्ममोंग कहा है श्रोर इप्रे ही कुछ लोग 
कर्मसार्ग या प्रवृत्तिमाग भी कहते हैं। परन्तु कमेसागे या प्रद्मत्तिमाग, दोनों शब्दों 
में एक दोप द--वह यह कि उनसे ज्ञानविरहित किन्तु श्रद्धा-सद्वित कमे करने के 

स्वरगप्रद मार्ग का भी सामान्य बोध हुआ करता है । इसलिये ज्ञान-विरहित हिन्‍्तु 
श्रद्धायुक्त कर्म, और ज्ञा/नयुक्त निष्काम कम, इस दोनों का भेद दिखलाने के लिये 
दो भिन्न भिन्न शब्दों की योजना करने की आवश्यकता होती है । श्रोर, इसी कारण 
से मनुस्खति तथा भागवत में भी पहले प्रकार के करने अथोत्‌ ज्ञानविरह्ित कर्म 
को 'प्रवृत्त कम! ओर दूसरे ४कार के अथात्‌ ज्ञानयुक्त निप्काम करभे को ' निवृत्त- 
कर्म ! कह्दा है ( सनु. १२. ८६; भाग ७. १५. ४७ )। परन्तु हमारी राय में ये शब्दू- 
भी, जितने होने चादिये उठने, निस्लन्दिग्ध नहीं हैं; क्योंकि “ निद्वृत्ति ! शब्द का 
सामान्य अगर 'कर्म से परावृत्त होना! है। इस शंका को दूर करने के लिये “ निबृत्त 
शब्द के श्रागे 'कम! विशेषण जोढ़ते हैं; शोर ऐसा करने से “ निद्त्त ” विशेषण 
का श्रथे “कर्म से परावृत्त ” नहीं होता, और निवृत्त कर्मूनिष्काम कर्म, यह श्र्थ 
निष्पन्न हो जाता है। कुछ भी हो, जब तक “ निदृत्त ” शब्द उसमें है, तब तक 
कर्मत्याग की कल्पना मन में आये बिना नहीं रहती । इसी लिये ज्ञानयुक्त निष्क्ाम 
करे करने के मागे को “निवृत्ति या निद्धत्त कम! न कह कर “ कर्मयोग ! नाम देना 
हमारे मत में उत्तम है । क्योंकि कर्म के आगे योग शब्द जुड़ा रहने से स्वभावतः 
उसका श्रथ “ मोक्त में बाघा न दें कर कर्म करने की युक्ति ” होता दै, और 
अक्ञानयुक्त कर्म का तो आप द्वी से निरसन हो जाता है । फिर भी यह न भूल ज.ना 
चाहिये, कि गीता का कर्मयोग ज्ञानमूलक है और यदि इसे ही कर्ममागे या श्रइ- 
बत्तिमाग कद्दना किसी को अभिष्ट जैंचता द्वो, तो ऐसा करने में कोई हानि नहीं 
स्थत्ञ-विशेष में भाषावैचित्र्य के किये गीता के कर्मयोग को त्षचय कर हमने भी इन 
सददों की योजना की है। अस्त; इस प्रकार कर्म करने या कर्म छोड़ने के ज्ञान 
आमुज्ञक और अज्ञानमूल्क जो भेद्‌ हैं, उनमें से प्रत्येक के सम्बन्ध में गीताशासत्र का 
अभिप्राय इस प्रकार हैः-- 


संन्यास और कर्मयोग । ३५७ 


पट 


आयु बिताने का मागे। श्रेणी । गति। 





4. कामोपभोग-को ही पुरुषार्थ मान कर 
अहंकार से, आसुरी बुद्धि से, दम्भ से या अधम नरक 
ज्ोभ से केदल श्रतत्मसुख के लिये कम करता 
(गी.१६-११)-आसुर भ्रथवा राक्षह्ती मार्ग ए। 

१. इस प्रह्लार परमेश्वर के स्वरूप का 
यथाथे ज्ञान न होने पर भी, कके प्राणिमात| उ्च्यम सच 
में एक ही श्रात्मा है, वेदों की आज्ञा या |( सीमांसकरं । ( मीमांसकों 
“शास्त्रों की आशा के अजुसार श्षद्धा ओर | मत मे | % मत में 
नीति से अपने-अपने काम्य-कर्म करना (गी | उत्तम मोक्ष ) 

२. ४३-४४, और ६-२० )-क्ेवछ कभ, 
श्रयी धरम, अथवा भामासक सामे है । | 


4. शास्रोक्त निष्काम कमी से परमेश्वर | 
का ज्ञान हो जाने पर अन्त में वेराग्य से | । 
-सभस्त कर्म छोड़, केवल ज्ञान में ही तृप्त हो| 
रहना ( गी. ९. २ )--क्रेवक ज्ञान, सारुय | दि य 
अथवा स्माते मार्ग हे । 


ह दो निष्ठाएँ । 


गीता 


$. पहले चित्त की शुद्धि के जा ओर प्रो 
उससे परमेश्वर का ज्ञान प्राप्त हो जाने पर सर्वोत्तम 
पफिर केवल लोकसंग्रद्दाथ, मरण पर्येत भग- 
“बान्‌ के समान निष्कान-कम करते रहना 
( गी. २. २ )-शान-इ+-समुच्चय, कर्मथोग 
या भगवत मांग है । 











है 


सारांश, यही पक्ष गीता में सर्वोत्तम दहराया गया है, कि मोह-प्राप्ति के लिये 
यद्यपि कर्म की आवश्यकता नहीं है, तथापि उसके साथ ही दूसरे कारणों के 
उलिये--अरथोद्‌, एक तो अपरिहाय समझ कर, ओर दूसरे जगत्‌ के धारणपोषण 
के लिये आवश्यक मान कर--निष्क्ाम बुद्धि ले सदैव समस्त कर्मों को करते रहना 
चाहेये; अथव। गोता का अन्तिम मत ऐसा है, कि « झृतबुद्धिपु कर्तारः कतूंछु 
'अह्यवादिनः ” ( मनु, ३.६७ 2 मजु के इस वचन के अजुसार करुत्व और प्रद्वा- 
ज्ञान का योग या मेल्न ही सब सें उत्तम है, और निरा कतृंत्व या कोरा द्यज्ञान 


-अल्येक एकदेशीय है। 


जेश्८ गीतारहस्थ अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


वात्तव में यह प्रकरण यहीं समाप्त हो गया। परन्तु यह दिखिलाने के लिये, कि: 
गीता का सिद्धांत श्रृति-स्थ्वति-प्रतिपादन है, ऊपर भिन्न भिन्न स्थानों पर जो वचन 
डद्छत किये है, उनके सम्बन्ध में कुछ कहना श्रावश्यक है। क्योंकि उपनिषदों पर 
जो साम्प्रदायिक भाष्य हैं, उनसे वहुतेरों की यह समर हो गई है, कि समस्त 
डउपनिपद्‌ संस्यासप्रधान या निद्वत्तित्धान हैं। हमरा यह कथन नहीं कि उप 
निषदों ४ संन्यासमार्ग है ही नहीं। दृद्धदारण्यकोपानिषद्‌ में कहा है;--यह 
अनुभव हा जाने पर, ॥के परत्रद्य क लिवा ओर कोई वस्तु सत्य नहीं ह; “ कुछ 
ज्ञानी पुरुष पुत्रेपएणा, वित्तेपणा ओर लोकैपणा की परवा म कर, “ हसें सनन्‍्तति से 
क्या काम / ले यह कह कर आनन्द से भिक्षा माँगते 
हुए घूमते हे यक में यह नियम कहीं नहीं 
लिखा कि समस्त ब्ह्मयज्ञानिया 7र करुणा चाहिये। ओर क्या कहें; 
जिसे यह उपदेश किया गया, 
राजा ब्रह्मशान के शिखर पर पहुंच 


चर्णन है कि वह जनक 

र था। परन्तु यह कहीं नहीं 

बतलाया हद, कि उसने याज्ञवसक््य के समाद जगए को द्वोड़ कर संन्यास ले लिया। 
इससे स्पष्ट होता है, कि जनक का ('निप्काम कर्म बल्क्य का कर्म- 
संन्यास--दोनों-द्वइदारण्यको पनिषद को विऋल्प रूप से सम्मत हैं आर वेदांतसूत्र 
कर्ता ने भी यही श्रजुमान किया है (बेस. ३. ७. १५ )। कठोनिपद इसमें भी 
आगे बढ़ गया है। पाँचवे प्रकरय में दह दिखला आये हँ कि हमारे मत में 
कठोनिपद में निष्काम कर्मग्रोग दी प्रतिपाद्य है। छांन्‍्दोग्योपानिषद ( झ. १९. १2 
में यही श्रर्थ प्रतिपाद्य ह, ओर श्रन्त से स्पष्ट कह [दिया है, कि “ गुरु से श्रध्यायन 
कर, फिर, कुटठुम्ब में रह कर धर्म से बतंनेवाला ज्ञानी पुरुष बह्मल्लाक को जाता ह, 
बहाँ से फिर, नहीं लोटता। ” त/तिरीय तथा ख्वताखवतर उपनिषदों के इसी अथ क्के 
वाक्य ऊपर दिये गये हैं ( त. १. ६. आर श्व. ६. ४ )। इसके सिच्रा, यह भी ध्यान 
देने योग्य वात है, कि उपनिषदों में जिन जिन ने दूसरों को ब्रह्मज्ञान का उप+ 
देश किया है उनमें, या उनके वल्लज्ञानी शिष्यों में, याशवल्क्य के समान एक-श्राध 
दूसरे पुरुष के अतिरिक्त, कोई ऐसा नहीं मिलता जिसने कमंत्याग रूप संन्यास लिया 
हो इसके विपसतत उनके वर्णनों से देख पढ़ता है, कि वे गृहस्थाश्नमी द्वी थे 
अतएव कहना पड़ता है, के समस्त उपनिवद्‌ संन्यास-प्रधान नहीं हैं। इनमें से कुछ 
में तो संन्यास और कर्मयोग का विकल्प है आर कुछ में सिफ्‌ ज्ञान-कर्म सम्ुच्चय हा 
प्तिपादित हैं। परतु उपनिषदों के साम्प्रदायिक भाष्यों में ये भेद नहों देखालाय 
गये हैं; किन्तु यही कहा गया है, कि समस्त उपनिषद्‌ केवल एक ही अथ--विश- 
बतः संन्‍्यास--प्रतिपादन करते हैं । सारांश, साम्प्रदायिक टीकाकारों के हाथ से 
गीता की ओर उपनिपदों की भी एक ही दशा हो गई है; अथांत्‌ गीता के कुछ 
होकों के समान उपनिपदों के कुछ मन्‍्त्रों को भी इन भाष्यकारों को खींचातानी 
करनी पड़ी। उदाहरणार्थ, ईशावास्य उपनिषद को लीजिैये। यद्यापे यह उपनि-- 




























सेन्‍्यास और करम्मयोग । ३५६ 


बद छोटा अर्थात्‌ सिर अठारद छोकों का है, तथापि इसकी योग्यता अन्य उपानिषदों 
की अ्रपेत्ता अधिक समभी जाती है। क्योंकि यह डपनिपद्‌ स्वयं वाजप्तनेयी संहिता 
में ही कहा गया है ओर अन्यान्य उपनिषद्‌ आरण्यक अन्य में कह्दे गये हैं । यह 
बात सर्वमान्य है, कि संद्विता की अपेज्ा ब्राह्मण, ओर ब्राह्मणों की अपेज्षा आर" 
शयक ग्रन्थ, उत्तरोत्तर कम श्रमाण के हैं। यह समूचा ईशावास्योपनिषद्‌, अथ से ले 
कर इति पर्यस्त, ज्ञान-क-ससुच्चयास्मक दे । इसके पहले मंत्र ( छोक ) से यह कह 
कर, कि “ जगत्‌ में जो कुछ है, उसे ईशावास्थ अर्थात्‌ परमेश्वराधिष्टिव समझना 


के 


चाहिये, ” दूसरे ही संत्र में स्पष्ट कह दिया ह, कि “ जीवन भर सो वर्ष निष्कास 
कर्म करते रह कर दी जाते रहने की इच्छा रखो। ” वेदास्तसूत्र मे कसेयोग के विवे: 
चन करने का जब समय आया तब, ओर अन्य: 
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में भी, इंशावास्य का यही 
दिया हुआ मिद्वता है। परंतु 
दूर मंत्र में कही गई बाद का 
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से अन्न रहनेवाले छुडुप अधिक 
हे 


क्र; केवल विद्या (ज्ञान ) की-अलग 
दिखिला कर ग्यारहवें मन्‍ल में नीच लिखे 





अलग प्रत्येक की--इस प्रकार लघु॒ताई# 
अनुसार “ विद्या ' ओर ' श्रविद्या ! दोनों के ससुद्धप की आवश्यकता इस उपनि- 
पदू से वर्णन की गईं है-- 


पं 


| 


विद्यां चा5चिद्यां च यस्तद्वेदाभव॑ सह । 
अविद्यया सुत्यु तीत्वी विद्यायाउम्नतमरझुते ॥ 


अथांत्‌ “ जिसने विद्या (ज्ञान) ओर श्रविद्या (कर्म) दोनें। को एक दूसरी 
के साथ जान लिया, वह अ्रविद्या (कर्मों) से झत्यु को अ्रथांत्‌ नाशवन्त 
साया-पृष्टि के अ्रपल्ष को ( भल्ी भांति ) पार कर, विद्या :( अह्यझ्वान से ) 
अम्ृतत्व को प्राप्त कर लेता है। ” इस मन्त्र का यही स्पष्ट ओर सरल पअर्थ 
है। श्र यही श्र, विद्या का 'संभूति ! ( जगवद्‌ का आदि कारण ) एवं उससे 
भिन्न श्रविद्या को ' असंभूति ” या * विदाश ! ये दूसरे नाम दे कर इसके श्रागे के 
तीन मंत्रो में फिर से दुहराया गया है ( इंश. १२-३४ )। इससे व्यक्त होता है, 
कि सम्पूर्ण इंशादास्‍्योपनिषद्‌ विद्या और अविद्या का एककालीन ( उभय॑ सह ) 
समुच्चय प्रतिपादन करता है। उल्लिखित मंत्र में “ विद्या ? और * अविद्या ? शब्दों के 
समान ही झत्यु ओर अमृत शब्द परस्पर प्रतियोगी हैं। इनमें अम्टत शब्द से 
“ अधिनाशी बह्म ? अथे प्रगट है, और इसके विपरीत रूत्यु शब्द से “ नाशवंत 
खत्युलोक या ऐद्विक संसार ” यह अर्थ निष्पन्न होता है। ये दोनों शब्द इसी अर्थ 
में ऋग्वेद के नासदीय सूक्त में भी आये हैं (ऋ. १०. १२६. २ )। विद्या आदि 


३६० गोतारहस्प अबवा कर्मयोगशास्त्र । 


शब्दें। के ये सरल अर्थ ले कर (अर्थात्‌ विद्याजज्ञान, अ्विद्या-कर्म, श्रस्॒त-जहम 
ओर छत्यु5एस्वु दो क, ऐसा समर कर ) यदि ईशावाए्य के उल्लिखित ग्यारहवें मंत्र 
का अर्थ करें; वो देख पड़ेया कि इस मंत्र के पहले चरण में विद्या ओर अविद्या 
का एककालीन ससुद्यात व्शित है, ओर इसी बःत को दृढ़ करने के लिये दूसरे चरण 
में इन दोनों में से प्रत्येक का जुदा जुदा फल बदलाया है। ईशावास्योपनिषद्‌ को ये 
दोनों फल इट हैं, ओर इसी लिये यद्र में ज्ञान ग्रोर कम दोनों का एक 
कालीन समुश्यय प्रतियादित हुआ है। झुत्युल्षोक के प्रपंच को श्रच्छी रीति से 
चलाने या इससे भल्ली मौति पार पाड़ने को ही गीता में ' लोकसंग्रह ” नाम दिया 
गया है। यह सच है कि मोह प्रात करता सनुप्यका कर्त्तव्य है; परंतु उसके साथ 
ही साथ उसे लोऊसंत्रह करवा भी आवश्यक दे । इसी से गीता का सिद्धांत है 
कि ज्ञानी पुरुष लोफ़लंप्रहकारक कर्म न छोड़े ओर यद्वी सिद्धान्त शब्द-भेद से 
८ अविद्यवा झूपु तीत्वो विद्यतउद्धपमशजुत्ते ” इस उद्लिखित मंत्र में आ गया है। 
इससे प्रगट होगा, क्लि गीता डप्रनिषद्ों को पड़े ही नहीं है, प्रत्युत ईशाबास्योप- 
निपदू में स्पट्टतया बर्खित अर्थ ही गीता में विस्तार-सहित प्रतिपादित हुआ हद 
इईंशावास्योपनिपद्‌ जिस वाजसनेशी संद्रिता से है, उसो वाजसनेप्री संद्विता का 
भाग शतपथ ब्राह्मण है । इस शपथ वाह्मण के थारण्यहू में बुडदारण्यको पति” 
पदू आया है, जिसमें ईशावास्थ क्र यह नवों मंत्र अज्रशः ले बिया है, कि 
«८ कोरी विद्या ( अ्य वान ) में मस्त रहनेवाले पुरुष अधिक अंधेरे में जा पड़ते दें ”” 
(हू. ४७. ४. १० )। उप बृददारणप्रकोपनित्रर्‌ में डी जनक राजा की कथा है, 
और जी जनऊ का दृष्टान्त कर्मयोग के समर्थन के लिय्रे भगवान्‌ ने गीता में लिया 
है (गो. ३. २० )। इससे देशाजास्प का, ओर भगवद्गीवा के कनेयोग का जो संबंध 
इमने ऊपर दिखला है, बढ़ी अधिक घड़ ओर निःसंशय सिद्ध द्ोता हर 

परन्तु जिनका साम्प्रदायिक तिद्धान्त ऐसा दे, कि सभी उपनिषदों भें मोच- 
प्राप्ति का एक ही मार्ग प्रतिपाथ है--ओर वह भी वैराग्य' का या संन्यास का ही 
है, उपनियदों में दो-दो मार्गी का प्रतिपादन होना शकय नहीं,-उन्हें ईशावस्योंपनि- 
चदू के स्पटार्थक मंत्रों की भो लींचातानी कर किसी प्रकार निराला अ्रथे लगाना 
पढ़ता है। ऐसा न करें, तो ये मंत्र उनके साम्भदाय के प्रतिकूल दोते हैं, ओर ऐसा 
होने देना उन्हें इष्ट नहीं। हदी लिये ग्यारहत्रें संत्र पर व्याख्यान करते समय शांकर 
आाष्य में “ विद्या ! शरद का अर्थ “ज्ञान ” न करं * उपासना ! किया है। कुछ यह 
नहीं, कि विद्या शठद्‌॒ का श्रर्थ उपासना न द्वोवा हे। । शाणिडल्पविद्या प्रम्गति 
स्थानों में उसका श्रर्थ उपासना ही होता है; पर वह मुख्य श्र नहीं है । यह भी 
नहीं, कि श्रीशंकराचार्य के ध्यान में वह ब्रात आई न होगी या आई न थी; और 
तो क्‍या, उसका ध्याग में न आना शक्‍य ही न था। दूसरे डपनिपदों में भी ऐसे 
बचन हैं--“ विद्यवा विन्‍्दतेउस्टतम्‌ ? ( केन. २. १२ ), अ्रथवा “ प्राणास्थाध्यात्म 
विज्ञायास्टतमरजुते” ( प्रश्न.३-३२)। मैन्यु यनिषद के सातवें प्रयाठक में “ विद्यां चा- 


















पे 





$। 
०५१ 


|) 


4 
डर 


| 


संन्‍्याल और कर्मयोग ! ३६१ 


पविद्यों च” इ० ईशावास्प का उल्लिखित ग्यारहवाँ मन्त्र ही अ्रत्वरशः ले लिया है; 
और उससे सट कर ही, उसके पूर्व में छठ. २. ४ और आगे कठ. २. € ये मंत्र दिये 
है। अ्रथात्‌ ये तीनों मंत्र एक हो स्थान पर एक के पश्चात्‌ एक हु दिये गये हैं, और 
उबिचला मंत्र इशाचरास्प्र का है। तीनों में ' विद्या शब्द वतमान ह, इसलिये कठोप- 
वियद में विया शब्द का जो अर्थ है, वही (ज्ञान ) अ्रथे ईशावास्य में भी लेना 
चाहिये--मैस्युयविषद का ऐसा ही अरमिव्राय प्रगट होता है । परन्तु ईशाबास्त्र के 
शांकरभाप्य में कह्ा है, कि “यदि विद्याज्श्रत्मज्ञान ओर असख्॒तसून्मोक्त, ऐसे श्र्थ 
हो ईशाबास्प हे ग्यारदवें मन्त्र में ले ले, तो कहना होगा कि ज्ञान ( दिया ) आर 
कर्म (अविद्या ) का समुच्चत्र इस उयनिपद में वाशेत है; परन्तु जब हि यह समु- 
बय न्याय से युक्त नहीं है, तब विद्यारेवतो पासना और अम्ृत-देवले क, यह गण 
अर्थ द्वी इस स्थान पर लेना चाहिये। ” सारांश, प्रगट दै कि “ ज्ञान होने पर संन्यास 
ले लेना चाहिये, कर्म नहों करना चाहिये; क्योंकि ज्ञान ओर कर्म का समुच्चय कभी 
भी न्‍्यायप नहीं ”--शांकर सम्प्रदाय के इस सुरूष सिद्धान्त के विरुद्ध ईशावास्प्र का 
मंत्र न होने पावे, इसलिये विद्या शब्द का गं।ण श्र्थ स्वीकार कर, सप्म्त श्रुतिव* 
चर्नो की अपने सम्प्रदाय के अनुरूप एकवाक्ष्यता करने के लिये, शांकरभाष्य में 
ईशावास्प के ग्यारहवें मंत्र छा ऊपर लिखे अनुसार अर्थ किया गया है। सास्प्रादगयिक 
दृष्टि से देखे, तो ये अर्थ महच्द के ही नहीं, प्रत्युत आवश्यक भी दें। परन्तु सिह 
यह मूल पैद्धान्त ही सान्प्र नहीं, कि समस्त उपनिषद्दों में एड ही अर्थ प्रतिपादित 
रहना चाहिये,--दो मार्गों का श्रुति-प्रतियादित होना शक्ष्य नहीं,--उ3न्‍हें उ्लि- 
ख़ित मंत्र में विद्या ओर अमृत शब्द के श्र्थ बदलने के लिये कोई भी आवश्य 
कता नहीं रहती । यह तत्त्व सान लेने से भी, कि परत “ एकसेवाहितीय ! ह+ 
यह सिद्ध नहीं होता कि उसके ज्ञान हेने का उथाय एक से आविरक व रदे। एक ही 
अटारी पर चढ़ने के लिये दो जीने वा एक ही गाँव को जाने के किये जिस प्रकार दो 
-मागे हो सबते हैं; उसी प्रकार सोक्ष-प्राप्ति के उपायों कि या निष्ठा ही बात है; और 
“इसी अ्भियाय से भगवद्वीता में स्पष्ट कद दिया है--“ लोके5स्मिन्‌ द्विविधा निष्ठा ।? 
दो निछाओं का होना सम्भवतीय ऋहने पर, कुछ उपानिषदों में केवल झाननिश्ठा 
का, तो कुड में ज्ञान-हर्म-समुच्चयनिष्ठा का दर्णन आना कुछ श्रशक्य नहीं है । 
श्रथांत्‌, ज्ञाननिष्ठा का विरे!ध होता है, हसी से ईश्गवास्पोपनिपद के शब्द का सरख + 
स्वाभाविक ओर स्पष्ट अर्थ छोड़ने के लिय्रे कोई कारण नहीं रह जाता। यह कहने 
के द्विये कि श्रीमच्छंझराय का ध्यान सरल पश्र्थ की अपेहा संन्यासीनिष्ठा प्रधान 
एकवाक्यता की झोर विशेष था, एक ओर दूसरा कारण भी है । तैत्तिरीय डरनिप' 
के शांकरभाष्य (तै. २. १) में इंशावास्य-मंत्र का इतना ही भाग दिया है, कि 
“ श्रविद्यया रृत्युं तीत्वो विद्ययाअटतमरजुते ” , और उसके साथ ही यह मरुबचन 
भी दे दिया है--“तपप्ता कह्मषं हान्ति विद्याउ्सतमश्नुते ” (मजु. १२. १०४ )- 
और इन दोनों वचनों में “ विद्या” शब्द का एक ही सुखझ्यार्थ ( अथांत्‌ बह्मज्ञान ) 








शेष्र गीतारहस्य अथवा कर्मयागशासत्र । 


आचार्य ने स्वीकार किया है। परन्तु यहाँ आचारय॑ का कथन है, कि “ तीत्वॉ-्ट- 
तर कर या पार कर ”” इस पद से/प्हल्ते मृत्युलोक को तेर जाने की क्रिया पूरी हो लेने 
पर, फिर ( एक साथ ही नहीं ) विद्या से अमृत्तत्व श्राप्त होने की क्रिया संघटित 
होती है । किन्तु कहना नहीं होगा, कि यह अथे पूवाध के “ उभये सह ” शब्दों 
के बिदुद्ध होता है ओर प्रायः इसी कारण से ईशावास्थ के शांऋरभाष्य में यह 
अर्थ छोड़ भी दिया गया हो । कुछ भी हो; ईशावास्य के ग्याहरवें मंत्र का शांकर 
भाष्य में निराला व्याख्यान करने का जो कारण है, वद इससे व्यक्त हो जाता है। 
यह कारण सास्प्रदायिक है; शोर साध्यकर्ता की साम्प्रदायिक दृष्टि स्दौकार न करने- 
वाले को प्रस्तुत यह व्याख्यान सान्‍्य न होगा । यह बात हसें भी मंजूर 
नी पुरुष के प्रतिपादन किये हुए अथ 
; तक अच्छा दे । परन्तु साम्प्रदायिक दृष्टि 
पी कारण हमसे पहले भी, इशावास्य- 
दि जैसा हम कहते हैं, वेसा ही ) अन्य 
ने लगाया है | उदाहरणार्थ, वाजसनेयी संहिदा पर अर्थात्‌ ईशाबा- 
















सन्त्र का व्याख्यान करते हुए ऐसा अर्थ दिया हे कि “ विद्याल्ग्रात्मज्ञान और 
श्रविद्यालकर्म, इन दोनों के एड्रीकारण से ही अयृत श्र्थाव मोत्ता मिलता 
है।” श्रनन्ताचार्य ने इस उपलियद्‌ पर अपने साख्य में इसी ज्ञानकर्म-समुच्च : 
यात्मक अथथ को स्व्रीकार कर अन्त में साफु लिख दिया है कि “इस समन्त्र 
का सिद्धान्त ओर “ बत्सांख्येः प्राप्यत स्थान तद्योगरपि गम्यते” (गी. ९. « ) 
गीता के इस वचन का श्र एक ही है; एवं गीता के इस छछोक में जो “ सांख्य ? 
ओर “योग ! शब्द हैं वे क्रम से ' छान” ओर “कर्म ! के च्योतक हैं” *। इसी 
प्र्तार अपराकदेव ने भी याज्ञवत्क्य-स्थत (३.५७ और २०४) की अपनी 
टीका में इशावास्प का ग्यारहवों। मन्त्र दे कर, अ्रनन्ताचाय के समान ही, उसका 
ज्ञान-कर्म-समुच्चमात्मक अर्थ किया है | इससे पाठकों के ध्याव में आ जादेगा, कि 
आ्राज् हमर ही नये सिरे से ईशावास्पोपनिषद्‌ के मन्त्र का शॉकरभाष्य से भिन्न 
अथे नहीं करते हैं । 

यह तो हुआ स्वयं इंशावास्योपनिपद के मन्त्र सम्बन्ध का विचार। अब शांकर- 














# पूने के आनन्दाश्रम में ईशावस्योपनिषद्‌ को जो पोथी छपी हे, उसमे ये सभी 
आाध्य हैं; ओर याज्वल्क्यस्मृति पर अपरार्क की टीका भी आनन्दाश्रम में दी थक्‌ छपी 
दै । प्रो. मेक्समूलर ने उपनिषदों छा जो अनुवाद किया है, उसमें ईशवास्य का भाषान्तर 
शांकर भाष्य के अनुसार नहीं है । उन्हों ने भाषान्तर के अन्त में इसके कारण बताये ड्ं 
(58०९१ 807७ ०॑ 6 डा 5०885, ४०. ६ ए0. 37 5-220 ) 
आनन्ताचाये का माध्य मेक्समूलर साहब को उपछव्ध न हुआ था, आर उनके ध्यान 


यह बात आई हुई देख नहीं पड़ती कि शांकरभाध्य में निराला अर्थ क्यों किया गया है 


4; 


संन्यास और करमयोग। इ्ददइ - 


भाप्य में जो “ तपसा कल्मपं हन्ति विद्ययाउम्गतमश्लुते ”” यह मलु का वचन दिया 
है, उसका भी थोढ़ा सा विचार करते हैं । मज॒स्मृत्विक बारहवें अध्याय में यह १०४ 
नम्बर का छोक है; और मलु. १२. ८६ से विदित होगा, कि वह प्रकरण वदिक 
कर्मयोग का 324  कुर्मघोग के इस विवेचन सें--- 
। विद्या च विप्रस्थ निःश्रेयसकरं परम्‌। 
तपसा कढ्मप हन्ति विद्ययाउम्गतमश्छुते ॥ 
पहले चरण में यह बतला कर, कि “ दप श्रोर (च) विद्या ( अथांत्‌ दोनों ) 
ब्राह्मण को उत्तम मोक्दायक हैं, ” फिर प्रत्येक का उपयोग दिखद्धाने के लिय्रे दूसरे 
जाते हैं और विद्या से अस्त श्रथांव्‌ 
ज्ञान-कर्म-समुश्रय्य ही 
त्र॒का अथ ही सनु ने दस छोक 
से भी वही अध अधिक दृढ़ होता 
सके सबा बह नभाख्इपुराण 
(श्र. ४७-६१ ) र पुराण ( ६१. ६-१९ में आर हारति* 
स्पृति ७.६-११ ) में ज्ञान-कर्म सः सम्बन्ध में ये छोक हं-- 
यथाश्या रथटानात््र राथाघ्याश्वेर्विता यथा! 
एच तपश्वथ विद्या थे उभ्ाद्रपि तपास्विदः ॥ 
यथान्न मधु संयुक्ते रुथु चाज्षेन संसुतस्‌ । 
एब ठपश्च |वचेद्या च सयुक्त भपज्ञ सहत्‌ ॥ 
टाभ्यामव ह पत्तम्या यथा व पाक्तणा गाद: 
तथव ज्ञानकमान्यां प्राप्यते हरह्म शाश्वतम्‌ ॥ 
अरथांत्‌ “ जिस प्रकार रथ बिना घोड़े और घोड़े बिना रथ ( नहीं चलते ) उसी 
त्री८। जिस प्रकार अज्न शहद से संयुक्त 












मनु को श्रश्िप्रेत 
सें वर्णत कर दि 
है। यह हारीतर 











प्रकार तपस्वी के तप आ्रार विद्या की भी स्थिती ६ 
हो आर शहद श्रन्न से संयुक्त हो, उसी प्रकार ठप ओर विद्या के संयुक्त होने से एक 
महांप्चि होती द। जेसे पक्षियों की गति दोनों पंखों के योग से ही होती है, 
बसे ही ज्ञान श्रोर कर्म ( दोनों ) से शाश्वत ब्रह्म प्राप्त होता है ।” हारीतस्खति 
के ये वचन बृद्धात्रेवस्ट्ृति के दूसरे अध्याय में भी पाये ज्ञाते हैं । इन बचनों से, 

ओर विशेष कर उनमें दिये गये दृष्टान्तों से, प्रगट हे। जाता है कि मनुस्य्याति के बचन 
का क्‍या श्रथ लगाना चाहिये। यद्ट तो पहले द्वी कह चुहे हैं, कि मचु तप शब्द 
में ह्वी चातुवंश्य के कर्मो का समावेश करते हैं ( सचु- १३. २३६ ); ओर अरब देख 
पढ़ेंगा, कि, तत्तिरीयोपनिषद्‌ में “ तप ओर स्वाध्याय-प्रवचन ” इत्यादि का जो आच- 
रण करने के लिये कहा गया है ( ते. १.  ) वह भी ज्षान- कऊर्म-समुच्चय पक को 
स्वीकार कर ही कट्दा गया है। समूचे योगवास्रिष्ठ ग्रन्थ का तात्पर्य भी यही है, क्योंकि- 
इस अन्थ के आरम्भ में सुतीदण ने पुद्धा है, कि मुझे बतल्लाइये कि मोक्त कैफे 





छ६छ गातिरदस्य अथवा कर्मयोंगशास्तर । 


मिलता है? केवल ज्ञान से, केवल कर्म से, या दोनो के समुच्चय से ? और उसे 


उत्तर देते हुए हारीतस्मृति का पत्ती के पंखोंवाला दृष्टान्त ले कर, पहले यह बत- 
जाया हैं के “ जिस प्रकार आकाश में पक्ती क्री गति दोनों पंखें से ही होती है, 
डसा भ्रकार क्लान आर कमे इन्हीं दोनों से मोक्त मिलता है, केवल एक से ही यह 
सिद्धि मित्र नहीं जाती।” ओर श्रागे इसी अथ्थ को विस्तार-सहित दिखलाने के 
लिये समूचा योगवासिष्ट अन्थ कहा यया है (यो. ३. १.६--& )। इसी प्रकार वसिष्ठ 
से राम को मुख्य कथा में स्थान-स्थान पर वार बार यही उपदेश हिया है, कि 
“/ जीवन्मुक्त के समान बुद्धि को शुद्ध रख कर तुम समस्त व्यवहार करो ” (यो. 
*. १८. १७--२६ ), या “ कर्मा को छोड़ना सरण-प्रयन्‍्त उचित न होने के कारण 
(यो. ६. उ. २. ४२), स्वधर्म के अनुसार श्राप्त हुए राज्य छो पालने का काम करते 
रहो ” (यो. ९. ९. १४ ओर ६. उ. २१३. ५० )। इस अन्थ का उपसंहार और श्रीराम- 
चन्द्र के किये हुए काम भी इसी उपदेश के अनुसार हैं। परन्तु योगवासिष्ठ के टीका- 
कार थ सन्यासमार्भीय; इसलिये पी के दो पंखोंवाली उपमा के स्पष्ट होने पर भी, 
उन्हों ने अनन्त में श्रपने पास से यह तुर्रा लगा ही दिया कि ज्ञान और कर्म दोनों युगपत्‌ 
अथांत एक ही समय में वाहित नहीं हैं। ।बैना टीका मूल ग्रन्थ पढ़ने से किसी 
के भी ध्यान में सहज ही ञआ जावेगा, कि टीकाकारों का यह श्र्थ खींचातानी का 
है, ए4 कलष्ट श्रोर सास्थादायिक है। मद्गास प्रान्त में योगवासिष्ट सरीखा ही गुरु- 
ज्ञानवासिष्ठतत्त्पारायण नासक एक प्रन्थ प्रसिद्ध है। इसके ज्ञानकाण्ड, उपासना- 
कारणइड ओ्रर कर्मछाणड--ये तीन भाग हैं । हम पहले कह चुके हैं, कि यह ग्रन्थ 
जितना पुराना बतज्ञाया जाता है, उतना वह दिखता नहीं हैं । यह प्राचोन भले ही 
न हो; पर जब कि ज्ञान-कर्म-समुच्चच् पक्ष ही इसमें प्रतिपाद्य हे, तब इस स्थान पर 
डसका उल्लेख करना आ्रवश्यकल है। इसमें अद्वित वेदांत है ओर निष्काम कर्म पर ही 
बहुत जोर दिय़ा गया है इसालिये यह कहने में कोई ह।नि नहीं कि इसका सम्प्रदाय 
- शंकराचार्य के सम्प्रदाय से भिन्न ओर स्त्रतंत्र है। मद्रास की ओर इस सम्प्रदाय 
का नास “ अनुभवद्वित ? है; और वास्तविक देखने से ज्ञात होगा, हि गीता के कर्म 
योग की यह एक नकूल ही है। परन्तु केवल भगवद्वीता के ही श्राधार से इस सम्भ- 
दाय को छिद्ध न कर, इस अंथ में ऋहा है कि कुल १०८ उपनिपदों से भी वही अर्थ 
सिद्ध होता हैं | इपमें रामगीता और सूर्यगीता, ये दोनों नई गीताएँ भी दी 
कुछ लोगों की जो यह समझ है, कि श्रद्वेत मत को अंगीकार करना मानो फर्म 
संन्‍्यासपक्ष को स्वीकार करना ही है, वह इस ग्रंथ से दूर हो जायगी । ऊपर दिये 
गये प्रमाणों से अब स्पष्ट हो जायगा कि संद्विता, ब्राह्मण उपानिषद्‌ घर्मसूत्र, मलु, 
याज्षवल्क्त्य-स्मृति, महाभारत, भगवद्गीता, योगवासिष्ठ ओर श्रन्त में तत्वसारायण 
अभ्रति अंथों में भी जो निष्काम कर्मयोग प्रतिपादित है, उसको श्रुति-स्मृति 
अतिपादित न मान केवल संन्यासमार्ग को ही श्रति-स्मृति-प्रतिपादित कहना सवंथा 


“ निमूल है । 


संन्यास और कमयोगा श्ध् 


+_ 


इस झूत्युल्लोक का व्यवहार चलने के लिग्र या लोकसंग्रहार्थ येथाधिकार 
निष्काम कम, श्रोर मोक्ष की प्राप्ति के लिये ९. न दोनों का एककालीन समु- 

च्चय है , कम धट्र कवि शिवदिन-केसरी कौचर्णनानुखार-- 
पंच साधुनि परमार्थाचा लाहो ज्याने केला । 


तो नर भला भल्त रे भला भलछा॥ 


यही श्रर्थ, गीता में प्रतिपा्य है । कमेयोग का यह म्रागे प्राचीन काल से चला आ 
रहा है; जनक प्रभति ने इसी का आचत्ण किया हैं ओर स्वयं भगवान्‌ के द्वारा 
इसका प्रसार और पुनरुज्जीवन हेने के कारण इसे ही भागवतथर्म कहते हैं। ये 
सब बातें अच्छी तरह सिद्ध हो चुडीं | अत लोकसंग्रह की दृष्टि से यह देखना भी 
आवश्यक है, कि इस मार्ग के ज्ञानी पुरुष परसाथ युक्त अपना प्रपश्य--जगत्‌ का 
व्यवहार--किस रीति से चलाते हैं। परंठु यह प्रकरण बहुत बढ़ गया है, इस- 
लिये इस विषय का स्पष्टीकरण श्रगले प्रकरण से करेंगे। 





$ « वही नर भला है जिसेन प्रयंच साध कर ( संसार के सब कत्तेब्यों क: 
यथोचित पालन कर ) परमार्थ यानी म॒क्षि की प्राप्ति भी कर डी दह्वो | ? 


है पहल प्रकरण । 


४. ३. 
सदड्यावस्था आर व्यवहार । 
९:2५ नित्य सर्चेषां च हिले 
«सर्वेषां यः सुहनित्यं सर्वेषां च हिते रतः। 
ई. अ «। 
कमणा मनसा वाचा स धर्म वेद जाजले ॥« 
महाभारत, शांति. २६१. ६। 
८ ५ है कि अहाज। हे दे अत्यत्ल 
|| 'स मागे का यह मत है कि ब्रह्मजान हो जाने से जब बुद्धि अत्यन्त सम 
श्रार निष्काम हो जावे तब फिर मनुष्य को कुछ भी कतंब्य श्रागे के 
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लिये रह नहीं जाता; ओर इसी लिए, विरक्त बुद्धि से, ज्ञानी पुरुष को इस क्षण- 
संगुर संसार के दुःखप्रय ओर शुप्क व्यवहार एकदम छोड़ देना चाहिये, उस मा के 
पंडित इस बात को कदापि नहीं जान सकते कि कमेयोग अ्रथवा सुहस्था श्रम के बताव 
का भी कोई एक विचार करने योग्य शास्त्र है । संन्यास छेने से पहले चित्त की शुद्धि 
हो कर ज्ञान-प्राप्ति हो जानी चाहिये। इसी लिये उन्हें मंजूर है कि संसार--हुनिया- 
दारी--के काम उस धर्म से ही करना चाहिये कि जिससे चित्त-वृत्ति शुद्ध होवे 


ये समनते हैं कि संसार में ही सदेव बना 
स्‌ 








अश्थरात्‌ बह साच्चिक बने । इसी लिये 
रहना प/शलपन है, जितनी जजदी हो सक्षे उतनी जरदी प्रत्येक मनुष्य संन्यास ले 
ले, इस जगत्‌ में उसका यही परम द है। ऐसा मान लेने से कर्मंयोग का 
स्वतन्त्र महत्व झुछ भी नहीं रह जाता; ओर इसी लिये संन्यासमार्ग के पाणेडत 
सांसारिक कर्तव्यों के विपय में कुछ थोड़ा सा प्रासज्ञिग विचार करके गार्हस्थ्यधर्म 





के कर्म-अरूर्म के विश्रेचन का इसकी अपेज्ञा और अधिक विचार कभी नहीं करते 
कि मनु आदि शाखकारों के बतलाये हुए चार च्राश्रमरूपी जीनेसे चढ़ कर संन्यास 
आश्रम की अ्रंतिस सीढ़ी पर जर्दी पहुँच जाओ । इसी लिये कालियुग में संन्यास 
मार्ग के पुरस्कर्ता श्रीशक्वराचाये ने अपने गीताभाष्य सें गीता के कर्म-प्रधाव बचनों 
की उपेज्ा की है; अथवा उन्हें केवल प्रशंसात्मक (€ अथवाद-अधान ) कल्पित 
किया है; और अन्त में गीता का यह फल्िता्थ ,निकाला हक कर्म-संन्‍्यास धर्म ही 
गीता भर में प्रतिपाद्य है। ओऔर यही कारण है कि दूसरे कितने ही दी काकारों ने 
अपने अपने सम्पदाय के श्रजुसार गीता का यह रह बखेन किया हे कि भगवान्‌ 
ने रणभूमि पर अजुन को निदृत्तिश्रधान अ्रथ रत _निरी भाक्ति या पात जल योग अथवा 
ही उपदेश किया है । इसमें कोई सन्दृह नहा के संन्यासमार्ग का 


8 
मोक्षमाग का है हा 
अध्यात्त्मज्ञान निर्दोप है; और उसके द्वारा प्राप्त होनेवाली साम्यबुद्धि ्रथवा 


7 | ८ हे जाजले ! (कददना चाहय कि) उसी ने धमे को जाना कि जो 7 प्रज जाजड । (कहना चादय कि) उसी ने घने को जाना कि जो करे से) 
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मन से और वाणी से सब का [ईत करने में ठगा हुआ इ और जा सभी का नित्य 


- ज्लेद्दी हे ॥? 





सिद्धावस्था और व्यवहार। ३६७ 


-िष्काम अवस्था भी गीता को मान्य है; तथापि गीता को संन्‍्याप्तमागें का यह 
कर्म-सम्बन्धी मत ग्राह्म नहीं है कि मोह-प्राप्ति औलिये अत में कर्मों को एकदम 
छोड़ ही बैठना चाहिये। पिछले प्रकरण में हमने बिस्तार-सहित गीता का यह 
विशेष सिद्धान्त दिखलाया है कि ब्रह्मज्ञान से प्राप्त होनेवाले वराग्य श्रथवा समता 
से ही ज्ञानी पुरुष को ज्ञान-प्राप्ति हो चुकने पर भी सारे व्यवहार करते रहना चाहिये। 
जगत्‌ से ज्ञानयुक्त कर्म को निकाल डालें तो दुनिया श्रन्धी हुईं जाती है और इससे 
उसका नाश हो जाता है, जब कि भगवान्‌ की ही इच्छा है कि इस रीति से उनका 
नाश न हो, वह भली भोति चलती-रहे; तब ज्ञानी पुरुष को भी जगत्‌ के सभी 
कर्म निष्काम बुद्धि से करते हुए सामान्य लोगों को अच्छे बताव का प्रत्यक्ष नमूना 
दिखला देना चाहिये। इसी सार्ग को अधिक अरयस्कर ओर ग्राद्य #हं, तो यह देखने 


की जझूरत पडती है कि इस प्रकार का ज्ञानी पुरुष जगत्‌ के व्यवहार किस प्रकार 


जज शशखप ० हि 


करता है। क्योंकि ऐसे ज्ञानी पुरुष का व्यवहार ही लोगों के कि्र आदश ४; उसके 
कर्म करने की रीति को परख लेने से धर्म -अधर्म, कार्य-अकार्य अ्रथवा कर्तव्य-श्रकर्सव्य 
का निंय कर देनेवाला साधन या युक्ति--जिसे हम खोज रहे थ्े--आप ही 
आप हमारे हाथ लग जाती है। संन्यासमार्ग की अपेक्षा कर्सग्रोगसार्च में यही 
तो विशेषता है। इंद्रियों का निग्रह करने से जिम पुरुष छी व्यदसायात्मक बुद्धि 
स्थिर हा कर “ सब भूतों सें एक आत्सा ?! इस साम्य को परस छेये में समर्थ हो 
जाय, छसकी वासना भी शुद्ध ही होती है; ओर इस अ्रक्लार यालतात्मक बुद्धि के 
शुद्ध, सम, निर्ेत और पवित्र हो जाने से फिर वह छोई भी पायया भोछके लिये 
प्रतिबंधक कर्म कर ही नहीं सकृता । क्‍योंकि पहले बासना है फिर 

















कम; जब कि क्रम ऐसा है तब शुद्ध वासना से होनेथाला कर्म छुद 


छुद दवा ह 
ओर जो शुद्ध हे वही मोझ्ष के ल्लिये अजुरूल है। श्रर्थात्‌ हमारे श्ावे जो “ कमे- 
अमझ्ृमे-विचिक्रित्सा या ' कार्य-श्रकार्य-बव्यचस्थिति ? का बिक्ट प्रश्ष था कवि पार- 
लोकिक कल्याण के माणे आड़े नआ कर इस संसार में मलुष्यसात्र को केसा 
बर्ताव करना चाहिये; उसका अपनी करनी से प्रत्यक्ष उत्तर देनेवाला गुरु अब 
हमें मिल गया € ते. १. ११. ४; गी. ३. २१ )। अ्जजैन के आये ऐसा गुर श्रीकृष्ण 
के रूप सें अत्यक्ष खड़ा था। जब अडुन को यह शंका हुई कि “ क्ष्या क्वादी पुरुष युद्ध 
आदि कर्मो को बंधनकारक समझ कर छोड़ दे, ” तब उसको हस शुरू ने टूर बहा 
दिया ओर अध्यात्मशास्त्र के सहारे अर्जुच को भल्ली ऑति समझा दिया कि जगत्‌ 
के व्यवद्वार किस युक्ति से करते रहने पर पाप नहीं लगता; अतः" वह युद्ध के लिये 
प्रद्धत्त हो गया किंतु ऐसा चोखा क्वान लखा देनेवाले युरु प्रत्येर महुप्च जो जब 
चाहे तब नहीं मिल सकते; ओर तीसरे प्रकरण के अत से, “ मदहाजनो येन गतः 
-स॒ पंथाः ” इस वचन का विचार करते हुए हम बतला आये हैं कि ऐसे महापुरुषों के 
निरे ऊपरी बतोव पर बिलकुल अवल्लम्बित रह भी नहीं सकते । झतएव जगत 

-को अ्रपने आचरण से शिक्षा देनेवाल्े इन ज्ञानी पुरुषों के बर्ताव की बडी बारीकी 


श्द्प गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र । 


से जाँच कर विचार करना चाहिये कि इनके बर्ताव का यथार्थ रहस्य या मूल तत्त्क 
क्या है। इते है! क्यो शशाख कहते हैं; ओर ऊपर जो ज्ञानी पुरुष बतलाबे गये हैं, 
उनकी स्थिति ओर क्ृ ते ही इध शास्त्र का आधार है । इस जगत्‌ के सभी पुरुष यद्धि 
इस प्रकार के आस्मज्ञ/नी ओर कर्मयोगी हों, तो कमेयोगशाखत्रं की जृरूरत ही ना 
पड़ेगी । नारायणोय धर्म में एक स्थान पर कहा है-- 
एकराल्तिनो दि पुरुषा दुलेमा वहवो नृप। 
यथेक्रान्तिभियाक्रीर्ण जगत्‌ स्वात्कुरुननदन ॥ 
आहिलकैरात्मविद्धिः सर्वभूतदिते रतेः । 
भवेत्‌ कृतयुगप्रातिः आशीः कर्मविवर्जिता ॥ 
४ एकान्तिक अथांत्‌ प्रद्वत्तश्रधान भागवतघर्म का पूर्णंतत्रा आचरण करनेवाले” 
घुरुषों का अधिक निलना कठिन है। आत्मज्ञानी, अद्विंसक, एकान्तधम के क्ानी' 
और प्राणिस्तात्र की भलाई करनेवाले पुरुष से यदि यह जगत्‌ भर जावे तो श्राशी:- 
से किये हुए सारे कर्म इस जगत्‌ से दूर हो' 
इश्८- 





कर्म अधाव्‌ कास्य अथवा स्वार्थश्रुद्धि से कि 
कर फिर क्ष प्राप्त हो जावेगा ” (शा. ६२, ६३ ) । क्योंकि ऐसी स्थिति' 


में सभी एुरुपों के ज्ञानवान्‌ रहने से कोई किस्ते का चुकसान तो करेगा ही नहीं; 
प्रत्युत प्रत्यक्ष मडुष्य सत्र के कर्थरार पर ध्यान दे कर, तदचुसार ही शुद्ध श्रन्त+- 
करण ओर निप्कःस बुद्धि ले अपना बर्ताव करेगा। हमारे शार्राकारों का मत है कि 
बहुत पुराने समय में समाज की ऐसी ही स्थिति थी पझोर वह फिर कभी न कभी 
प्राप्त हंगी ही ( सभा. शां. ६. १४ ); परंतु पश्चिमी पारेडत पहली बात को 
नहीं मानते--त्रे अवाचीन द्ार्तह्ास के आधार से कहते हैं कि पहले कभी ऐसी 
स्थिति नहीं थी, किन्तु भविष्य में मानव जाति के सुधारों की बदोलत ऐसी स्थिति' 
का मिल जाना कभी स कभी सम्भव हो जावेगा । जो हो; यहाँ इतिहास का विचार 
इस सम्य्य कर्तव्य नहीं है। हो, यह कहने में कोई हानि नहीं कि समाज की इ्सः 
अ्रत्युन्‍्क्ष्ट स्थिति अथवा पूणावस्था में प्रत्येक मलुष्य परम ज्ञानी रहेगा, शोर वह' 
जो व्ववहार कं गा उसी को शुद्ध, पुण्यकारक, धम्थ अ्रथवा कत्तव्य ही पराकाट्ठा 
मानना चाद्िये । इस मत को दोनों द्वी मानते हैं । प्रसिद्ध अंग्रेज स्टष्िशाख्र-ज्ञाता' 
स्पेन्सर ने इसी मत का अपने नीति-शाख-विपयक ग्रन्थ के श्रन्त में प्रतिपादन किया 
है; और कह्दा है कि प्राचीन काक्ष में आस देश के तच्वज्ञानी पुरुषों ने यही सिद्धान्त 
किया था! ठदाहरणार्थ, यूनानी तत्त्ववेत्ता प्लेटो अपने अन्थ में लिखता है-तस्व' 
ज्ञानी पुरुष को जो कम प्रशस्त जैचे, वही शुभकारक ओर न्याय्य है; सबे साधारणः 
मलुस्यों को ये धर्म विदित नहीं होते. इसलिये उन्हें तत्त्वज्ञ पुरुष के ही निर्णय को 
प्रमाण मान लेना चाहिये। अरिस्टॉटल्न नामक दूसरा ग्रीक तत्त्वज्ञ अपने नीतिशास्क्र 
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सिद्धावस्था और व्यवहार । श्द्दट 


विषयक ग्रन्य (३. ४ ) में कहता है कि ज्ञानी श्छू पा का ड्ल्या्‌ हुश्रा फुसला सदेव 
इसलिये अचूक रहता है, कि वे सच्चे तस्व को गन रहते हैं आर ज्ञानों पुरुष का 
यह निर्णय या व्यवहार ही श्रोरों को प्रमाणभूत है | ऐविक्ट्रस नाम के एक और 
औक तत्त्वशाखवेत्ता ने इस प्रकार के प्रामाणिक परम ज्ञानी पुरुष के वर्ण न में कहा 
है कि, वह “ शान्त, समबुद्धिवाला औ्रौर परमेश्वर के ही समान सदा आनन्दमय रहता 
है; तथा उसको बोगों से श्रथदा उससे लोगों को जरा सा भी कष्ट नहीं होता ” *। 
पाठकों के ध्यान में श्रा ही जावेगा कि भगवद्वीता मे बार्णित स्थितप्रज्ञ, 
त्रिगुणातीत, अथवा परमभक्त या ब्ह्मभूत पुरुष के वर्ण न से इस वर्णन को कितनी 
समता है। “ यस्मान्नोद्विजते त्ोको लोकाद्वाद्विजते चयः (गो. १२. ११ )-- 
जिससे लोग उद्दिश्न नहीं होते, श्रोर जो लोगों से उद्ठिप्न नहीं होता, (४३॥ 
दी जो हप-खेद, भय-विपाद सुख-दुःख आदि बन्धनों से सुक्त है, खद्दा अपने आप 
में ही सन्‍्तुष्ट है ( आत्मन्येवात्मना तुष्टः गी. २. ५५ ) त्रियुणों से जिस्न्रा श्रन्तः- 
करण चच्चल नहीं होता ( गुरेयों न विचाल्थते १४. २ ३), स्तुति या निन्दा, ओर . 
मान या अपमान जिसे एक से हैं, तधा प्राणिमात्र के झतगत आत्मा की रकवा को 
परख कर ( १८. १४ ) साम्यड॒द्द से श्रासक्ति छोड कर, घैय श्र उत्साह से अपना 
कत्तंव्य कमे करनेवाला श्र थवा सम-लोष्ट-अश्म-कांचन (१४. २४),-इत्यादि प्रकार 
से भगवद्वीता में भी स्थितप्रज्ञ के लक्षण तीन-चार बार विस्वा? पूर्वक बठलाये 
गये हैं। इसा अवस्था को सिद्धावघ्था वा ब्ाह्यी स्थिति कहते हैं। आर योगशआसछ्ठ 
आदि के प्रणेता इसी स्थिति को जोवम्मुक्तावस्था कहते हैं । इस स्थित का प्राप्त 
हो जाना श्रत्यंत दुर्घट है, अतएव जर्मन दच्चवेत्ता कांट का कथन है कि ग्रीक 
पाररेढतों ने इस स्थिति का जो वर्णन किया है वह किसी एक वास्तविक पुरुष का 
चर्णंन नहीं है, बालक शुद्ध नीति के तत्वों को, लोगों के सन में भर देने के लिये 
समस्त नीति की जढ़ “ शुद्ध वासना ! को ही मजुष्य का चोला दे कर उन्हों ने पहले 
सिरे के ज्ञानी श्रोर नीतिमान्‌ पुरुष का चित्र अपनी कल्पना से तयार क्रिया है । 
लेकिन हमारे शास्रकारों का मत है कि यह स्थिति खयाली नहीं बिलकुल सच्ची है 
और मन का निम्नह तथा प्रयत्न करने से इसी लोक में प्राप्त हो जाती है; इस बात 
का भत्यक्ञ अजुभव भी हमारे देशवालों को आप्त है। तथापि यह बात साधारण नहीं 

» गीता (७. ३) में द्वी स्पष्ट कहा है कि हजारों मनुष्यों में कोई एक आध मजुष्य 
इसकी प्राप्ति के लिये प्रयस्त करता है, और इन हजारों प्रयत्न करनेवालों में किसी 
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दडे७० गीतारहस्य अथवा करमयोगशास््र । 


विरले को ही श्रनेक जन्मों के श्रनन्‍्तर परमावधि की यह स्थिति अंत में प्राप्त होती है । 

स्थितप्रज्ञ अवस्था या जोवन्मुक्त-अ्रवस्‍्था कितनी द्वी दुष्प्राप्य क्यों न हो, पर 
जिस पुरुष को यह परमावाधि की सिद्धि एक बार प्राप्त हो जाय उसे कार्य-अकारय के 
अथवा नीतिशाख के नियम बतलाने की कभी अावश्यकता नहों रहती । ऊपर इसके 
जो लक्षण बतला आये हैं, उन्हीं से यह बात आप ही निष्पन्न हो जाती है। क्योंकि 
परमावधि की शुद्ध, सम ओर पवित्र बुद्धि ही नीति का सर्वस्तर है, इस कारण ऐसे 
स्थितप्रज्ञ पुरुषों के लिये नीति-नियमों का उपयोग करना मानो स्वयंप्रकाश सूर्य के 
समीप अंधकार होने की कल्यना करझे उछे मशाल दिखलाने के समान, श्रसमंदस 
में पड़ना है। किसी एक-आध पुहप के, इस पूर्ण श्रवस्था में पहुँचने या न पहुँचने 
के सम्बन्ध में शझ्ला हो सकेगी । परंतु किसी भी रीति से ज़ब एक बार निश्चय हो 
जाय कि कोई पुरुष इस पूर्ण श्रवस्था में पहुँच गया है, तब उसके पाप-पुण्य के 
सम्बन्ध में, अध्यात्मशास्त्र के उल्लिखित पिद्धांत को छोड़ और कोई कल्पना ही 
नहीं की जा सकती । कुछ पश्चिमी राजधमंशास्तरियों के मतानुसार जिस प्रकार एक 
स्वतंत्र पुरुष में या पुरुपसमूह में राजसत्ता भ्रधिष्ठित रहती है, ओर राजानियमों से 
अजा के बेंधे रहने पर भी राज्ञा उन नियमों से अछुता रहता है, ठीक उसी प्रकार 
नीति के राज्य में स्थितप्रज्ञ पुरुषों का अधिकार रहता है । उनके सन में कोई भी 
काम्य बुद्धि नहीं रहती, श्रतःकेवल शाख्त्र से प्राप्त हुए कत्तव्य को छोड़ और किप्ती 
भी हेतु से कर्म करने के लिये वे प्रवृत्त नहीं हुश्ना करते; अतएुव श्रत््रत निर्मल 
और शुद्ध वासनावाले इन पुरुषों के व्यवहार को पाप या घुण्य, नीति या अनीति 
शब्द कदापि लागू नहीं होते; वे तो पाप श्रोर पुण्य से बहुत दूर, आगे पहुँच जाते 
हैं। श्रीशझराचार्य ने कहा है-- 

निख्त्ैगुए ये पथि विचरतां को विधिः को निषेधः । 

« जो पुरुष त्रिगुणातीत हो गये, उनको विधि निषेधरूपी नियम बाँध नहीं सकते ”” 
और बोद् प्रंथकारें ने भी लिखा है कि “ जिस प्रकार उत्तम हीरे को विसना नहीं 
पड़ता उसी भ्रक्तार जो निवाण पद्‌ का अधिकारी हो गया, उसके कर्म को विधि 
पनियमों का श्रडज्ला लगाना नहीं पड़ता ” ( मिलिन्दप्रश्न. ७. ९. ७ )। कोपीतकी 
डपनिषद्‌ (३. १) में, इंद्व ने प्रतदंन से जो यह कहा है कि श्रात्मज्ञानी पुरुष को 
५८ माठृहस्या, पिठृहवत्या अ्रथवा अय्हत्या आदि पाप भी नहीं लगते, ” अथवा गीता 
(१०.१८) में, जो यह वर्णन है कि श्रहक्षार-बुद्धि से सवथा विमुक्त पुरुष यदि 
लोगों को मार भी डाले तो भी बह पाप-पुण्य से सवेदा बेलाग ही रहता है, 
उसका ताप्पर्य भी यही है ( देखो पदञ्मदशी. १४. १६ और १७ ) । “ धम्मपद ” नामक 
बौद्ध ग्रंथ में इसी तत्त्व का अनुवाद किया गया है ( देखो धम्मपद्‌, छोक २६४ 
और २६५ )*। नई बाइबल में इंसा के शिष्य पाल ने जो यह कहा है कि “ मुझे 


ललित पित्त ननभा 7: न आज + हि ष््प जे 
# कोषीतकी उपनिषद्‌ का वाक्य यह द्वे-“या मां विजानीयान्नास्य केनाजत्‌ कमगा छोको 
मौयते न मातृवधेन पितृवधेन न स्तेयेन न झरूणहत्यया ” धम्मपद का डछोक इस अकार ई:- 7 
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“सभी बातें ( एक हो सी ) घम्पे हैं” (५ कारिं. ६. ३२. रोम. ८. २) उस्चका 
आशय ज्ञान के इस वाक्य का आशय भो कि “ ज्ञो भगवान्‌ के पुत्र (पूर्ण भक्त ) 
हो गये, उनके हाथ से पाप कभी नहीं हो सकता ” ( जा. $. ३. ६ ) हमारे भ् 
में ऐसा ही है। जो शुद्धवुद्धि को भ्रधानता न दे कर केवल ऊपरी कर्मों से ही 
नीतिमत्ता का निर्णय करना सीखे हुए हैं, उन्हें यह सिद्धांत श्रभ्दुत सा मालूम 
होता है, ओर “ विधि-नियम से परे का मनमाना भल्ला बुरा करनेवाला '?--ऐसा 
अपने ही मन का कुतकं-पू्े अथे करके कुछ लोग उल्लिखित सिद्धांत का 
इस प्रकार विपर्यास करते हैं कि “ स्थितप्रज्ञ को सभी छुरे कम करने की स्वतंत्रता 
है ”। पर अ्न्धे को खम्भा न देख पड़े तो जिस प्रकार खम्भा दोषी नहीं द्वै उसी 
प्रकार पत्षाभिमान के भ्रन्धे इन श्राक्षेप-कत्तोओं को उल्लिखत सिद्धांत का ठीक ठीक 
अथे श्रवगत न हो तो इसका दोष भी इस सिद्धांत के मत्थे नहीं थोपा जा सकता । 
इथ्े गीता भी मानती है कि किसो को शुद्धबुद्धि की परीक्षा पहले पहल उसके 
ऊपरी श्राचरण से ही करनी पढ़ती है; और जो इस कसोटी पर चोकस सिद्ध होने 
में श्रभी कुछ कमर हैं, उन अपूर्ण अ्रवस्था के लोगों को उक्त सिद्धांत लागू करने 
की इच्छा अरध्यात्म-वादी भी नहीं करते ! पर जब किसी की बुद्धि के पूर्ण ब्रह्मनिष्ठ 
ओर निःसीम निष्काम होने में तिलभर भी सन्देह न रहे, तब उस पूर्ण अवस्था 
में पहुँचे हुए सत्पुरुष की बात निराली हो जाती है। उसका कोई एक-आध काम 
यादि त्ञोकिक दृष्टि से विपरीत देख पड़े, तो तत्त्वतः यही कहना पड़ता है कि उधका 
बीज निर्दोष द्वी होगा अथवा वह शास्त्र की दृष्टि से कुछ योग्य कारणों के होने से 
ही हुआ होगा, या साधारण मनुष्यों के कर्मों के समान उसका लोभमूलक या 
अनाति का होना सम्भव नहीं है; क्योंकि उसकी बुद्धि की पूर्णता, शुद्धता और 
समता पहले से ही निश्चित रहती है। बाइबल में लिखा है कि श्रत्राह्मम अपने पुत्र 
का बलिदान देना चाहता था, तो भी उसे पुत्रहत्या कर डालने के प्रयत्न का पाप 

मातरं पितर हन्त्वा राजानो द्वे च खत्तिये। 
रद सानुचर हन्तवा अनीघो याति ब्राह्मणो_ ॥ 
मातरं वितरं हन्त्वा राजानो द्वे च सोत्विये । 
वेग्यर्घपउ जम इन्त्वा अनौधे। याति ब्राह्माणो ॥ 
प्रगट है कि घम्मपद में यह कल्पना दोषातकी उपनिषद्‌ से ली गई है। किन्तु बोद् 
अन्यकार प्रत्यक्ष मातृवध या पितृबध अर्थ न करके ' माता ? की तृथ्णा और * पिता ? 
का अभिमान अये करते है। लेकिन इमारे मत में इस >होक का नौतितत्व बोद्ध 
प्न्यकारों को भडी भाँति ज्ञात नहीं हो पाया, इसी से उन्हों ने यह औपचारिक अथे 
छ्गाया है। क।बोतकी उपनिषद्‌ में “ मातृवधेन पितृवधेन ” मन्त्र के पहले इन्द्र ने 
कहा है कि “ यद्यपि मे ने पुत्र अर्थात्‌ ब्राह्मण का वध किया है तो भी मुझे उसका पाप 
"हों छगता. ” इससे स्पष्ट होता है, के यहां पर प्रत्यक्ष बध ही विवक्षित दे । धम्पपद्‌ 
तक अंग्रेजी अनुबाद में ( 5, छ. छ, ७०), ऋ 77.70, 7 ) मेक्समूलर साहब ने 
“इन 'होक़ों को जो टीका की है, हमारे मत में वह भी ठीछ नहों है । 
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नहीं लगाः या बुद्ध के शाप से उसका ससुर मर गया तो भी उसे मनुष्यइत्या का" 
पातक छू तक नहों गया; अथवा माता को मार डालने पर भी परशुराम के हाथ से 
माठ्हत्या नहों हुईं; उसका कारण भी वही तत्त्व है जिसका उल्लेख ऊपर किया: 
गया है । गीता में अर्जुन को जो यह उपदेश किया गया है कि “ तेरी ब्राद्धि यदि 
पवित्र ओर निर्मल हो तो फलाशा छोड़ कर केवल ज्षात्रधर्म के अ्रनुसार युद्ध में 
भीष्म और द्वोण को मार डालने से भी, न तो तुझे पितामह के बध का पातकः 
लगेगा और न गुरुहत्या का दोष; क्योंकि ऐसे समय ईश्वरी सद्लेत को सिद्धि के लिये. 
तू तो कंबल निमित्त हो गया है” ( गी. ११. ३३ ), इसमें भी यही तत्त भरा 
हैं। बैबवहार में भी हम यही देखते हैं कि यदि किसी लखपती ने, किसी भिखमज्जेः 
के दो पेसे छीन लिये हों तों उस लखपती को तो कोई चोर कहता नहीं; उलटा 
यही समभ लिया जाता है कि भिखारी ने ही कुछ अपराध किया होगा कि जिसका 
लखपती ने उसको दरुड दिया है। यही न्याय इससे भी अधिक समर्थक रीति से 
या पूर्णता से स्थितप्रज्ञ, अंत और भगवद्धक्त भक्त के बर्ताव को उपयोगी होता है। 
क्योंकि लक्षाधीश की बुद्धि एक बार भत्ने ही डिग जाय, परन्तु यह जानी बृकली 
बात है कि स्थितप्रज्ञ की बुद्धि को ये विकार कभी स्पर्श तक नहीं कर सकते सृष्टि- 
कर्त्ता परमेश्वर सव कर्म करने पर भी जिस प्रकार पाप-पुण्य से अलिप्त रहता है, 
उसी प्रकार इन ब्ह्मभूत साधु पुरुषों की स्थिति संदृव पवित्र ओर निष्पाप रहती 
है। और तो क्या, समय-समय पर ऐसे पुरुष स्वेच्छा अ्रर्थात्‌ अ्रपनी मर्जी से जो 
व्यवहार करते हैं, उन्हीं से श्राग चल्न कर विधि-नियमों के निर्वन्ध बन जाते हैं; . 
ओर इसी से कहते हें कि ये सत्पुरुष इन विधि-नियमों के जनक ( उपजानेवाले ) * 
हैं--वे इनके गुल्लाम कभी नहीं हो सकते । न केवल वैदिक भर्म में प्रत्युत बोद 
ओर क्रिश्वियन धर्म में भी यही सिद्धांत पाया जाता है, तथा प्राचीन श्रीक तख-- 
ज्ञानियों को भी यह तत्त्व मान्य हो गया था; और झआवोचीन काल में कान्‍्ट ने# 
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को स्वीकार नहीं करता; तथापि उसने अपने प्रन्य में उत्तम पुरुष का (छणएशणभः) 
जो वर्णन किया है उसमें उसने कद्दा है कि उल्िखित पुरुष भले और बुरे से परे रहता? 
है। उसके एक प्रन्य का नाम भी सक्ुगाव 6००4 मच! हू । 
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“अपने नीतिशाख् के ग्रन्थ से डपपत्ति-सह्दित यही सिद्ध कर दिखलाया है। इस 
-अकार नीति-नियमों के कभी भी गँंदले न होनेवाले मूल भिरने या निदोंध पाठ 
: ( सबक्‌ ) का इस प्रकार निश्रय हो चुकने पर आप ही सिद्ध हो जाता है कि नीति- 
शास्त्र या कर्मयोगशाख्र के तत्त्द देखने की ज्िसि अभिलापा हो, उसे इन उदार ओर 
निष्कलइ सिद्ध पुरुषों के चरित्रों का ही सूच्म भ्रवलोकन करना चाहिये। इसी अभि- 
प्राय से भगवद्वीता में अजुन ने श्रीकृष्ण से. पूछा दे, कि “ स्थितधीः कि प्रभाषेत 
' किमासीत बजेत्‌ किम्‌ ( गी. २. १४ )--स्थितप्रज्ञ छुह्प का बोलना, बैठना और 
चलना कैसा होता है; अथवा “ कैलिह्खीन्‌ गुणान्‌ एतान्‌ श्तीतो भवति प्रभो 
किमाचारः ” ( मी. १४. २४ )--पुरुष त्रिगुणातीत कैसे होता है, उसका आचार 
क्या है थ्रोर उसको किस प्रकार पहचानना चाहिये । किसी सराफ के पास सोने का 
जेवर जैंचवाने के लिथ ले जाने पर वह अपनी दूकान में रखे हुए १०० टख्च के 
सोने के टुकड़े से उसके परख कर जिस प्रकार उसका खरा-खोटापन बतलाता है 
उसी प्रकार कार्य-अ्रका 4 का या धर्म अधर्म का निर्णय करनें के लिये स्थितप्रज्ञ का 
बर्ताव ही कसादी है, अतः गीता के उक्त अश्ञों में यही श्रथ गर्भित है कि, मुम्हे 
उस कलौ्ी का ज्ञान करा दीजिये। श्रज्ञुन के हस प्रश्न का उत्तर देने में भगवान्‌ ने 
स्थितप्रज्ञ श्रथवा त्रिगुणातीत की स्थिति के जो वर्णन किये हैं उन्हें, कुछ लोग संन्यास 
मार्यवाल्न ज्ञानी पुरुषों के बतलाते हैं; उन्हें वे कर्मयोगिय के नहीं मानते । कारण 
यद्द बतलाया जाता है कि संन्यासियों को उद्देश कर हो “ निराश्रयः? (४. २० ) 
विशेषण का गीता में प्रयोग हुआ है श्रोर बारहवें अ्रध्याय सें स्थितप्रज्ञ भगव- 
ऊक्तों का वर्णन करते समय “ सवोरस्भपरित्यागी ! ( ३२. १६ ) एव “ झ्निकेत: 

“ (१२. १६ ) इस स्पष्ट पर्दों का योग किया गया है। परन्तु निराश्रय अथवा आनि- 
केत पदों का श्रथ “ घर द्वार छोड़ कर जड़लों में भटकनेवाला ! विवक्तित नहीं है, 
किन्तु इसका अर्थ, “ अनात्रितःकर्मफल ? (६.१ ) के समानाथ्थंक ही करना चाहिये 
तब इसका श्र्थ, ' कमफल का श्राश्नय न करनेवाला ? अथवा “ जिसभ्े मन में उस 
फन्न के लिये ठोर नहीं” इस ढँग का हो! ज्ञायगा । गीता के अनुवाद में इन छोकों 
के नीच जो टिप्पणियाँ दी हुई हैं, उनसे यह बात स्पष्ट देख पड़ेगी । इसके अति- 
रिक्त स्थितप्रज्ञ के वर्णन में ही कहा है कि “* इन्द्रियों। को अपने काजू में रख कर 
व्यवहार करनेवाला ” अर्थात्‌ वह निष्काम कर्म करनेताला होता है (गी. २ 
६9४ ), भ्रोर जिस छोक में यह “ निराश्रय ! पद्‌ आया है, वहां यह वर्णन है कि 

* “ कमेस्यभिप्रवृत्तो 5पि नेव छिचित्करोति सः ”? अरथांत्‌ समस्त कम करके भी वह 
अलिप्त रहता है। वारहवें अध्याय के अनिकेत आदि पदों के लिये इसी न्याय का 

- डपयोग करना चाहिये। क्योंकि इस अध्याय में पहले कर्मफल के त्याग की ( कर्म 
* स्याग की नहीं ) प्रशंसा ऋर चुडने पर ( गी. १२. १२ ), फल्ञाशा त्याग कर कर्म 
करते से मिलनेवाले शान्ति का दिद्वर्न कराने के लिये आगे भगवद्गक्त के लत्तण 

* बतल्ाये ईं ओर ऐसे ही अठारहवे अध्याय में सी यह दिखलाने के लिये कि 
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आसक्ति-विरहित कर्म करने से शान्ति केस मिलती है, ब्रह्म भूत पुरुष का पुनः वर्णन 
आया है (गी. १८. २० )। अतएव्व यह मानना पड़ता है कि ये सब वर्णन संन्यास 
सार्गवालों के नहीं हैं, किंतु कर्योगी पुरुषों के ही हैं। ऋमयग्रोगी स्थितप्रज्ञ और 
संन्यासी स्थितप्रज्ञ दोनों का त्रह्मज्ञान, शान्ति, झात्मोपम्थ ओर निःश्काम बुद्धि 
अथवा नीतितत््व प्थक एथक नहीं हैं। दोनों ही पूर्ण त्रह्मज्ञानी रहते हैं, इस 
कारण दोनें की ही मानसिक स्थिति, और शांति एक सी होती है; इन दोनों में 
कर्मदृष्टि से मद्तत््व का भेद यह है कि पहला निरी शांति में ही डूबा रहता 
है और किसी की भी चिन्ता नहीं करता, तथा दूसरा अपनी शांति एवं आत्मौ- 
पस्य-बुद्धि का व्यवद्वार में यधासम्भव नित्य उपयोग किग्रा करता हैं। अतः यह 
न्याय से सिद्ध है कि व्यवद्दारिक धर्म-अधर्म-विवेचन के काम में जिसके प्रत्यक्ष व्यव- 

हार का प्रमाण मानना है, वह स्थितप्रज्ञ कम करनेवाला ही होना चाहिये; यहाँ 

कर्मत्यागी साधु अथवा भिछु का टिक्ना सम्भव नहीं है । गीता में अजजुन को किये 
गये समग्र उपदेश का सार यद है कि कर्मों के छोड़ देने की न तो जरूरत है श्रौर न 
चे छूट ही सकते हैं; ब्रह्मात्मक्य का ज्ञान प्राप्त कर कर्मयोगी के समान व्यवसतायात्मक- 
बुद्धि को साम्यावस्था में रखना चाहिये, ऐसा करने से उसके साथ ही साथ वास- 

नात्मक-बुद्धि भी सदेव शुद्ध, निमेम ओर पवित्र रहेगी, एवं कर्म का बन्धन न होगा। 

यही कारण दे कि इस प्रकरण के आरम्भ के शछोक में यद्द धर्मतत्व बतलाया गया 

है कि “ केवल वाणी ओर मन से ही नहीं किन्तु जो प्रत्यक्ष कर्म से सब का स्रेही 

और हितू हो गया हो, उस्ले ही धर्मज्ञ कहना चाहिये।”” जाजलि को उक्त घर्मतत्व 

बतलाते समय तुलाधार ने वाणी और मन के साथ ही, बल्कि इससे भी पहले 
उसमें कर्म का भी प्रधानता से निर्देश किया है । 

कर्मयोगी स्थितप्रज्ञ की श्रथवा जीवन्मुक्त की बुद्धि के अनुसार सब प्राणियों में 

जिसकी साम्य बुद्धि हो गई ओर परार्थ में जिसके स्वार्थ का सर्वथा लय हो गया, . 
उसको विस्तृत नीतिशास्त्र सुनांने की कोई जुरूरत नहीं, वह तो आप दी स्वयंप्रकाश 
अथवा ' बुद्ध ” हो गया । श्रजुन का अधिकार इसी प्रकार का था; उसे इससे 

अ्रधिक उपदेश करने की जरूरत ही न थी कि “तू अपनी बाद्वे को सम और 

स्थिर कर, ” तथा “कर्म को स्याग देने के व्यथ भ्रम में न पढ़ कर स्थितप्रज्ञ की सी 

बुद्धि रख और स्वधर्म के अनुसार प्राप्त हुए सभी सांसारिक कम किया कर । १ 

तथापि यह साम्य-बुद्धि रूप योग सभी को एक ही जन्म में प्रास नहीं हो सकता, 

इसी से साधारण लोगों के लिये स्थितप्रज्ञ के बतीव का ओर थोढ़ा सा विवेचन करना 

चाहिये परंतु विवेचन करते समय खूब स्मरण रहे कि हम जिस स्थितप्रज्ञ का 

विचार करेंगे वह झृतयुग के, पूर्ण अवस्था में पहुँचे हुए समाज में रहनेवाल्ा 

नहीं है, बल्कि जि समाज में बहुतेरे ल्ञोग स्वार्थ में ही डूबे रहते हैं उसी कालि-- 
युगी समाज में यह बताव करना है। क्योंकि मलुष्य का ज्ञान कितना ही पूर्ण 
क्यों न हो गया हो और उसकी बुद्धि साम्यावस्था में कितनी द्वी क्यों न पहुँच गई. 
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हो, तो भी उसे ऐसे ही लोगों के साथ बताव करना है जो काम-क्रोध आदि के 
चक्कर में पढ़े हुए हैं भ्रोर जिनकी डुद्धि झशुद्ध है। अतएव इन लोगों के साथ व्यवहार 
करते समय, यदि वह श्रहिंसा, दया, शान्ति, और क्षमा आदि नित्य एवं परमावधि 
के सद्गुणों को ही सब प्रकार से स्वथा स्वीकार करते तो उसका निर्वाह न॒ होगा+ ! 
अर्थात्‌ जहाँ सभी स्थितप्रज्ञ हैं, उप्त समाज की बढ़ी-चढ़ी हु त्ञीति ओर धर्म 
अधम्म से उस समान के धम-अ्रधर्म कुछ कुछ भिन्न रहेंगे ही कि जिसमें लोभी 
पुरुषों का ही भारी जत्था होगा; वनो साथु पुरुष को यह जगत्‌ छोड़ देना पड़ेगा 
और सर्वत्र दु्ें का ही बोलबाला हो जावेगा । इसका अर्थ यह नहीं है कि साधु 
पुरुष को भ्रपनी समता-बुद्धि छोड़ देनी चाहिये; फिर भी, समता-समता में भरी 
भेद है। गीता में कहा है कि “ब्राह्मणो गवि हस्तिनि” (गी. ९. १८)--त्राह्मण, 
गाय और हाथी में परिडतों की समबुद्धि होती है, इसलिये यदि कोई गाय के 
लिये लाया हुआ चारा ब्राह्मण को, और ब्राह्मण के लिये बनाई गई रसोई गाय को 
खिलाने लगे, तो क्या उसे पारेडत कहेंगे ? संन्यास मागेवाल इस प्रश्न का महत्त्व 
भले न मानें, पर कर्मयोगशासत्र की बात ऐसी नहीं है। दूसरे प्रकरण के विवेचन 
से पाठक जान गये होंगे कि सतयुगी समाज के पूर्णावस्थावाले धर्म-अ्रधर्म के 
स्वरूप पर ध्यान रख कर, स्वाथ-परायण लोगों के समाज में स्थितप्रक्ञ यह निश्चय 
करके बर्तता है, कि देश-काल के अनुसार उसमें कौन कौन फूके कर देना चाहिये, 
ओर कर्मयोगशास्त्र का यद्दी तो विकठ प्रश्न है। साधु पुरुष स्वाथे-परायण लोगें। पर 
नाराज नहीं होते अथवा उनकी लोभ-बुद्धि देख करके वे श्रपने मन की समता को 
डिगने नहीं देते, किन्तु इन्हीं लोगें। के कल्याण के लिये वे श्रयने उद्योग केवल 
कत्तेव्य समझ कर वेराग्य से जारी रखते हैं। इसी तत्त्व को मन भें ला कर श्रीसमर्थ 
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रामदास स्वामी ने दासबोध के पूर्वाध में पहले ब्रह्मज्ञान बतलाया है ओर फिर 
(दास. १३. १०: १२.८-१०;१५. २) इसका वर्णन आरम्भ किया है कि स्थितप्रज्ञ 
या उत्तम उरुष सर्वसाधारण लोगों को चतुर बनाने के लिये वेराग्य से श्र्थात्‌ 
निःस्पृहता से लोकसंग्रह के निमित्त व्याप या उद्योग किस प्रकार किया करते हैं; 
और आगे अठारहयें दशक ( दास. १८. २) में कह्दा है कि सभी को ज्ञानी पुरुष 
अर्थात्‌ जानकार के ये गुण--कथा, बातचीत, युक्‍क्ति, दाव-पेंच, प्रस्ग, प्रयत्न, 
तक, चठुराई, राजनीति, सहनशीलता, तीचंखता, उदारता, श्रध्बात्मज्ञान, भाक्ति, 
अल्िप्तता, वेराग्य, चैये, उत्साह, दृढ़ता, निम्रह, समता और विवेक आ्रादि-- 
सीखना चाहिये । परंतु इस निःस्ट्ह साथु को लोभी मलजुष्यें। में ही बतेना है, 
इस कारण अन्त में (दाख- १६ ६. ३० ) श्रीसमर्थ का यह उपदेश है, कि 
लट्‌ठ का सामना लटूठ ही से करा देना चाहिये, उजडु के लिये उजड्ड चादिये 
और नटखद के सामने नटखट की ही आवश्यकता है।” तात्पय, यह निर्विबाद है कि 
पूर्णवस्था से व्यवहार में उतरने पर अत्युच्न श्रेणी के धर्म-अधर्म में थोढ़ा बहुत 
श्रन्तर कर देना पड़ता है । 
इस पर श्राधिभातिक-वादियों की शह्जा है कि पूर्णावस्था के समाज से नीचे 
उतरने पर अनेक बातों के सार-श्रसार का विचार करके परमावधि के नीति-धर्म में 
यदि थोड़ा बहुत फक करना ही पड़ता है, तो नीति-धमम की नित्यता कहाँ रह 
गईं और भारत-सावित्री मे ब्यास ने जो यह “ धर्मों लित्यः ”! तर्ब बतलाया है, 
उसझी क्या दशा होगी ? थे कहते हैं कि आध्यात्मदृष्टि से सिद्ध हो नेवाला घमका 
नित्यत्व कल्पना-प्रसूत है, और प्रत्येक समाज की स्थिति के प्रनुलार उस उश्त समय में 
८ अधिकांश लोगों के त्रविक सुख” वाले तत्त्व से जो नीतिघम प्राप्त हें गे, वेही 
चोखे नीति-नियम हैं । परन्तु यह दलील ठीक नहीं है। भूमितिशास्र के नियमाजु- 
सार यदि कोई बिना चौढ़ाई की सरल रेखा श्रथवा सर्वाश में निदोष गोल्ाकार न 
खींच सके, तो जिस प्रकार इतने ही से सरल रेखा की अथवा शुद्ध गोलाकार की 
शास्त्रीय व्याख्या गुलत या निरथेक नहीं हो जाती, उसी प्रकार सरल आर शुद्ध 
नियमों की बात है । जब तक किसो बात के परमावधि के शुद्ध स्वरूप का निश्चय 
थहले न कर लिया जावे तत्र तक व्यवहार में देख पड़नेवाली उस बात की 
अनेक सूरतें। में सुधार करना श्रथवा सार-असार का विचार करके श्रन्त में 
उसके तारतस्प्र को पह चान लेना भी सम्भव नहीं है; और यही कारण है जो शराफ्‌ 
यहले ही निर्णय करता है झ्लि १०० टख्च का सोना कौन है। दिशा-प्रदशेक भुवमत्स्य 
अन्त्र श्रथवा घव नक्षत्र की ओर दुलेच्य कर अपार महोदधि की लहरों आ्रार वायु 
के ही तारतम्थ को देख कर जहाज के खलासी बराबर अपने जहाज की 
बतवार घुमाने लगें तो उनकी जो स्थिति होगी, वही स्थिति नाति नियर्मो के पर- 
मावाधि के स्वरूप पर ध्यान न दे कर केवल देश-काल्न के अनुसार बर्तनेवाले मलुष्यों 
की द्वोनी चाहिये । श्रतएव यदि निरी आधिभोतिक-दृष्टि से ही विचार करें तो 
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-ओऔ यह पहले अवश्य निश्चित कर लेना पढ़ता है कि भ्रव जैसा अटल ओर नित्य 
: नीति-तत्व कौन सा है; और इस आवश्यकता को एक बार मान लेने से ही समूचा 
आधिभौतिऊक पक्त लेंगढ़ा हो जाता है। क्योंकि सुख-दुःख आ्रादि सभी विपषयोप- 
भोग नाम-रूपात्मक हैं, भतएव ये अनित्य और विनाशवान्‌ माया की ही सीमा में रह 
- जाते हैं; इसलिये केवल इन्हीं बाह्य प्रमाणें के श्राधार से सिद्ध होनेवाला कोई रे भी 
. नीति-नियम नित्य नहीं हो सकता। श्राधि भौतिक वाद्य सुख-दुःख की कल्पना जसी 
जैसी बदलती जावेगी, वैसे ही वैले उनकी बुनियाद पर रचे हुए नीति-धर्मो को भी 
बदलते रहना चाहिये। अतः नित्य बदलती रहनेवाली नीति-धर्म की इस स्थिति 
को टालने के लिये मात्रा सष्टि के विषयोपभोग छोड़ कर, नीति-धर्म की इमारत इस 
८ सब भ्॒तों में एक आत्मा ” वाले श्रध्यात्मज्ञान के मजबूत पाये पर ही खड़ी 
करनी पढ़ती है क्योंकि पीछे नवें प्रकरण में कह आये हैं कि आत्मा को छोड़ 
जगव्‌ में दूसरी कोई भी वस्तु नित्य नहीं है। यद्दी तात्पय ब्यास्जी के इस वचन 
का है कि, “ धर्मों नित्यःसुखदुःखे स्वेनित्ये!--नीति अथवा सदाचरण का ध में नित्य 
* है और सुखदुःख भ्रनित्य हे । यद्द सच है कि, दुष्ट और लोभियों के समाज में 
अद्िंसा एवं सत्य प्रभति नित्य नीति-धर्म पूर्णता स पाले नहीं जा सकते; पर इसका 
दोष इन नित्य नीति-धर्मों को देना उचित नहीं है। सूर्य की किरणों से किसी पदार्थ 
की परछाई चोरस भेदान पर सपाट ओर ऊँचे नीचे स्थान पर ऊँर्चा-वीची पड़ती 
देख जैसे यह अनुमान नहीं झिया जा सकृता कि वह परद्ध।६ मूल में ही ऊँची- 
नीची होगी, उसी प्रकार जब्र छिदुएँ के समाज में नीति-घमे का पराक्राष्टा का शुद्ध 
स्वरूप नहीं पाया जाता, तब यह नहीं कह सकते कि श्रपूर्ण अवस्था के समाज में 
पाया जानेवाला नीति-धर्म का अपूर्ण स्वरूर ही मुहुय श्रथवा मूल का है। यह दोष 
समाज का है, नीति का नहीं । इसी से चदुर पुरुष शुद्ध और नित्य नीति-धर्मो से 
कगद्ा न मचा कर ऐसे प्रयत्न किया करते हैं कि जिनसे समाज ऊँचा उठता हुआ्रा 
: पूर्ण अब्रस्था मे जा पहुँचे। लोभी मजुष्यों के समाज में इस प्रकार बर्तते समय ही 
नित्य नीति-धर्मे। के कुछ श्रपवाद यद्यपि अपरिदा4 मान कर हमोरे शास्त्रों में बत- 
लाये गये हैं, तथापि इसके लिये शास्त्र में प्रायश्वित भी बतलाये गये हैं । परन्तु 
पश्चिमी आधिभोतिक नीतिशास्त्रज्ञ इन्हीं अ्रपवादों को मूछो पर ताव दे कर प्रति- 
' पादन करते हैं; एवं इन अपवादें का निश्चय करते समय वे उपयोग में झ्ानेवाले 
बाह्य फलों के तारतम्य के तत्व को ही भ्रम से नीति का मूल तत्त्व मानते हैं। अब 

' पाठक समम जायेंगे कि विदले प्रकरणं। में हमने ऐसा भेद क्यों दिखलाया है । 
यह बतल्ञा दिया के स्थितप्रज्ञ ज्ञानी पुरुष की बुद्धि और उसका बतोव ही नीति- 
शास्त्र का ध्ाधार है, एवं यह भी बतला दिया कि उससे निकलनेवाले नीति के नियमों 
को--उनके नित्य होने पर भी--समाज की अपूर्ण श्रवस्था में थोढ़ा बहुत बदलना 
* पढ़ता ह;तथा इस रीति से बदल्ले जाने पर भी नीति-नियमों की नित्यतामें उस परिवर्तन 
से कोइ बाधा नहीं घ्ाती । अब इस पहले श्रक्ष का विचार करते है कि स्थितप्रज् 
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ज्ञानी पुरुष अपूर्ण अवस्था के समाज में जो बतोव करता है, उसका मूल श्रथवा 
बीज तत्त्व क्या है। चोथे प्रकरण में कह आये हैं कि यह विचार दो प्रकार से किया: 
जा सकता है; एक तो कत्तो की बाद्दे को श्रधान मान कर और दूसरे उसके ऊपरी 

बर्ताव से | इन४ से, यदि केवल दूसरी ही दृष्टि से विचार करें तो विदित होगा 

कि स्थितप्रज्ञ जो जो व्यवहार करता है, वे प्रायः सव लोगों के हित के ही होते हैं + 

गीता में दो बार कहा गया है कि परम ज्ञानी सत्पुरुष “ सर्वभूतद्विते रताः--प्राणि- 
मात्र के कल्याण भें निमप्न रहते हैं (गी. <. २१५; १२. ४७); और महाभारत में भी 

यहां अथे अन्य कई स्थानों में आया है । हम ऊपर कह चुझे हैं कि स्थितप्रज्ञ सिद्ध 
पुरुष भ्रद्धिसा आदि जिन नियमों का पालन करता है, वही धर्म अथवा सदाचार 
का नमूना है। इन श्रहिंसा आदि नियमों का प्रयोजव, अ्रथवा इस धर्म का लक्षण 
बतलाते हुए मह।भारत में धर्म का बाहरी उपयोग दिखल्ञानेवाले ऐसे श्रनेक वचन 

है,--“ भ्रद्टिसा सत्यवचन सर्वभूतहित परम्‌ ”” ( वन. २०६. ७३ )--्रहिंसा 

ओर सत्यभाषण की नीति प्राणिक्षात्र के हित के लिये है; “ घारणारूमंमित्याहु:” 

(शो. १०६. १२)--जगत्‌ का घारण करने से धम है; “ घर्त हि श्रेय इत्याहु ? 

( झ्रजु. १०१५. १४ )--कल्पाण ही धर्म है; “ प्रभवार्थाय भूतानां धर्भप्रव्चन 

कृतम्‌ ?” ( शां. १०६. १० )--लोगों। के अभ्युदय के लिये ही धर्म-अधमे शाख बना 

है; अथवा “ लोकयात्रार्थमेबेह धर्मस्य नियमः कृतः। उभयत्र सुखोदकः ?! (शां- 

२५८.४)--वर्भ-अ्रधर्म के नियम इसलिये रचे गये है कि लोकव्यवह्ार चले भर दोनो 

लोकेों में कल्याण हो, इत्यादि । इसी प्रकार कहा है कि घर्म-अधर्म-संशय के समय 

ज्ञानी पुरुष को भी-- पर 

लोकयात्रा च द्वृष्टव्या धर्मश्चात्महितानि च 

“लोकव्यवहार, नीतिधर्म और अपना कल्याण--इन बाहरी बातों का तारतस्थ से 

विचार करके ”” (अनु. ३७. १६; वन. २०६. ६० ) किर जो कुछ करना हो, उसका 

निश्चय करना चाहिये; और वनपर्व में राजा शित्रि ने धर्म-अधर्म के निणैयाथ इसी 

युक्ति का उपयोग किया है ( देखो वन. १३१. ११ और १२ )। इन वचनों से प्रगट 

होता है कि समाज का उत्कप ही स्थितप्रज्ञ ऊे व्यवहार की “बाह्य नीति” होती ह्वेः 

और यदि यह ठीक है तो आ्रागे सहज ही प्रश्ष होता है कि आधिभौतिक वादियों 

के इस श्रधिकांश ले।गें। के ग्रधिक सुख अथवा (सुख शब्द को व्यापक करके )* 
हित या ऋल्पराणवाले नीतितस्व को अध्यात्म-वादी भी क्यों नहीं स्वाकार कर लेते ? 

चौथे प्रकरण भें हमने दिखला दिया है कि, इस आधिकांश लोगों के अधिक सुख 

सूत्र में बुद्धि के श्रास्मप्रसाद से होने वाले सुख का अथवा उन्नति का और पारलौकिक 

कल्याण का अन्तभाव नहीं होता--इसमें यद्ट बढ़ा भारी दोपहै। किन्तु ' सुख 

शब्द का अर्थ और भी ्रधिक व्याप कर के यद्द दोष अनेक अ्रंशों में निकाल ढाला 
जा सझेगा; और नीति-धर्म की नित्यता के सम्बन्ध में ऊपर दी हुईं आध्याकिक- 
डपपात्ति भी कुछ लोगें को विशेष महत्त्व की न जैंचेगी | इसक्षिये नीतिशाख्र के 


ससद्धावस्था ओर व्यवहार । ३७६ - 


३. 3 ९ 
आध्यात्मिक और श्राधिमौतिक मार्ग में जो महत्त्व का भेद है, उसका यहाँ और 
थोढ़ा सा खुलासा फिर कर देना आवश्यक हर 


नीति की दृष्टि से किसी कर्म की योग्यता, अथवा श्रयोग्यता का विचार दो प्रकार 
से किया जाता है;--(१) उच्च कमे का केवल बाह्य फल देख कर श्रथांत्‌ यह देख करके 
कि उसका दृश्य परिणाम जगत्‌ पर कया हुआ है या होगा; भ्रौर (२) यह देख 
कर कि उस कर्म के करनेवाले की बुद्धि श्रथांत्‌ वासना कैसी थी। पहले को आधि- 
भौतिक मार्ग कहते हैं । दूसरे में फिर दो पत्त होते हैं ओर इन दोनों के एथक्‌ 
पृथक्‌ नाम हैं। ये सिद्धान्त विछल्ले प्रकरणों में बतलाये जा चुके हैं कि, शुद्ध कम होने 
के लिये वासनात्मक बुद्धि शुद्ध रखनी पड़ती है और वासनात्मक बुद्धि को शुद्ध 
रखने के लिये व्यवसायात्मक अर्थात्‌ कार्य-अछाये का निर्णय करनेवाली बुद्धि भी 
स्थिर, सम और शुद्ध रहनी चाहिये। इन सिद्धान्तों के अनुप्तार किसी के भी कर्मों 
की शुद्धता जॉचने के लिये देखना पड़ता है कि उसकी वासनात्मक-बुद्धि शुद्ध द्दे 
या नहीं, और वासनात्मक-बुद्धि की शुद्धता जौंचने लगें तो अन्त में देखना ही 
पडता है कि व्यवसायास्मर बुद्धि शुद्ध है या अशुद्ध । सारांश, कर्त्ता की बुढ्ि भ्रथांत्‌ 
वासना की शुद्धता का निर्णय, श्रन्त में व्यवसायात्मक बुद्धि की शुद्धता सेद्दी 
करना पढ़त! है ( गी. २. ४३ )। इसी ब्यवसायात्मक-बुद्धि को सदसद्विवेचन-शक्ति 
के रूप में स्वतंत्र देवता मान लेने से यह आधविदेविक मार्ग हो जाता है। परन्तु यह 
बुद्धि स्वतंत्र देवत नहीं है, किन्तु आत्मा का एक अन्तरिन्द्रिय है; भ्रतः बुद्धि को 
अवानता न दे कर, श्रास्मा को प्रधान सान करके वासना की शुद्धता का विचार 
करने से वह नीति के निर्णय का आध्यात्मिक मार्ग हो जाता है। हमारे शाखकारो 
का मत है कि इन सब सागें में श्राध्यात्मिक मार्ग श्रेष्ठ है; श्रोर प्रसिद्ध जमेन 
तत्त्ववेत्ता कान्ट ने यद्यपि व्रह्मात्मैक्य का सिद्धान्त स्पष्ट रूप से नहीं दिया है, तथापि 
उसने अ्रपने नौतिशासत्र के विवेचन का आरम्भ शुद्ध बुद्धि से अर्थात्‌ एक प्रकार से, 
अध्यात्मटृष्टि से ही किया है एवं उसने इसकी उपपत्ति भी दी है कि ऐसा क्यों 
करना चाहिये*। ग्रीन का अ्रभिप्राय भी ऐस। ही है। परन्तु इस विषय की पूरी 
पूरी छानबीन हस छोटे से ग्रन्थ में नहीं की जा सकती। इम चोथे प्रकरण में दो 
एक उदाहरण दे कर स्पष्ट दिखला चुके हैं कि नीतिमत्ता का पूरा निर्णय करने के 
लिये क्मे के बाहरी फल की अपेत्ता कर्ता की शुद्ध बरद्दे पर विशेष लक्ष देना 
पढ़ता । और हस्त सम्बन्ध का अ्रधिक विचार आगे, पन्द्रहर्वे प्रकरण में पाश्चात्य 
तर पोरस्य नीति-मार्गों की तुलना करते समय, किया जावेगा । अ्रभी इतना ही 
कद्दते हैं कि कोई भी कर्म तभी द्वोता है, जब कि पहले उस कर्म के करने की 
बुद्धि उत्पन्न हो, इसलिये कम की योग्यता-अयोग्यता का विचार भी सभी अंशों 
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में बुद्धि की शुद्धता-अशुद्धता के विचार पर ही श्रवलीम्बत रहता है| बुद्धि बरी 
डोगी, तो कर्म भी बुरा होगा; परन्तु केवल बाह्य कर्म के बुरे होने से ही यह अनुमान 
नहीं किया जा सकता कि बुद्धि भी वुरी होनी ही चाहिये। क्योंकि भूल से, कुछ 
का कुछ समर लेने से, श्रथवा अज्ञान से भी वेसा कर्म हो सकता है, और फिर 
डे नीतिशाख््र की दृष्टि से बुरा नहीं कह सहझते। “अधिकांश लोगें। के अधिक सुख” 
वाला नीतितत्व केवल वाहरी परिणामों के लिये हो उपयोगी होता है; और जब 
कि हन सुख-दुःखात्मक बाहरी परिणामों को निश्चित रीति से मापने का बाहरी 
साधन श्रब तक नहीं मिला है, तब नीतिमत्ता की इस कसौटी से सदैव यथार्थ निर्णय 
होने का भरोसा भी नहीं किया जा सकता। इसी प्रह्नार मनुष्य कितना ही सयाना 
क्‍यों न हो जाय, यदि उसकी बुद्धि शुद्ध न हो गद्दे हो तो यह नहीं कह सकते कि 
वह प्रत्येक अवसर पर धर्म से ही बरतेंगा। विशेषतः जहां उसका खार्थ थ्रा डटा, 
वहाँ तो फिर कहना ही क्या है,--स्वार्थे सर्वे विम्ुह्मान्त येडपि धर्मविदों जनाः 
(मभा. वि. ५१. ७ ) । सारांश, मनुष्य कितना ही बड़ा ज्ञानी धर्मवेत्ता और 
सयाना क्यों न हो किन्तु, यदि उसकी बुद्धि प्राणिमात्र में सम थे हो गई हो तो 
यह नहीं कह सकते कि उसका कर्म सरदेव श॒द्ध श्रथवा नीति की दृष्टि से निर्दोष 
ही रहेगा । अतएव हमारे शास्रकारों ने निश्चित कर दिया है कि नीति का विचार 
करने में कम के वाह्य फल की अपेक्षा, कर्त्ता की बुद्धि का ही प्रधानता से विचार 
करना चाहिये; साम्यबृद्धि ही अच्छे बर्ताव का चोखा बीज है। यद्दी भावार्थ भग- 
बद्गीता के इस उपदेश में भी हैः--- 
दूरेण हायवंर कर्म वुद्धियोगद्धनज्ञय । 
बुद्ध। शरणमन्विच्छु कूपणाः फल हु 
कुछ लोग इस ( गी. २. ४६ ) शछोक में बुद्धि का श्रथ ज्ञान समभम कर कहते हू 
कि कर्म ओर क्ञान दोनें। में से, यहाँ। ज्ञान को ही अ्रष्टता दी है। पर हमारे मत में 
यह श्र्थ भूल से खाली नहीं हे । इस स्थल पर शांकरभाष्य में वुद्धियोग का 
अर्थ “ समत्व बुद्धियोग ! दिया हुश्रा है, ओर यह श्छोक कर्मयोग के प्रकरण में 
आया हैं। अतएव वास्तव में इसझ्ा श्र्थ कर्मप्रधान ही करना चादियें; आर वह्दी 
- सरल रीति से लगता भी है। कर्म करनेवाले लोग दो प्रकार के होते हैँ; एक फल 
पर--उदाहरणाथं, उससे कितने लोगों को कितना सुख होगा, इस पर--दृष्टि जमा 
कर कर्म करते है; और दूपरे बुद्धि को सम और निष्काम रख कर कम करते हूँ, 
फिर कर्म-घर्म-संयोग से उससे जो परिणाम होना हो सो हुआ करे। इनमें से 
5 कलह्ठेतवः ? श्रर्थात्‌ “ फल पर दृष्टि रख कर कर्म करनेवाले ”” ज्ञोगों का नेतिक 
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# इस शोक का सरल अर्थ यह द्ै--" हे धनंजय | (सम-) बुद्धि के योग की 
अपेक्षा ( कोरा ) कम बिलकुल ही निकृष्ट दे । अतएव (सम-) बुद्धि का द्वी आश्रय कर । 
फल पर दृष्टि रख कर कर्म करनेवाले ( पुरुष ) कपण अथोत्‌ भोछे दर्जे के ६। 


सिद्धावस्था ओर व्यवहार। परे. 


दृष्टि से कृपण भ्रथांत्‌ कनिष्ठ श्रेणी के बतला कर समबुद्धि से कर्म करने वालों कोः 
इस शोक में भ्रेष्ठठा दी है। इस 'छोक के पदले दो चरणों में जो कहा है कि 
« दूरेणा हावरं कर्म बुद्धियोगाद्धन जय हे घधनअय ! समत्व बुद्धियोग की अपेक्षा 
कोरा कर्म श्रत्यन्त नित्कृष्ट ह---इसका तात्पये यही है; और जब श्रजन ने यह प्रश्न 
किया कि “ भीय्म द्रोण को कैसे मारूँ? ” तब उसको उत्तर भी यही दिया गया । 
इसका भावार्थ यह है कि मरने या मारने की निरी क्रिया की ही ओर ध्यान न दे कर 
देखना चाहिये कि “ मनुष्य किस बुद्धि से उस कर्म को करता है; ! भ्रतएव इस 
'छोक के तीसरे चरण में उपदेश है कि “त्‌ बुद्धि श्र्थात्‌ समबाद्धि की शरण ज्ञा ? 
और आगे उपसंहारात्मक अरठरहवें अध्याय में भी भगवान्‌ ने फिर कहा है कि 
« छुद्धियोग का आश्रय करके तू अपने कर्म कर।” गीता के दूसरे अध्याय के एक 
ओर शछोक से व्यक्त होता है कि गीता निरे कर्म के विचार को कानिष्ठ समझ कर 
उस कम की प्रेरक बुद्धि के ही विचार को श्रेष्ठ मानती है। अठारहवें अ्रध्याय में 
कर्म के भल्े-बुरे अर्थात्‌ सात्त्विक, राजस और, तामस भेद बतलाये गये हैं । यदि 
निरे कर्मफल की ओर ही गीता का लच्य द्वोता, तो भगवान्‌ ने यह कहा होता 
कि जो कर्म बहुतेरों को सुखदायक हो, वही सात्विक है। परन्तु ऐसा न बतला 
कर अठारहवें अध्याय में कहा है कि “ फलाशा छोड़ कर निस्सब्ञ बुद्धि से किया 
छुआ कर्म सात्त्विक अथवा उत्तम है ” (गी. १८. २३)। श्रथांत्‌ इससे प्रगट होता है 
कि कर्म को बाह्य फल की अपेक्षा कर्त्ता की निप्काम, सम श्रार निस्सड्ढ बुद्धि को ही 
कर्म-अकम का विवेचन करने में गाता अ्राधिक महत्व देती है। यही न्याय स्थित- 
प्रज्ञ के व्यवहार के लिये उपयुक्त करने से सिद्ध होता है कि स्थितप्रज्ञ जिस साम्य 
बुद्धि से अपनी बराबरीवालों, छोटों श्रोर सब साधारण के साथ बर्तता है, वही 
साम्यब॒द्धि उसके श्राचरए का मुख्य तत्त्त है और इस आचरण से जो प्राणिमात्र 
का मंगल होता है, वह इस साम्यबुद्धि का निरा ऊपरी आनुपज्निक पारिणाम 
है। ऐसे ही जिसकी बुद्धि पूर्ण श्रवस्था में पहुँच गई हो, वह लोगों को केवल 
अआधिभौतिऊ सुख प्राप्त करा देने के लिये ही अपने सब व्यवहार न करेगा। यह 
ठीक है कि वह दूसरों का नुकसान न करेगा; पर यद्द उसका मुख्य ध्ग्रेय नहीं है ॥ 
स्थितप्रज्ञ ऐसे प्रयस्न किया करता हैं जिसने समाज के लोगों की बुद्धि श्रधिक अधिक - 
शुद्ध होती जावे और वे लोग अपने समान ही अनन्त में आध्यात्मिक पूर्ण अवस्था 
में जा पहूँच। मनुष्य के कत्तव्यों में यही श्रेष्ठ और सात्तिक कत्तंव्य हैं। केवल 
आधिभोतिक सुख-इद्धि के प्रयरनों को हम गौण अथवा राजल घमभते है। 

गीता का सिद्धांत है कि कम-अकर्म के निर्णयार्थ कम के बाह्य फल पर ध्यान 
न दे कर कत्तो की श॒ुद्ध-बुद्धि को ही प्रधनता देनी चाहिये। इस पर कुछ लोगों का यह 
त्क-पूर्ण मिथ्या आउ्षेप है कि यदि कर्म-फल को न देख कर केवल शुद्धबुद्धि का 
डी इस प्रकार विचार करें तो मानना होगा कि शुद्धजुद्विवाला मनुष्य कोई भी 
चुरा काम कर सकता है ! और तब तो वह सभी बुरे कर्म करने के क्िके: 


देपरे... गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


स्वतन्त्र हो जायगा ! इस आक्तेप को हमने अपनी ही कल्पना के बल से नहीं घर 
असीटा है; किन्तु गीता-धर्म पर कुछ पादडी बद्दादुरों के किये हुए इस ढेंग के श्राक्षेप 
हमारे देखने में भी आये हे *। किन्तु हमें यह कहने में कोई भी दिक्कत नहीं 
जान पड़ती ये आरोप या आक्षेप बिलकुल मूखंता के अथवा दुराग्रह के हैं । ओर यह 
कहने में भी कोई हानि नहीं है कि आफ्रिका का कोई काला-क लूटा जड्जली मनुष्य 
सुधरे हुए राष्टू के नीतितत्वों का आकलन करने में जिम प्रकार श्रपात्र ओर अप्रप्र्थ 
. होता है, उसी प्रकार, इन पादड़ी भल्लेमानसों की बुद्धि वदिक धर्म के स्थितप्रज् 
- की श्रध्यात्मिक पूर्णावस्था का निरा आकलन करने में भी स्वधर्म के व्यर्थ दुरा- 
अह अथवा और कुछ भोडे एवं दुष्ट मनोविकारों से असमर्थ हो गईं है। उन्नी- 
सर्वी सदी के प्रत्िद्ध जन तत््वज्ञानी कान्‍्ट ने अपने नीतिशाख्र-विषयक ग्रन्थ में 
अनेक स्थलों पर लिखा है कि कर्म के बाहरी फल को देख कर नीति के निर्ण- 
यार्थ कर्त्ता की दाद्धि का ही विचार करना उाचेत है।। #कैन्तु हमने नहीं देखा, 
कि कान्‍्ट पर किसी ने ऐसा आक्षेप किया हो । फिर वह गांतावाले नीतितत्त्व को ही 
डपयुक्त कैसे होगा ? प्राणिमात्र में समवाद्धि द्वेते ही परोपकार करना तो देह का 
स्वभाव ही बन जाता है; और ऐसा हो जाने पर परमज्ञानी एवं परम श॒द्धवाद्धि- 
वाले मनुप्य के हाथ से कुकर्म होना उतना ही सम्भव है. जितना कि श्रस्टत से 
झ॒त्यु हो जाना। कर्म के वाह्य फल का विचार न करने के लिये जब गीता कहती हद, 
तब उसका यह श्रर्थ नहीं है कि जो दिल में आ जाय सो किया करो, प्रत्युत गीता 
कहती है कि जब बाहरी परोपकार करने का ढोंग पाखरड से या लोभ से कोई भी 
« कर सकता है; कैन्तु प्राणिमात्र में एक आत्मा को पहचानने से बुद्धि में जो स्थिरता 
श्लौर समता आरा जाती है उसका स्वॉग कोई नहीं बना सकता; तब किसी भी 





# क्लकत्ते के एक पादढी की ऐसी करतूत का उत्तर मिह्टर बुक्स ने दिया दे जो 
पक उनके / ४/४४४४४7० (कुरुक्षेत्र) नामक छपे हुए निबंध के अंत में है । उसने देखिये, 
( ऑककणांमशढ, १ $गड॥ड।बाव, 05, 807985. ७. 40552 ) 
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सिद्धावस्था ओर व्यवहार । झ्प्रे 


काम की योग्यता-अयोग्यता का विचार करने में कर्म के बाह्य परिणाम की श्रपेक्ता 
कर्त्ता की बुद्धि पर ही योग्य दृष्टि रखनी चाहिये । गीता का संक्तेप में यह सिद्धान्त 
कहा जा सकता है कि कोरे जह कर्म | ही नितिमत्ता नहीं, किन्तु कर्चा की 
बुद्धि पर वह स्वथा अवलःम्धित रहती हैं। थआागे गीता ($८. २५ 2 में ही कहा 
है कि इस श्राध्यात्मिक तस्व के ठीक सिद्धान्त को न सम कर, यदि कोई मनमानी 
करने लगे, तो उस पुष को राइस, या तामसी बुद्धिवाला कहना चाहिये । एक 
बार समचुद्धि हो जाने से फिर उस पुरुष को कत्तब्य-अकत्तव्य का ओोरर्चा बेक उप- 
देश नहीं करना पड़ता; इसी तत्त्व पर ध्यान दे कर साथु तुकाराम ने शिवाजी महा- 
राज को जो यह उपदेश किया कवि “ इसका एक ही कल्याणकारक भरे यह हे कि 
आशिमात्र में एक श्रात्मा को देखो, ” इसमें भी भगवद्गीता के घजुसार कर्मयोग 
का एक ही तस्व बतलाया गया है। यहाँ फिर भो कह देना उचित है कि यद्यपि 
साम्य्वुद्धि ही सदाचार का बीज हो, तथापि इससे यह भर अनुमान ने करना 
चाहिये कि जब तक हस प्रकार की पूर्ण शुद्धवुद्धि न हो जाये तब तक कर्म करने- 
वाला चुपचाप द्वाथ पर हाथ धरे बेठा रहे । श्थितश्रज्ञ के समान बुद्धि कर लेना तो 
परम ध्येय है; परन्तु गीता के आरम्भ ( २. ४०) में शो यह उपदेश क्षिया गया है 
कि इस परम ध्येय के पूर्णतया सिद्ध होने तक प्रतीक्षा न करके, जितना हो सके 
उतना ही, निष्कामब॒द्धि से प्रत्येक सजुष्य अपना कर्म करता रहे; इसी से बुद्धि अधिक 
अधिक शुद्ध होती चल्ली जायगी और धन्त में पूर्ण सिद्धि हो जायगी। ऐसा आग्रह 
करके समय को मुफुत न गवों दे कि जब तह पूर्ण सिद्धि पा न जाईँगा तब तक कर्म 
करूँगा ही नहीं । 

« सर्वभूतहित ? श्रधवा “ अधिकांश लोगों के श्रघिक कल्याण'-वाला नीति- 
तत्व केवल बाह्य कमे को उपयुक्त होने के कारण शाखाग्राही और कृपण है; परन्तु 
यह ' प्राणिमात्र में एक आत्मा ” वाली स्थितप्रश्ें की ' साम्य-बुद्धे ! मूत्आही 

' है, और इसी को नीति-निरणय के काम में श्रेष्ट मानना चाहिये। यद्यपि इस प्रकार 
०इ बात सिद्ध हो चुकी, तथापि इस पर कई एकों के आक्तेप हैं कि इस श्विद्धान्त 
से व्यवहारिक बताव की उपपात्ति ठीक ठीक नहीं लगती। ये आक्तिप प्रायः संन्‍्यास- 
मार्गी स्थितप्रज्ञ के संसारी व्यवद्दार को देख कर ही इन लोगों को सूरे हैं। किन्तु 
थोढ़ा सा विचार करने से किसी को भी सहज ही देख पड़ेगा कि श्राक्षेप स्थित- 
प्ज्ञ कर्मयोगी के बर्ताद को उपयुक्त नहीं होते । और तो क्या, यह भी कह सकते 

'हैं कि प्राणिमात्र में एक आत्मा श्रथवा आत्मोंपस्थ-बुद्धि के तत्त्व स॑ व्यावहारिक 
नीतिधम की जैसी अच्छी उपपात्ति लगती है, दैसो ओर किसी भी तत्त्व से नहीं 
लगती ॥ उदाहरण के क्षिये उप्त परोपकार धर्म को ही लीजेये कि जो सब देशों में 
ओर सब नीतिशास्तरों में प्रधान माना गया है। “ दूसरे का आत्मा ही मेरा आत्मा 

“है! इस अध्यात्म तस्व से परोपकार धर्म की जैसी उपपात्ति लगती है, ब्ैसी किसी 
भी आधिभोतिक-वाद से नहीं लगती। बहुत हुआ तो, # 'घिभोतिक शास्त्र इतन३. 
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ही कह सकते हैं कि, परोपकार-बुद्धि एक नेसार्गेक गुण है ओर वह उत्क्रान्ति-वाढ़: 
के अ्रनुसार बढ़ रहा है। किन्तु हतने से ही परोपकार की नित्यता सिद्ध नहीं हो 
जाती; यही नहीं बल्कि स्वाथ ओर परार्थ के भगड़े में इन दोनों घोढ़ों पर सवारः 
होने के लालची चतुर स्वार्थियों को भी अ्रपना मतलब गॉटठने में इसके कारण” 
अवसर मिल जाता हैं। यह बात हम चेथे प्रकरण में बतल्ला चुके हैं इस पर भी 
कुछ लोग कहते है कि, परोपकार-बुद्धि की नित्यता सिद्ध करने में लाभ ही क्या है 
आरिमात्र में एक ही श्रात्मा मान कर यदि गत्येक पुरुष सदा-सवंदा प्राणिमात का 
ही द्वित करने लग जाय तो उसझी गुजर केसे होगी ? और जब वह इस प्रकार 
अपना ही योग-क्षेम नहीं चला सका, तब वह और लोगों का कल्याण कर ही केसे 
सकेगा ? लेकिन ये शझ्लाएँ न तो नई ही हैं श्रोर न ऐसी है कि जो टाली न जा सके 
अगवान्‌ ने गीता में ही इस प्रश्न का यों उत्तर दिया है--“ तेषां नित्याभियुक्तानां: 
योगक्षेत्त वहाम्यहम्‌ ” (गी. ६. २२); ओर अध्यात्मशास्त्र की युक्तियों से भी 
यही शञर्थ निष्पन्न होता दै। जिसे लोक-कल्याण करने की बुद्धि हो गई, उसे कुछ 
खाना-पीना नहीं छोड़ना पड़ता; परन्तु उसकी छुद्धि ऐसी होनी चाहिये कि में लोको- 
पकार के लिय्रे ही देह धारण भी करता हूँ । जनक ने कहा है ( मभा. अश्व ३२) 
कि जब ऐसी बुद्धि रहेगी तभी इन्द्रियाँ कावू में र;ंगी ओर लोककल्याण होगा; 
और मीमांसक। के इस सिद्धान्त का तत्त्व भी यही है कि यज्ञ करने से शेप बचा हुआ 
अन्न ग्रहण करनेवाले को “ अ्रग्टताशी ” कह्दना चाहिये ( गी. ४, ३१ )। क्योंकि, . 
उनकी दृष्टि से जगत्‌ को धारण-पापण करनेवाल। कर्म ही यज्ञ है, अतएवं लोक- 
कल्पाण-करारक कर्म करते समय उसी से अपना ।निवह होता है ओर करना भी 
चाहिये, उनका निश्चय है कि अपने स्वार्थ के लिये यज्ञ-घक्र को बुडा देना अच्चा 
नहीं है । दासबोध ( १६. ४. १० ) में श्रीसमर्थ ने भी वर्णन किया है कि “ वह 
परोपकार ही करता रद्दता है, उसकी सब को जरूरत बनी रहती है, ऐसी दशा में 
उसे भूमण्डल में किस बात की कमी रह सकती है?” व्यवहार की दृष्टि 
से देखें तो भी काम करनेवाले को जान पढ़ेगा कि यह उपदेश बिलकुल 
यथार्थ है। सारांश; जगत्‌ में देखा जाता है कि लोककल्याण में जुते रहने 
वाले पुरुष का योग-क्षेम कभी अटकता नहीं है। केवल परोपकार करने के लिये 
उसे निष्काम बुद्धि से तैयार रहना चाहिये। एक बार इस भावना के दृढ़ हो जाने 
पर, ' कि सभी ज्लोग मुरू में हैं और मैं सब लोगों में हूँ, ” फिर यह प्रश्न ही नहीं 
दो सकता कि परार्थ सेस्वार्थ भिन्न हैं। “मैं ” प्रथक्‌ और “लोग ! एथक्‌ इसः 
आधिभौतिक द्वैत बुद्धि से “ अधिकांश ल्लोगों के अधिक सुख ” करने के लिये जो" 
अदृत्त होता है उसके मन में ऊपर लिखी हुईं आमक शक्ला उत्पन्न हुआ करती है ॥ 
परन्तु जो “ सर्वे खल्विदं ब्रह्म ” इस भरद्वैत बुद्धि से परोपकार करने में प्रदत्त हो 
ख्व(्य, उसके लिये यह शक्का नहीं ही रहती । स्वभूतास्मैक्यबादे से निष्पन्न होने- 
बाल्े सर्वभूतद्वित के इस आध्यात्मिक तत्व में, और स्वार्थ एवं पराथ रूपी द्वैत के: 


सिद्धावस्था और व्यवहार। इ्घश 


अरथांत्‌ श्रधिकांश लोगों के सुख के तारतम्य से निकलनेवाले लोककल्याण के श्राधि- 
आतिक तत्व में इतना ही भेद है, जो ध्यान देने योग्य है। साधु पुरुष मन में 
लोककल्याण करने का हेतु रब कर, लोककल्याण नहीं किया करते । जिस प्रकार 
प्रकाश फैलाना सूर्य का ख्॒भाव है, उसी प्रकार ब्रह्मज्ञान से मन में सर्वभूतात्सक्य 
का पूर्ण परिचय हो जाने पर लोककल्याण करना तो इन साधु पुरुषों का सहज 
स्वभाव हो जाता है; ओर ऐसा स्वभाव बन जाने पर सूर्य जैसे दूसरे को प्रकाश 
देता हुआ अपने आप को भी प्रकाशित कर लेता है वेसे ही साधु पुरुष के परार्थ 
उद्योग से ही उसका योग-मोक्ष भी आप ही आप सिद्ध होता जाता है। परोपकार करने 
के इस देह स्वमाव ओर अनासक्त वुद्धि के एकत्र हो ज़ ने पर बह्मास्मक्य वुद्धिवाले 
साधु पुरुष अपना कार्य सदा जारी रखते हैं; कितने ही सक्कट क्‍यों न चले अआवें, 
वे उनकी बिलकुल परवा नहीं करते; शोर न यही सोचते हैं कि सड्गटों का सदना 
भला हैं या जिस लोककल्याण की बदोलत ये सड्॒ट आते हैं, उसको छे.ड़ देना 
अला है; तथा यदि प्रसड़' आरा जाय तो श्रात्मबाल्ि दे देने के लिये भी तय्रार रहते 
हैं; उन्हें उसकी कुछ भी चिन्ता नहीं होती ! किन्तु जो लोग स्वार्थ अर पराथथ 
को दो भिन्न वस्तुएँ समझ, उन्हें तराजू के दो एलढ़ो में डाल, कोटे का क्ुझाव 
देख कर धर्म-अधर कानिणंय करना सीखे: ए हे उन शी ज्ञोककल्याण करने की इच्छा 
का हतना तीब्र हो ज्ञाना कदापि सम्भव नहीं है। अतएव प्राशिमात्र के हित का 
तत्व यद्यदि भगवद्ञीता को सम्मत है, तथापि उसकी डपपात्ति अधिहछांश लोगों 
के श्रधिर बाहरी सुखों के तारतम्य से नहीं लगाई है; किन्तु लोगों को संख्या 
अ्रथव्वा उनके सुखों की न्‍्यूनाधिकृता के विचारों को श्रागन्तुक श्रतएव कृपण कहा 
है, तथा शुद्ध व्यवहार की मूलभूत साम्यवुद्धि की उपपात्ति श्रध्यरात्मशाख्र के नित्य 
अह्यज्ञान के आधार पर बतलाई है। 

इससे देख पड़ेगा कि प्राणिमात्र के द्विताथ उद्योग करने या लोककल्याण 
अथवा परोपकार करने की युक्तिप्रसंगत उपपत्ति अध्यात्म-दृष्टि से क्योकर लगती है। 
अब समाज में एक दूसरे के साथ बरतने के सम्बन्ध में साम्य-बुद्धि की दृष्टि से हमारे 
शास्त्रों मं जो मूल नियम बतलाये गये हैं, उनका विचार करते हैं। “ यत्र वा 
अस्य सर्वेमात्मवा भूत ”! ( बृहद. २. ७. १४ )--जिसे सर्व आत्ममय हो गया, वह 
साम्युद्धि से ही सब के साथ बतंता है--यह तत्त्व बृहदारण्यक के सिवा ईशा- 
वास्‍्य (६) और कैवल्य ( १. १० ) उपनिषदों में, तथा मनुस्म॒ति ( १२. ६६ और 
१२२ ) में भी है, एवं इधी तत्व का गीता के छुटे अध्याय ( ६. २६) भें « सर्व- 
आूतस्थमात्मानं सर्वेभूतानि चात्मनि ” के रूप में अक्षरशः उल्लेख है। सर्वेभूता- 
स्मक्य श्रथवा खास्यबुद्धि के इसी तत्व का रूपान्तर आत्मोपस्यदृष्टि है। क्योंकि इससे 
सइज ही यह ब्नुमान निकलता है कि जब में प्राशिमात्र में हूँ और सुझ में सभी 
प्राशि हैं, तब मैं अपने साथ जैसा व्ता हूँ वैसा ही अन्य प्राणियों के साथ भी 
मुझे बर्ताव करना चाहिये। अतएवं भगवान्‌ ने कहा है कि इस “ आत्मौपस्य- 
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झे८दे गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाखतर । 


द्ष्ट अर्थात्‌ समता से जो सब के साथ बतंता है ” वह्दी उत्तम कर्मयोगी स्थितप्रक॒ 
है श्रोर फिर अज्जुन को इसी प्रकार के बतोव करने का उपदेश दिया है ( गी; ६- 
३०-३२ ) | अजुैन अधिकारी था, इस कारण इस तत्त्व को खोल कर सममाने की 
शीता में कोई जरूरत न थी। किन्तु जन साधारण को नीति का और धम का बोध 
कराने के लिये रचे हुए महाभारत में अनेक स्थानों पर यद्द तत्त बतला कर (मभा. 
शां. २३८. २१; २६१. ३३), व्यासदेव ने इसका गम्भीर और व्यापक श्र्थ स्पष्ट 
कर दिखलाया है। डदाहरण लाजिये, गीता श्रोर उपनिष लें में संक्षेप से बतलाये 
हुए आस्मौपम्य के हसी तत्व को पहले इस प्रकार समझाया है-- 

आत्मौपमस्तु भूतेषु यो वे भवाति पूरुषः। 

न्यस्तद्रडो जितक्रोधः स प्रेत्य सुखभेधते ॥ 
“ज्ञो पुरुष श्रपने हो समान दूसरे को मानता है श्रोर जिसने क्रोध को जीत लिया 
है, वह परलोक में सुख पाता है ” (मभा. प्रनु. ११३. ६ )। परस्पर एक दूसरे 
के साथ बतोव करने के वर्णन को यहीं समाप्त न करके श्रागे कद्दा है-- 

५“न तत्परस्य संद्ध्यात्‌ प्रतिकूल यदात्मनः। 

एय सक्तेपतो धमेः कामादन्यः प्रचतते ॥ 
£ तुसे बताव औरों के साथ न करे कि जो स्वयं अपने को प्रतिकूल अथात्‌ दुःख- 
कारक जैंचे । यही सब घर्म ओर नीतियों का सार है, ओर वाकी सभी व्यवहार लोम- 
मूल हैं?” ( सभा. अनु १३३. ८)। श्रोर श्रन्त में बृहस्पति ने युधिष्ठिर से कहा है- 

प्रत्याख्याने च दाने च॑ खुखदुःखे प्रियाप्रिये । 

आत्मौपम्येन पुरुषः प्रमाणमधिगच्छति ॥ 

यथापरः प्रक्रमत परेषु तथा परे प्रक्रमन्ते3परस्मिन्‌। 

तथैव तेषूपमा जावलाक यथा धर्मों निपुणेनोपदिष्टः ॥ 
८ सुख या दुःख, प्रिय या अग्रिय, दान अथवा निपेघध--हन सब बातों का श्रजु* 
मान दूसरों के विषय में वैसा द्वी करे, जैसा कि अपने विपय में जान पढ़े । दूसरों के 
साथ मनुष्य जैसा बतोव करता है, दूसरे भी उसके साथ वैसा ही व्यवद्वार करते हैं; 
अ्रतएव यद्दी उपमा ले कर इस जगत्‌ में आत्मौपम्य की दृष्टि से बर्ताव करने को 
सयाने लोगों ने घ्म कद्दा है ”” ( अनु. ११३. ६, ५० ) | यह “न तत्परस्थ संदृध्यात्‌ 
प्रतिकूल यदात्मनः ” छोक विदुरनीति ( उद्यो. ३८. ७२ ) में भी हे; श्रीर श्ागे 
शान्तिपर्व ( १६७. ६. ) में विदुर ने फिर यही तस्व युधिष्टिर को बतलाया है। पर्रतु 
आत्मौपम्य नियम का यह एक भाग हुआ कि दूसरें को दुःख न दो, क्योंकि जो 
तुम्हें दुःखदायी है वही और ज्ञोगों को भी दुःखदायी होता है। अब इस पर कदा- 
चित्‌ किसी को यह दीध॑शझ्ला द्वो कि, इससे यह निश्चयात्मक अनुमान कटी 
निकल्वता दे कि तुम्हें जो सुखदायक जैंचे, वही ओरों को भी सुखदायक है, 
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“और इसलिये ऐसे ढैंग का बर्ताव करो जो औरों को भी खुखदायक हो ? इस शक्ल 
:के निरसनार्थ भीष्म ने युधिष्टि को धर्म के लक्षण बतलाते समय इससे भी 
अधिक खुलासा करके इस नियम के दोनों भागे का स्पष्ट उल्लेख कर दिया है-- 
यदन्येर्विंदित नेच्छेद्ात्मनः कमे पूरूषः । 
न तत्परेषु कुर्वीत जानन्नप्रियमात्मनः ॥ 
जीवित यः स्वय चेच्छेत्कथ सायं प्रघातयेत्‌ । 
यद्यदात्मीनि चेच्छेत तत्परस्यापि चिन्तयेत्‌॥ 
श्रथांत्‌ “ हम दूसरों से श्रपने साथ जसे बताव का किया जाना पसन्द नहीं करते-- 
यानी अपनी पसन्‍्दगी को समझ कर--वसा वर्ताव हमें भी दूसरों के साथ न करना 
- चाहिये। जो स्वयं जीवित रहने की इच्छा करता है, वह दूसरें। को कैसे मारेगा ? 
ऐसी इच्छा रखे कि जो हम चाहते हैं, वही औ्रोर लोग भी चाहते हैं।! (शां. 
२५८. १६, २३ ) भ्रार दुसरे स्थान पर इसी नियम को बतलाने में इस “ अ्रनुकूल 
अथवा “प्रतिकूल ” विशेषणो का प्रयोग न करके, किल्ली भी प्रकार के आचरण के 
“विषय में सामान्यतः विदुर ने कहा है-- 
तस्माद्धमेप्रधानेत भवितव्यं यतात्मना । 
तथा च सर्वभूतिषु वर्लितव्ये यथात्मीनि ॥ 
£ इन्द्रियनिप्रह करके धर्म से बतेना चाहिये; श्रार श्रपने समान ही सब्र प्राणियों 
से बतांब करे ”” (शां. १६७. ६) | क्योंकि शुक्ाजुप्रश्न में ब्यास कहते हैं-- 
“शथावानात्मनि वेदात्मा तावानात्मा परात्मनि । 
य एवं सततं वेद सो3मस्तृतत्वाय कल्पते ॥ 
“जो सदैव यह जानता है कि हमारे शरीर में जितना आत्मा हे उतना ही 
दूसरे के शरीर में भी है, वही श्रस्ट॒तत्व अरथांत्‌ मोक्ष प्राप्त कर लेने में समय होता 
है” (मभा. शा. २३८. २२)। बुद्ध को आत्मा का श्रस्तित्व मान्य न था; 
कम से कम उसने यह तो स्पष्ट ही कह दिया है कि आत्माविचार की व्यथे उलझन 
में न पड़ना चाहिये; तथापि डसने, यह बतलाने में कि बोद्ध भिचु लोग ओरोंके 
साथ कैसा बतोव करें, आत्मौपस्य-दृष्टि का यह उपदेश किया है-- 
यथा अहं तथा एते यथा एते तथा अहम्‌। 
अत्तान ( आत्माएं ) उपमे कत्वा ( कृत्वा ) न हनेय्यं न घातये॥ 
“जैसा मैं चैसे ये, जैसे ये वैसा में, ( इस प्रकार) अपनी उपमा समक कर न तो 
(किसी को भी ) मारे और न सारवावे ” ( देखो सुत्तनिषात /नालकसुत्त २७)। घम्मप 
नाम के दूसरे पाली बोदूअन्थ ( घस्मपद्‌ १२६ और १३० ) में भी इसी छोक का 
दूसरा चरण दो बार ज्यों का त्यों आया है और तुरन्त ही मनुस्यति ( ५. ४३ ) एवं 


महाभारत ( अजु. १३३. २ ) इन दोनों अन्थों में पाये जानेवाले ोकों का पात्नो 
-भाषा में इस प्रकार अनुवाद किया गया है-- 


झ्दद गीतारहस्य अथवा कममयोगशास्त्र । 


सुखकामानि भूतानि यो दरडेन विहिसति । 

अत्तनो सुखमेसाना ( इच्छुन्‌ ) पेच्य सो न लभते खुखम्‌॥5 
“(अपने समान सुख की इच्छा करनेवाले दूसरे प्राणियों की जो अपने: 
( अत्तनो ) सुख के लिये दण्ड से हिंसा करता है, उप्ते मरने पर ( पेच्य-प्रेत्य ) 
सुख नहीं मिलता ” ( धम्मपद १३१ )। आत्मा के अस्तित्व को न मानने पर भी 
आस्मोपस्थ की यह भाषा जब कि बोद्ध अन्थों में पाई जाती है, तब यह प्रगट ही 
है कि बोद्ध अन्थकारों ने ये विचार वेदिक धर्मग्रन्थों पे लिये हैं। अस्तु, इसका 
अधिक विचार आगे चल कर करेंगे । ऊपर के विवेचन से देख पड़ेगा कि, जिसकी 
« सर्वभूतस्थमात्मानं सर्वेभूतानि चात्मनि ” ऐसी स्थिति हो गई, वह श्रोरों से 
बर्तने में आत्मोपम्य-बुद्धि से ही सदेव काम लिया करता है; शरौर दम प्राचीन काल 
से समरूते चले श्रा रहे हैं कि ऐसे बर्ताव का यही एक मुख्य नीतितत्त्व ह। इसे 
कोई भी स्वीकार कर लेगा कि समाज में मनुष्यों के पारस्परिक व्यवहार का निर्णय 
करने के लिये श्रात्मापम्य-बुद्धि का यह सूत्र, अधिकांश लोगों के श्रधिक हित ”? 
वाले आधिभोतिक तत्व की अपेक्षा श्रधिक निदोप, निस्सन्दिग्व, व्यापक, स्वल्प, 
ओर बिलकुल अपढ़ों की भी समभ में जल्दी आ जाने योग्य है” | धर्म-ग्रधर्मशास्तर 
के इप रहस्य (एप संक्षेपता धर्म: ) श्रथवा मूलतत्व की श्रध्यात्मष्टया जैसी 
उपपात्ति लगती है, वेशी कर्म के बादरी पारिणाम पर नजूर देनेवाले श्राधिभोतिक 
बाद से नहीं लगती । ओर इसी से धर्म अधर्मशासत्र के इस प्रधान नियम को, उन 
पश्चिमी परिइतें के अन्यें। में प्रायः प्रमुख स्थान नहीं दिया जाता कि जो श्राधि- 
भौतिक दृष्टि से कर्मयोग का विचार करते हैं। और तो क्या, आत्मौपम्य दृष्टि के सूत्र को 
ताक में रख कर, वे समाजबन्धन की उपर्पीत्ति “ अधिकांश लोगों के अधिक सुख / 
प्रभ्तति केवल दृश्य तत्त्व से ही लगाने का प्रयत्न किया करते हैं। परन्तु उपनिपर्दों 
में, मनुस्ट॒ति में, गीता में, महाभारत के स्न्यान्य प्रकरणों में और केवल बोद 
शर्म में ही नहीं, प्रत्युत श्रन्यान्य देशों एवं धर्मों में भी, आत्सोंपस्थ के इस सरल 
लीतितत्व को ही सर्वत्र श्रग्न॒स्थान दिया हुआ पाया जाता है। यहूदी और क्रिश्वियन 
अ्मपुस्तकों में जो यह श्राज्ञा दे कि “तू अपने पढ़ोलियों पर अपने ही समान 
प्रति कर ” (लेब्ि. १६. १९; मेथ्यू. २२. ३६ ), वह इसी नियम का खूपान्तर 
है । इंसाई लोग इसे सोने का श्रर्थात्‌ सोने सरीखा मूल्यवान्‌ नियम कहते हैं. 
परन्तु आत्मेक््य की उपपत्ति उनके धर्म में नहीं है। ईसा का यह उपदेश भी आत्मौ- 
पस्थ-सूत्र का एक भाग है कि “ लोगों ्ष तुम अपने साथ ज्ञसा बर्ताव करना पसन्द 





# सूत्र शब्द की व्याख्या इस प्रकार की जाती है-" अल्वाक्षरमसन्दिग्ध॑ साख द्वि- 
श्रतों मुखम्‌ । अस्तोभमनवत्र च सूत्र सूकविदों ।विदु: ॥”! गाने के खुभीते के लिये किसी भी 
मन्त्र में जिन अनेक वक्षरों का प्रयोग कर दिया जाता है, उन्हें स्तोभाक्षर कद्त ई । हि 
सूत्र में ऐसे अनर्थक्र अक्षर नहीं होते, इसी लक्षण भें यह्द “अस्तोभ? पद आया ह्ढे। 
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करते हो, उनके साथ तुम्हें स्वयं भी वैसा ही बर्ताव करना चाहिये ”” ( मा. ७. १२, 
* झयू. ६. ३३ ), और यूनानी तच्ववेत्ता अरिस्टोटल के ग्न्थ में मलुप्यों के परस्पर 
: बतोव करने का यही तत्व भ्रत्तरशः बतलाया गया है। श्ररिस्टॉटल ईसा से कोई 
दो-तीन सो वर्ष पहल्ले हो गया है; परन्ठ इससे भी लगभग दो सौ वर्ष पहले 
चीनी तत्त्ववेत्ता खूँ-फू-त्से ( अंग्रेजी श्रपञ्न॑ंश कानफ्यूशियस ) उत्पन्न हुश्रा 
- था, इसने आत्मौपम्य का डल्लिखित नियम चीनी भाषा की प्रणात्री के अनुसार एक 
ही शब्द में बतला दिया है ! परन्तु यह तत्व हमारे यहाँ कानफ्यूशियस से भी 
बहुत पहले से, उपनिषदं ( इेश. ६. केन. १३ ) में ओर फिर महाभारत में, गीता 
- में, एवं “ पराये को भी आत्मवत्‌ मानना चाहिये ” ( दास. १२. १०. २२ ) इस 
रीति से साधु-सम्तों के ग्रन्थों में विद्यमान है तथा इस लोकोक्ति का भी प्रचार है 
कि “ आप बीती सो जग बीती ”। यही नहीं, बल्कि इसकी श्रध्यात्मिक उपपात्ति 
भी हमारे प्राचीन शास्त्रकारं ने दे दी है । जब हम इस बात पर ध्यान देते हैं छल 
यद्यपि नीतिधरम का यह सर्वमान्य सूत्र वेदिक धर्म से भिन्न इतर धर्मों में दिया 
गया हो, तो भी इसकी उपपात्ति नहीं बतलाईं गई दे; ओर जब हस इस बात पर 
- ध्यान देते हैं कि इस सूत्र की उपपत्ति ब्रह्मास्मेक्यरूप अ्रध्यात्म ज्ञान को छोड़ ओर 
: दूसरे किसी से भी ठीक दीक नहीं ल्वगती; तब गीता के अध्य।त्मिक नीतिशाख का 
अथवा कर्मयोग का महत्व पूरा पूरा व्यक्त हो जाता है। 
समाज में मनुष्यों के पारस्परिक व्यवहार के विषय में ' आत्मोपस्य ' वुद्धि का 
पनियम इतना सुलभ, व्यापक सुबोध और विश्वतो मुख है कि ज्ब एक वार यह बतला 
दिया # प्राणिमात्र में रहनेवाल्ले श्रात्मा की एस्ता को पहचान कर “ श्रात्मवत्‌ 
समरुद्दि से दूसरों के साथ बर्तते जाओरो,'' तब फिर ऐसे प्रथरू पृथक उपदेश करने 
की जरूरत ही नहीं रह जाती कि लोगों पर दया करो, उनकी यथाशक्ति मदद करो, 
उनका कल्य्राण करो, उन्हें श्रभ्युदय के मार्य में लगाओ, उन पर प्रीति रखो, उनसे 
ममता न छोड़ो, उनके साथ न्याय श्रोर समता का बतोब करो, किसी को धोका 
मत दो, किसी का द्वव्यहरण अथवा द्विंसा न करो, किसी से कूठ नबोलो, अध्रिकांश 
लोगों के अधिक कल्याण करने की बुद्धि मन में रखो; श्रधवा यह समझ कर भाई 
चारे से बतांव करो कि हम सब एक ही विता की सन्‍्तान हैं। प्रत्येक मनुष्य को 
स्वभाव से यह सइज ही मालूम रहता है कि मेरा सुख दुःख ओर कल्याण झ्िस 
मे है; भौर सांसारीक वप्वहर करने में यूहस्थी की व्यवस्था से इस बात का अनुभव 
भी उनको होता रहता है क्लि “ आत्मा वे पुलनामासि ” अथवा ८ अर्थ भायो 
-शरीरस्थ ”” का भाव समझ कर झपने हो समान अपने ख्त्रो पुत्रों पर भी हमें प्रेम 
करना चाहिये। किन्तु घरवालों पर प्रेम करना आत्मौपम्प-बुद्धि सीखने का पहला 
'ड्डी पाठ है; सदैव इसी में न लिपटे रह कर घरवालों के बाद दृष्ट-मित्रों, फिर आस, 
“गोत्रजों, ग्रामावासियों, जाति-भाइयों , धम्म-बन्धु ओ और अन्त में सब मनुष्यों अथवा 
ःआखिमात्र के दिषय में आस्मौपस्थ-बुद्धि का उपयोग करना चाहिये, इस प्रकार 
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प्रत्येक मनुष्य को अपनी आत्मौपम्य-चुद्धि अधिक अधिक व्यापक बना कर पहचानना: 
चाहिये के जो आत्मा हम में है वही सब प्राणियों में है, और अ्रन्त में इसी 
के अनुसार बर्ताव भी करना चाहिये--यही ज्ञान की तथा आश्रम-व्यवस्था की पर-- 
मावधि श्रथवा मनुष्यमात्र के साध्य की सीमा है। आत्मौपस्य-बुद्धिरूप सूत्र का 
अन्तिम और व्यापक अर्थ यही है । फिर यह श्राप ही सिद्ध हो जाता है क्लि इस 
परमावधि की स्थिति को प्राप्त कर लेने की योग्यता जिन जिन यज्ञ-दान आदि कर्मों 
से बढ़ती जाती है, वे सभी कर्म चित्त-शुद्धिकारक, घर्स्य और अतएव गृहस्थाश्रमः 
में कत्तव्य हैं! यह पहले ही कह आये हैं कि चित्त-शुद्धि का ठीक अर्थ स्वा्थंबुद्धि 
का छूट जाना ओर ब्द्यास्मैक्य को पहचानना है एवं इसी लिये स्मतिकारों ने गृह-- 
स्थाश्रम के कर्म विद्वित माने है। याज्षवल्क्य ने मैत्रेयी को जो “ आत्मा वा भरे 
व्ृष्टष्यः ” आदि उपदेश डिया है, उसका मर्म भी यही है । अ्रध्यात्मज्ञान की नींव- 
पर रचा हुआ कर्मयोगशाख्त्र सब से कहता हैं कि, “आत्मा वे पुत्रनामासि” में ही 
आस्मा की व्यपकता को संकुचित न करके उसकी इस स्वाभाविक व्याप्ति को 
पहचाने। कि “ लोकों वे श्रयमात्मा ”; और इस समझ से बर्ताव किया करो 
कि “ डदारचरितानां तु वसुवैव कुठुम्बकूम्‌ '--यह सारी पृथ्वी ही बढ़े लोगों 
की चर-गृहस्थी है, प्राणिमात्र ही उनका परिवार है। हमारा विश्वास है कि, इस 
विपय में हमरा कर्मयोग-शाख्तर अन्यान्य देशो क पुराने अ्रथवा नये किसी भी कर्म-- 
शाम्र से हारनेवाला नहीं है, यही नहीं; उन सब को अपने पट में रख कर परमेश्वर 
के समान ' दश अंगुल ” बचा रहेगा । 

इप्त पर भी कुछ लोग कहते हैं कि, आत्मोपस्य भाव से * “बसुधेव कुटुस्बकम्‌ 
रूपी वेदान्ती और व्यापक दृष्टि हो जाने पर हम सिर्फ उन सदगुणों को दी न खो 
बैडेंगे, के जिन देशाभिमान, कुलामिमान ओर घममाभिमान आदि सदगुणो से कुछ 
वंश श्रथवा राष्ट्र आज कल उन्नत अ्रवस्था में हैं, प्रत्युत यदि कोई हमें मारने 
या कष्ट देने आ्रावेगा तो, “ निैरः सर्वभूतेष्‌ ” ( गी. ११. १६) गीता के इस 
वाक्‍्यानुसार, उसको दुष्टब्रद्धे से लौट कर न मारना हमरा धर्म हो जायगा ( देखो 
श्रम्मपद ३३८ ), अतः दु्शो| का प्रतीकार न होगा और इस कारण उनके बुरे 
कर्मों में साथु पुरुषों की जान जोखिम में पड़ जावेगी । इस प्रकार दुटों का इव। 
दवा हो जाने से, पूरे समाज अथवा समूचे राष्ट्र का इससे नाश भी द्वो जावेगा | 
मद्दा भारत में स्पष्ट ही कहा है कि “ पापे प्रातिपापः स्पात्साधुरेव सदा भवेत्‌ ” 
(वन. २०६. ४४ )दु्टों के साथ दुष्ट नहो जावे साधुता से बरतें; क्योंकि दुष्टता 
से अथवा वैर भूँजाने से वेर कभी नष्ट नहीं होता--न चापि बैरं वैरेण केशव 
ब्युपशाम्यति ?। इसके विपरीत जिसका हम पराजय करते हैं वह, स्वभाव से ड्ढी 
दुष्ट होने के कारण पराजित होने पर और भी अधिक उपद्रव 82 रहता हृ 
तथा वह फिर बदला लेने का मौका खोजता रहता है--जयो वैरे प्रसजति; ” झत- 
घुव॑ शान्ति से ही दु्टों का निवारण कर देना चाहिये ( मभा. उद्यो. ५१-६६: और 
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६३ ) भारत का यही शोक बौद्ध प्न्थें में है ( देखो धम्मपद * और २०१ 
महावग्ग १०. २ एवं ३), ओर ऐसे ही इंसा ने भी इसी तत्व का अ्नुकरण इस 
प्रद्ार किया है “ तू अपने शत्रुओं पर प्रीति कर ” ( मेथ्यू. ९.४४ ), और “ कोई 
एक कनपटी में मारे तो तू दूसरी भी आगे कर दे”( मेथ्यू. २१. ३६; ल्‍्यू. ६. २६ )। 
ईंसामसहि से पहले के चीनी तत्वज्ञ ला-ओऔ-त्से का भी एसा ही कथन हैं श्रार भारत 
की सन्‍्त-मण्ढल्ली में तो ऐसे साधुओं के इस प्रकार प्राचरण करने की बहुतेरी 
कथाएँ भी हैं । हम्रा अथवा शान्ति की पराकाष्ठा का उत्कर्प दिखलानेवाले इन 
उदाहरण की पुनीत योग्यता को घटाने का हमारा बिलकुल इरादा नहीं है ।इस 
में कोई सन्देह नहीं कि सत्य समान ही यह क्षमा-घम भी श्रन्त में अथोत्‌ 
समाज की पूर्ण श्रवस्था में अपवाद-रहित और नित्य रूप से बना रहेगा। ओर 
बहुत क्या कद्दें, समाज की वर्तमान अ्रपूर्ण व्यवस्था में भी श्रनेक अवसरों पर देज्ना 
जाता है कि जो काम शान्ति से हे जाता है; वह क्राध से नहीं होता। जब अजुन 
देखने लगा कि दुष्ट दुर्योधन की सहायता करने के लिये कोन कौन योद्धा आये हैं; 
तब उनमें पितामह श्रोर गुरु जैसे पूज्य मनुष्यों पर दृष्टि पड़ते दी उसके ध्यान में 
यह बात आ गई कि दुर्योधन की दुछठता का प्रतीकार करने के लिये उन गुरु जनों 
को शर्तों से मारने का दुष्कर कर्म भी मुझे करना पड़ेगा कि जो केवल कर्म में 
ही नहीं, प्रव्युत श्र्थ में भी आसक्त हो गये हैं ( गी, २. €); और इसी से वह 
कहने लगा कि यद्यपि दुर्योधन दुष्ट हो गया है, तथापि “ न पापे प्रतिपापः स्थात्‌” 
बालेन्याय से मुझे भी उसके साथ दुष्ट न हो जाना चाहिये, “ यदि वे मेरी जान 
भी लें लें तो भी ( गी. १. ४६) मेरा ' नि्वैर ' अन्तःऋरण से चुपचाप बठ रहना 
ही उचित है। ” श्र॒जुन की इसी शह्गा को दूर वहा देने के लिये गीताशाम्न की 
अवृत्ति हुई श्रौर यही कारण है कि गीता में इस विषय का जैसा खुलासा किया 
गया है वेसा ओर किसी भी धर्मग्रन्थ में नही पाया जाता । उदाहरणाथ, बोद्ध 
ओर क्रिश्वियन धर्म निर्वैंरत्व के तत्व को वैदिकधर्म के समान ही स्वीकार तो करते 
हैं; परन्तु इनके धर्मंग्रन्थों में स्प्टलया यह बात कहीं भी नहीं बतलाई है कि 
€ ह्लोकसंग्रह की अथवा आत्मसंरक्षा की भी परवा न करनेवाले ) सर्व कर्मत्यागी 
संन्‍्यासी पुरुष का व्यवद्वार, ओर ( बुद्धि के अनासक्त एवं निर्वेर हो जाने पर भी 
उसी धनासक्त शोर निवैर वाद्धे से सारे बतोव करनेवाले ) कर्मयोगी का व्यवद्ार-ये 
दोनों सवा में एक नहीं हो सकते। इसके विपरीत पश्चिमी नीतिशाखवेत्ताओं के 
आगे यह बेढब पदेली खड़ी है कि ईसा ने जो निर्वैरत्व का उपदेश किया है उसका 
जगत्‌ नाटि से सप्तुचित मेल्न कैसे मिल्ार्वे * और निट्शे नामक आधुनिक जर्मन 
पणिडत ने अपने अन्थों में यह मत डॉट के साथ लिखा है कि निर्वेरत्व का यद्द 
धमेतत्व गुलामागिरी का और घातक है, एवं इसी को श्रेष्ठ माननेवाले ईसाई धर्म ने 
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युरोपखंड को नामदे कर डाला है। परन्तु हमारे धर्मग्रन्थों को देखने से ज्ञात होगा 
कि न केवल गीता को प्रत्युत मनु को भी यह बात पूर्णतया अवगत और सम्मत 
थी कि संन्यास ओर कर्मयोग दोनों धर्ममागों में इस विषय में भेद करना चाहिये। 
क्योंकि सन्ु ने यह नियम “ कुध्यन्तं न प्रतिक्रुष्यत्‌ ”--क्रोाधित होनेवाले पर फिर 
क्रोध न करो ( मनु. ६. ४८ ), न गृहस्थधर्म में बतलाया है और न राजधर्भ में; 
बतलाया है केवल यतिधमे में ही । परन्तु श्राज कल के टीकाकार इस बात पर ध्यान 
नहीं देते कि इनमें कान वचन किस मागे का है श्रथवा उसका कहूँ उपयोग करना 
चाहिये; उन लोगों ने संन्यास ओर कर्ममागे दोनों के परस्पर-विरोधी सिद्धान्तों को 
गड्डमगडु कर डाह्नने की जो प्रणाली डाल दी है, उस प्रणाली से प्रायः कर्म- 
योग के सच्चे सिद्धान्तों के सम्बन्ध में केसा भ्रम पड़ जाता है, इसका वर्णन हम 
पॉँचवें प्रकरण में कर आये हैं। गीता के टीकाकारों को इस अ्रामक पद्धति को छोड़ 
देने से सहज ही ज्ञात हो जाता हैं कि भागवतधर्मी कर्मयोगी “ निवेर ” शब्द का 
क्या अर्थ करते हैं । क्योंकि ऐसे अवसर पर दुष्ट के साथ कमयोगी ग्ृहदस्थ को ज्ञैप्ता 
चतोव करना चाहिये, उसके विपय में परम भगवद्धक्त प्रल्हाद ने हो कहा है कि 
« तस्मानित्य क्षमा तात ! परिडतेरपवादिता ” ( मभा. वन. २८. ८ )-है तात ! 
इसी हेतु से चतुर पुरुषों ने क्षमा के लिये सदा श्रपवाद बतलाये हैं। जो कर्म हमें 
दुःखदायी हो, वही कर्म करके दूसरों को दुःख न देने का, आत्मोपस्प-दृष्टि का 
सामान्य धर्म है तो ठीक; परन्तु महाभारत में निर्णय किया है कि जिस समाज मे 
आत्मौपम्य-दृष्टिवाले सामान्य धर्म की जोद के इध दूसरे धम के--कि है । भी दूसरे 
लोग दुःख न दें--पालनेवाले न हों, उस समाज में केवल पुक पुरुष ही यदि इस 
धर्म को पालेगा तो कोई लाभ न होगा। यह समता शब्द ही दो व्यक्तियों से संवद्द 
श्रथीत्‌ सापेक्त है । अतएव श्राततायी पुरुष को मार डालने से जैसे अहिंसा धर्म मे 
बद्दा नहीं लगता, वेसे ही दुर्श का उचित शासन कर देने से साधुश्नों की श्रात्मापम्य 
बुद्धि या निश्शच्रुता में भी कुछ न्‍्यूनता नहीं होती । बल्कि दुष्टों के अन्याय का 
प्रतिकार कर दूसरों को बचा लेने का श्रेय अवश्य मिल जाता है। जिम परमेश्वर क्री 
अपेक्षा किसी की भी बुद्धि अधिक सम नहीं है, जब वढ़ परमेश्वर भी साधुश्रो की 
रक्षा श्रौर दुशों का विनाश करने के लिये समय-समय पर भ्रवतार ले कर लोकप्ृग्रह 
किया करता है ( गी. ४. ७ और ८ ) तब ओर पुरुषों की बात ही क्या है! यह 
कहना अमपूश हे कि “ वसुजैव कुटस्वकम्‌ ” रूपी बुद्धि हो जाने से अथवा 
फलाशा छोड़ देने से पात्रता-अपात्रता का अथवा योग्यता-श्रयोग्यता का भेद 
मिट जाना चाहिये। गीता का सिद्धान्त यह हैं कि फल ही श्राशा में 

अधान होती है और उसे छोड़े विना पाप-पुए्य से छुटकारा नहीं मिलता । किन्तु 
यदि हिसी सिद्ध पुरुष को अपना स्वार्थ साधने की श्रावश्यकता न हो तथापि यंदि 
बह किसी श्रयोग्य आदमी को कोई ऐसी वस्तु ले लेने देकि जो उसके योग्य नहीं, तो 
उस सिद्ध पुरुष को अयोग्य आादमियों की सहायता करने का, तथा योग्य साधुओं 
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“शुर्व समाज की भी हानि करने का पाप लगे बिना न रहेगा। कुबेर से कप, 
-लेनेवाला करोड़पति साहूकार यदि बाजार में तरकारीभाजी लेन जावे, तो जिस 
-अकार वह हरी घनियां की गड्ढी की कीमत लाख रुपये नद्दीं दे देता, उसी प्रकार पूर्ण 
- साम्यावस्था में पहुँचा हुआ पुरुष किसी भी का्ये का योग्य तारतम्य भूल नहीं 
जाता । उसकी बाद्धि सम तो रहती है, पर समता का यह अथ नहीं हैं कि गाय 
का चारा मलुष्य को और मनुष्य का भोजन गाय को खिला दें; तथा भगवान्‌ ने 
-गीता ( १७. २० ) में भी कहा हैँ कि जो “दातव्य' समझ कर सात्विक दान 
-करता हो, वह भी “ देशे काले च पात्रे च ”? श्रर्थात्‌ देश, काल ओर प त्रता का 
विचार कर देना चाहिये। साथु पुरुषों की स|म्यबुद्धि के वर्णन में ज्ञानेश्वर महाराजने 
उन्हें पृथ्वी की उपमा दी है। इसी प्रथ्व्री का दूसरा नाम ' सर्वेसहा ! है; किन्तु 
यह “ सर्वेसहा ” भी यदि इसे कोई लात मारे, तो मारनेवाले के पैर के तलवे में 
उतने ही जोर का धक्का दे कर अ्रपनी समता बुद्धि व्यक्त कर देती है! इससे भली 
मँति समझा जा सकता है कि मन में वैर न रहने पर भी ( अर्थात्‌ निरबेर ) प्रति- 
कार कैसे किया जाता है । कर्मविपाक-प्रक्रिया में कइ आये हैं कि इसी कारण से 
अगवान्‌ भी “ ये यथा मां प्रपचन्ते तांस्तथेव भजाम्यहम्‌ ”! (गी. ४. १३ )--जो 
म॒मे जैसे भजते हैं, उन्हें मैं वेसे ही फल देता हूँ--इस प्रकार व्यवहार तो करते हे 
- परन्तु फिर भी “ वैष्यम्प-नेघृंस्य ”” दोषों से अलिप्त रहते हैं। इसी प्रकार व्यवहार 
-श्रथवा कानून कायदे सें भी खूनी श्रादमी को फौसी की सज़ा देनेवाले न्यायाधीश 
को कोई उसका दुश्मन नहीं कहता । अ्रध्यात्मशास्त्र का सिद्धांत है कि जब बुद्धि 
निष्काम हो कर साम्यावस्था में पहुँच ज/वे, तव वह सनुप्य अपनी इच्छा ले किसी 
का भी नुकसान नहीं करता, उससे यदि किसी का नुकसान हो ही जाय तो समा 
भऋना चाहिये कि वह उसी के कर्म का फल है इसमें स्थितप्रज्ञ का कोई दोप नहीं; 
अथवा निष्क्राम बुद्धिवाला स्थितप्रज्ञ ऐसे समय पर जो काम करता है--फिर देखने 
में वह मातृवध या गुरुवध सराखा कितना ही भयह्ूर क्यों न हो--उसके शुभः 
अशुभ फल्ल का बन्धन भ्रथवा ल्षप उसको नहीं लगता (देखो गी. ४, १४; ६. र८ 
ओर १८. १७ )। फोजुदारी कानून भें झत्मसरह्षा के जो नियम हैं, वे इसी तत्व 
पर रचे गथ हैं। कह्दते हैं कि जब लोगों ने मनु से राजा होने की प्रार्थना की, 
तब उन्हें। ने पहले यह उत्तर दिया कि “ श्रनाचार से चलनेवालो का शासन करने 
के लिये, राज्य को स्वीकार करके में पाप में नहीं पढ़ा चाहता । ” परन्तु जन्न 
लोगें। ने यह वचन दिया कि, “ तमब्ुवम्‌ प्रजाः मा भीः कठुनेनो गमिष्यति ”” 
( मभा. शां. ६७. २३ )--ढरिये नहीं, जिसका पाप डसी को लगेगा, आपको ते 
दा करने का पुएय ही मिल्लेगा; और प्रतिज्ञा की कि, “ प्रजा की रहा करने में जो 
खचचे लगेगा उसे हम लोग “कर ” दे कर पूरा करेंगे, ”” तब मनु ने प्रथम राजा होना 
स्वीकार किया। सारांश, जैसे अचेतन सृष्टि का कभी भी न बदलनेवाला यह 
“नियम है कि * आघात के बराबर ही प्रद्याघात हुआ करता है; वैसे ही सचेतन 


डेध्छ शगीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


सृष्टि में उस नियम का यह रूपान्तर है कि “जेसे को तैसा ”! होना चाहिये। वे साधा-- 
रुण लोग, कि जिनझी बुद्धि साम्यावस्था में पहुँच नहीं गईं है, इस क्मंविपाक के: 
मनियम के विषय में अपनी ममत्व बुद्धि उत्पन्न कर लेते हैं, ओर क्राध से अथवा 
द्वेष से अघात की अपेक्षा अधिक प्रत्याधात करझे आ्राघात की बदली लिया करते 
हैं; श्रथवा श्रपने से दुबले मनुष्य के साधारण या काल्पनिक अपराध के लिये 
अतिकार-बुद्धि के निमित्त से उसका लूट कर अपना फायदा कर लेने के लिये सदा 
अवृत्त होते हैं। किन्तु साधारण मलुष्यों के समान वदला मैंजाने की, वैर की, 
अभिमान की, क्रोध से, लोभ से-या द्वेष से दुबलों को लूटने की अथवा टेक से अ्रपना 
अभिमान, शेखी, सत्ता, ओर शक्ति की प्रदर्शिनी दिखलाने की बुद्धि जिसके मन में 
न रहे, ठसकी शान्त, निवैंर और मनबुद्धि वेसे ही नहीं बिगढ़ती है जैसे की अपने 
ऊपर गिरी हुई गेंद को सिर्फ पीछे लौटा देने से बुद्धि में, कोई भी विकार नहीं उप- 
जता, श्रौर लोक घंग्रह की दृष्टि से ऐसे प्रत्याघात स्वरूप कर्म करना उनका धर्म श्रथांत्‌ 
कतेब्य हो जाता है कि, जिसमें दुष्टों का दबदबा बढ़ कर कह गुर्राबों पर अ्रत्याचार 
न होने पावे ( गी. ३. २९ ) । गीता के सारे उपदेश का सार यही है कि ऐसे प्रसंग 
पर समवृद्धि से किया हुआ घोर युद्ध भी धर्म्पर ओर श्रेयस्कर है। बेरभाव न रख कर 
सब से बर्तना दुष्ट के साथ दुष्ट न बन जाना, गुस्सा करनेवाले पर खफा न द्वोना 
आदि धर्मतत्त्व स्थितप्रज्ञ कर्मयोगी को मान्य तो हैं; परन्तु संन्यासमार्ग का यह मत 
कर्मयोग नहीं मानता कि “ नियेर ' शब्द का श्रर्थ केवल निष्क्रिय अथवा प्रतिझ्नार 
शल्य है; डिन्‍्तु वह निवेर शब्द का ति्फ इतना ही अर्थ मानता है कि वैर भर्थात 
मन की दुष्ट बुद्धि छोड़ देनी चाहिये; और जब कि कर्म किसी के च््ते रद ट्ठी 
नहीं, तव उसका कथन है कि सिर्फ लोकसंग्रह के लिये श्रथवा प्रतिकारार्थ जितने 
कर्म आवश्यक और शक्थ हैं।, उतने कर्म मन में दुष्टवुद्धि को स्थान न दे कर, केवल 
कत्तेब्य समझ वैराग्य और निःसन्न बुद्धि से करते रहना चाहिये (गी. ३- १६) + 
अतः इस्त छोक ( भी. ११. ११) में सिर्फ निर्वर ! पद का प्रयोग न करते हुए-८ 


मत्कमेक्ृत्‌ मत्परमों मद्धक्तः संगवर्जितः । 
निर्वरः सर्वभूतेषु यः स मामेति पाएडव ॥ 


उसके पूर्व ही इस दूसरे मद्दत्त्व्के विशेषण का भी श्रयोग करके--कि, “ मत्कर्म- 
कृत्‌ ? अथांत्‌ ' मेरे यानी परमेश्वर के प्रीत्यथे परमेश्वराप॑ण बुद्धि से सारे कर्म करने- 
वाला '--भगवान्‌ ने गीता में निर्वेर्व और कम का, भक्ति की दृष्टि से, में 
पमिज्ला दिया है। इसी से शाइरभाष्य तथा भ्न्य टीकाओं में भी कहा है कि, इस 
ज्छोक में पूरे गीताशाख का निचोढ़ थ्रा गया है। गीता में यह कहीं भी नहीं बत- 
ब्वाया कि बुद्धि को निरवे( करने के लिये, या उसके निर्वैर हो चुकने पर भी सभी प्रकार 
के कर्म छोड देना चाहिये। इस प्रकार प्रतिकार का कर्म निर्वैरत्व और परमेश्वरा' 

जुद्धि से करने पर, कर्ता को उसका कोई भी पाप या दोष तो लगता ही नहीं, 


सिद्धावस्था और व्यवहार । श्ध्का 


उलटा, प्रतिक्वार का काम हो चुकने पर जिन दु्टो का प्रतिकार किया गया है, उन्हीं 
का आत्मौपम्य-दृष्टि से कल्याण मनाने की बुद्धि भी नष्ट नहीं होती। एक डदा-: 
हरण लीजिये, दुष्ट कम करने के कारण रावण को, निर्वैर ओर निष्पाप रामचन्द्र 
ने मार तो डाला; पर उसकी उत्तर-क्रिया करने में जब बिभीपण द्विचकने लगा,- 


तब रामचन्द्र ने उसको सममाया कि-- 
मरणान्तानि वैराणि निवृत्त नः प्रयोजनम्‌ । 
क्रियतामस्य संस्कारो| ममाप्येप यथा तच ॥ 
८ (रावण के मन का ) वैर मौत के साथ ही गया। हमारा ( दुशें का नाश करने 
का ) काम हो चुका । श्रव यह जैसा तेरा (भाई) है, वेसा ही मेरा भी है। 
इसलिये इसका भ्रप्मि-संस्कार कर ” ( वाल्मीकिरा, ६. १०६. २९ )। रामायण का 
यह तत्व भागवत ( ८. १६. १३) में भी एक स्थान पर बतज्ञाया गया ही है और 
अ्न्यान्य पुराणों में जो ये कथाएँ हैं, कि भगवान्‌ ने जिन दुष्टों का संहार किया, 
उन्हीं को फिर दयालु हो कर सद्गति दे डाली, उनका रहस्य भी यही है । इन्हीं सब 
विचारों को मन में ला कर श्रीसमर्थ ने कहा है कि “ उद्धत के लिये उद्धत होना: 
चाहिये; ” ओर महाभारत में भीष्म ने परशुराम से कहा है-- 
यो यथा चर्तते यस्मिन्‌ तस्मिन्नेवं प्रवतेयन्‌ । 
माधम समवापोति न चापश्रियश्च विन्दति ॥ 
«शपने साथ जो जैछा बर्ताव करत! है, उसके साथ वेले ही बत॑ने से न तो श्रधमा 
( अर्नःति ) होता है और न भ्रकल्याण ”” ( मभा. उद्यो. १७६. ३० ) । फिर आगे 
चल कर शान्तिपव के सत्यानृत-अध्याय में वही उपदेश युधिष्टिर को किया है-- 
यस्मिन्‌ यथा वर्तते यो मलुप्यः तर्मिस्तथा वर्तितव्यं स धर्म: । 
मायाचारो मायया बाघितव्यः साध्वाचारः साथुना प्रत्युपेयः ॥५ 
“ झपने साथ जो जैसा बता है, उसके साथ वैसा ही बर्ताव करना धर्मनाति है;- 
मायादी पुरुष के साथ मायावीपन भ्रौर साधु पुरुष के साथ साधुता का व्यवहार 
करना चाहिये ” ( मभा. शां. १०६. २६ और उद्यो. ३६. ७ ) । ऐसे ही ऋग्वेद में : 
इन्द्र को उसके मायावीपन का दोष न दे कर उसी स्त॒ति ही की गईं है कि-- 
ध्त्वं मायाभिरनवद्य मायिनं.......इत्त अर्दयः। ? ( ऋ., १०. १४७. २; १. र० 
स लाई इन्द्र ! सायावी बृत्र को तू ने माया से ही मारा है। भर भारवि के 
जु्नाय काब्य में भी ऋग्वेद के तत्व का ही अनुवाद इस प्रकार: 


किया है-- 
बच्नन्ति ते सूहधियः पराभव भवन्ति मायाविषु ये न मायिनः ॥ : 


मायावियों के साथ जो मायावी नहीं बनते, वे नष्ट हो जाते हैं” ( किरा.१ 
हु + »१-३०)। परन्तु 
यहाँ एक बात पर ओर ध्यान देना चाहिये कि दुष्ट पुरुष का प्रातिकार यदि साधुताए 


“३६६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र। 


' से हो सझृता हो, तो पहल साधुता से ही करे। क्योंकि दूसरा यदि दुष्ट हो तो उसी 
के साथ हमें भी दुष्ट न हो जाना चाहिये--प्रदि कोई एक नकटा हो जाय तो सारा 
जयॉव का गाँव अपनी नाक नहीं कटा लेता ! ओर क्या कहें, यद्द धर्म है भी नहीं। 

: इस “न पाये प्रतिपापः स्पात्‌ ? सूत्र का ठीक भावाथ यही है; ओर इसी कारण 
से विदुरनीति में धतराष्ट्र को पहले यही नीतितत्व बतलाया गया है कि “ न तत्प- 
रस्य संदृध्यात्‌ प्रलिकूलं यदात्मनः ”--जैप्ा व्यवहार स्वयं अ्रपते लिये प्रतिकूल 

- मालूम हो, वैसा बतांव दूसरी के साथ न करे । इसके पश्चात्‌ ही विदुर ने कहा है-- 

"अक्रेध्विन जयेत्को्थ असाथु साधुना जयेत्‌ | 
जयेत्कदर्य दानेन जयेत्‌ सत्येन चानृतम्‌ ॥ 

- ““( दूसरे के ) क्रोध को ( श्रपनी ) शान्ति से जीते, दुष्ट को साधुता से जंते, कृपण 
को दान से जीते और अनुत को सत्य से जीते ” ( मभा. उद्यो, ३८. ७३, ७४)। 
पाली भाषा में बोदो का जो धम्मपद्‌ नामक नीतिग्रन्थ है, उसमें (२३३) इसी 
छाक का हूबहू अनुवाद ह-- 

अकोधिन जिने कोर्ध अखाधघुं साथुना जिने । 

जिने कदरियं दानेन सच्चेनालीकवादिनम्‌ ॥ 
शान्तिपर्व में युधिष्टिर को उपदेश करते हुए भीष्म ने भी इसी नाति-तरव के गौरव 
का वर्णन इस प्रकार किया-- 

कम चेतद्साधूनां असाधु साधुना जयेत्‌ । 

धर्मण निधन अ्रयो न जयः पापकर्मणा ॥ 
“दुए की असाधुता, श्रथत्‌ दुष्ट कर्म, का साधुता क्ष निवारण करना चाहिये; क्योंकि 
पाप कर्म से जीत लेने की अ्रयेत्षा धर्म से श्रथात्‌ नीति से मर जाना भी भ्रेयस्‍्कर दे” 
(शां. ६९. १६ )। किन्तु ऐसे साथुता से यदि दुष्ट के दुष्कर्मों का निवारण न होता 
हो, अ्रथवा साम-डपचार और मेल-जोल की वात दुष्टें। को नापसन्द हो तो जो 
काँटा पुल्टिस से बाहर न निकलता हो, उश्तकों * कण्टक्नेनेव कण्टरुम्‌ ” के न्याय 
से साधारण कॉंटे से श्रथवा लोहे के कोटे--सुई--से ही बहार निकाल डालना 
आवश्यक है ( दास. १६. ६. १२--३१ ) | क्योंकि, प्रद्यूक समय, लोकसंग्रह के 

/ लिये दुष्टों का निम्रह करना, भगवान्‌ के समान, घमम की दृष्टि से साधु पुरुषें। का 
भी पहला कत्तेव्य है। “साथुता से दु्टता को जीते ”” इस वाक्य में ही पहले यही 
बात मानी गई है कि दुष्टता को जीत लेना अथवा उसका निवारण करना साधु 
पुरुप का पहला कत्तव्य है, फिर उसकी सिद्धि के जलिये बतलाया है कि पहले किस 
उपाय की योजना करे । यदि साधुता से उपक्का निवारण न द्वो सकृता हो,--सीधी 
आँपुली से थ। न निकले--तो “जैसे को तैसे ”” बन कर दुष्टता का निवारण करने 

-से हमें, हमारे धर्मग्रन्थकार कभी भी नहीं रोकते; वे यह कट्दीं भी श्र तिपादन नहीं 

करते कि दुष्टता के आगे साधु पुरुष अपना बलिदान खुशी से किया करें। सदा 
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ध्यान रहे कि जो पुरुष अपने बुरे कार्मो से पराई गर्दन काटने पर उतारू हो गया; 
उसे यह कहने का कोई भी नेतिक हक नहीं रह जाता कि और लोग मेरे साथ 
साधुता का बताव करें। धर्मशास्त्र में स्पष्ट आज्ञा है ( मनु. ८१६ भोर ३५१ 2 
कि इस प्रझ्नार जब साधु पुरुषों को कोई श्रधाधु काम लाचारी से करना पड़े, त्तो 
उप्तही जिस्मेदारी शुद्ध-ुद्धिवाले साथु पुरुषों पर नहीं रहती; किन्तु इसका जिम्मेदार 
वही दुष्ट पुरुष हो जाता है कि जिसके दुष्ट कमों का यह नतीजा द्दे। स्वयं (छः 
ने देवदत्त का जो शासन किग्रा, उसकी उपपात्ति बोद्ध ग्न्‍न्थकारों ने भी इसी तत्व 
पर खगाई है ( देखो मिलिन्दप्र. ४. ३. ३०-३४ )॥ जड़ सृष्टि के व्यवहार में ये 
श्राघात-प्रद्याघातरूपी कर्म नित्य और बिलकुल ठीक होते हैं। परन्तु मनुष्य के 
व्यवहार उसके इच्छाधीन हैं; और ऊपर जिस त्रेलोक्य-चिन्तामणि की मात्रा का 
उद्लेख किया है; उसके दुष्टों पर प्रयोग करने का निश्चित विचार जिस धर्मज्ञान 
से होता है, वह धर्मज्ञान भी श्रत्यन्त सूचम है; दृपत कारण विशेष अवसर पर 
बड़े बड़े लोग भी सचमुच हस दुबिधा में पढ़ जाते हैं कि, जो हम किया चाहते 
है वह योग्य है या अयोग्य, अथवा धर्म्य है या श्रधर्य--किं कम किमकर्मेति 
कवयोड्प्यत्र मोहिताः ( भी. ९. १६ ) । ऐले अवसर पर कोरे विद्वाने। की, अथवा 
संदेव थोड़े बहुत स्वार्थ के पज्ने में फेंसे हुए पुरुषों की प्रणिइताई पर, या केवल 
अपने सार-असार-विचार के भरोसे पर, कोई काम न कर बैठे; बल्कि पूण श्रवस्था में 
पहुँचे हुए परमावाधि के साधुपषुरुष की शुद्धवुद्धि के ही शरण में जा कर उसी गुरू 
के निरंय्र को प्रमाण माने । क्योंकि निरा ताक पाशिडत्य जितना अधिक हो*., 
दलील भी उतनी ही अधिक निकलेंगी; इसी कारण बिना शुद्धबुद्धि के कोरे 
पारिडत्व से ऐसे बिकट प्रश्नें का कभी सच्चा ओर सप्राधानकारक निर्णय नहीं हो 
पाता; अ्रतएव उसको शुद्ध श्रार निष्काम ब॒द्धिवाला गुरु ही करना चाहिये। जो 
शास््रकार श्र्यन्त सर्वमान्य हो चुके हैं, उनकी बुद्धि इस प्रकार की शुद्ध रहती है, 
और यही कारण है जो भगवान्‌ ने भजन से कहा है--“ तस्माच्छाख॑ प्रमाण ते 
कार्याकार्यव्यवस्थितों ” (गी. १६. २४ )--कार्य-अकार्य का निर्णय करने में तुमे 
शास्त्र को प्रमाण मानना चाहिये। तथापि यह न भूल जाना चाहिये कि कालमान 
के अनुसार श्वतकेतु जैसे आगे के साधु पुरुषों को इन शास्त्रों में भी फूके करने का 
अधिकार प्राप्त होता रहता है । 

निर्वैर और शान्त साधु पुरुषों के आचरण के सम्बन्ध में लोगों की आज कल जो 
गैर-समम देखी जाती है, उसका कारण यह है कि कर्मयोगमार्ग प्रायः लुप्त हो 
गया है, और सारे संघार ही को त्याज्य माननेवाले संन्यासमागे का आज कल चारों 
और दौरदौरा हो गया दै। गीता का यह उपदेश अथवा उद्देश भी नहीं है कि 
निवेर होने से निष्प्रतिकार भी होना ही चाहिये। जिसे लोकलंग्रह की परवा ही 
नहीं है उसे, जगव्‌ में दुशें की प्रबलता फैले तो और न फैले तो, करना ही क्‍या 
है; उसको जान रहे चाहे चली जाय, सब एक ही सा है। किन्तु पू्णांवस्था- 
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: मे पहुँचे हुए कर्मयोगी प्राणिमात्र में आत्मा की एकता को पहचान कर यद्यपि सभी 
के साथ निर्वैंरता का व्यवहार किया करें, तथापि श्रनासक्त-बुद्धि से पात्रता-अपात्रता 
का सार-असार-विचार करके स्वधर्मानुसार प्राप्त हुए कम करने में वे कभी नहीं 
चूकते; और कर्मयोग कहता है कि इस रीति से किये हुए कर्म कर्त्ता की सास्य 
चुद्धि में कुछ भी न्‍्यूनता नहीं आने देते । गीताधम-प्रतिपादित कर्मयोग के इस 
तत्व को मान लेने पर कुलाभिमान और देशाभिम्ान आदि कत्तेब्य-धर्मों की भी 
कर्मयोगशास्त्र के अनुसार योग्य उपपात्ति लगाई जा सकती है । यद्यपि यह अन्तिम 
सिद्धान्त हैं कि समग्र मानव-जञाति--प्राणिमात्र का--जिक्षसे हित होता हो 
वही धर्म है, तथापि परमावधि की इस स्थिति को प्राप्त करने के लिये कुलाभिमान, 
अर्माभिमान और देशाभिमान आदि चढ़ती हुईं सीढ़ियों की आवश्यकता तो कभी 
ओभी नष्ट होने की नहीं। नियुंण वह्म की प्राप्ति के लिये जिस प्रड्मार सगुणोपाधना 
आवश्यक है, उसी प्रकार “ वसुचव कुटम्बकम्‌ ! की ऐसी बुद्धि पाने के लिये कुला- 
मिमान, जात्यभिम्तान और देशाभिमान आदि की आवश्ग्रकता है; एवं समान 
की प्रत्येक पिढ़ी हसी जीने से ऊपर चढ़ती है, इस कारण इसी जीने को सदेव ही 
स्थिर रखना पडता है । ऐसे जब अपने आसपास के लोग श्रथवा श्रन्य राष्टू नीचे 
की सीढ़ी पर हो, तब यदि कोई एक-आध मनुष्य अ्रथवा कोई राष्टु चाहे कि में अकेला 
डी उपर की सीढ़ी पर बना रहूँ, तो यह कदापि हो नहीं सकाता । क्योंकि ऊपर कद्दा 
ही जा चुका है कि परस्पर व्यवहार में “ जैसे को तेसा ”” न्याय से ऊपर ऊपर की 
अ्रणीवालों को नीचे-नीचे श्रणावाले लोगों के अन्याय का प्रतिकार करना विशेष 
असड्ढ पर आवश्यक रहता है। इसमें कोई शह्ढा नहीं, कि सुधारते-सुधारते जगत्‌ के 
सभी मनुष्यों की स्थिति एक दिन ऐसी जूरूर हो जावेगी कि वे प्राणिमात्र में 
आत्मा की एकता को पहचानने लग; श्रन्ततः मलुष्य सात्र को ऐसी स्थिति प्राप्त 
कर लेने की आशा रखना कुछ अ्रनुचित भी नहीं है। परस्तु श्रात्मोन्नति की परमा- 
बधि की यह स्थिति जब तक सच को प्राप्त हो नहीं गई है, तब तक अ्रन्यान्य राष्ट्रों 
अथवा समाजों की स्थिति पर ध्यान दे कर साथ पुरुष देशामिप्रान आदि धर्मों का 
ही ऐसा उपदेश देते रहें के जो अपने-अ्रपने समाजों को उन-उन सम्रयों में श्रयत्कर 
हो । इसके अतिरिक्त, इस दूसरी वात पर भी ध्यान देना चाहिये हि मझिल दर 
मजिल तैयारी करके इमारत वन जाने पर जिप्त प्रकार नीचे के हिस्से निकास ढाले 
नहीं जा सकते; श्रथवा जिसपर प्रकार तलवार हाथ में श्रा जाने से कुदाली की, या 
सूर्य होने से आमि की आवश्यकता बनी दी रहती है; ऊी प्रकार स्वंभूतद्षित की 
श्रन्तिम सीमा पर पहुँच जाने पर भी न केवल देशाभिमान की वरन्‌ कुलामिमान 
की भी आवश्यकता बनी ही रहती है। क्योंकि समाज-सुतरार की दृष्टि से देख॑ तो 
कुलामिमान जो विशेष काम करता है वह निरे देशामिमान से नहीं होता; और 
द्वेशाभिमान का काये निरी सर्वभूतात्मैक्य-दृष्टि से पिद्ध नहीं होता। अर्थात्‌ समाज 

- की पूर्ण अवस्था में भी सास्यबुद्धि के ही समान, देशामिमान और कुलाभिभान भादि 
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-घर्मों की भी सदैव जरूरत रहती ही है। किन्तु केवल अपने ही देश के श्रभिमान 
को परम साध्य मान लेने से, जैले एक राष्ट्र अ्पने लाभ के लिये दूसरे राष्ट्र का मन- 
माना नुकसान करने के लिये तैयार रहता है, चैसी बात सर्वेभूताहित को परमासाध्य 
मानने से नहीं होती । कुलाभिमान, देशाभिमान ओर अन्त में, पूरी मनुष्यजाति के 
हित में यदि विरोध शाने लगे तो साम्यबुद्धि से परिपूर्ण नीतिधर्म का, यह मह्वपूर्ण 
और विशेष कथन है कि उच्च श्रेणी के धर्मों की सिद्धि के लिये निम्न श्रणी के घर्मो 
को छोड़ दे। बिदुर ने धतराष्ट को उपदेश करते हुए कहा है कि युद्ध में कुल का 
क्षय हो जवेगा; अतः दुर्योधन की टेक रखने के लिये पाणडवों को राज्य का भाग न 
देने की अपेक्षा, यदि दुर्योधन न सुने तो उसे-( लड़का भले ही हो ) भ्रकेल को 
छोड़ देना दी उचित है, ओर इसके समथन में यह छोड कहा है-- 
स्यजेदेक कुलस्यार्थ ग्रामस्यार्थ कुल त्यजेत । 
आम जनपदस्यार्थ आत्मार्थ पृथित्री त्यजेतू ॥ 

* कुल के ( बचाव के ) लिये एक व्यक्ति को, गाँव के लिये कुल को ओर प्रे 
ज्ोकपमूह के लिये गाँव को, एवं भ्रात्मा के लिये प्रथ्वी को छोड़ दे ” ( मभा. 
आदि. ११५. ३६; सभा. ६१. ११ ) | इस श्छोक के पहले ओ्रोर तीसरे चरण का 
ताप्पर्य वही है कि जिसका उल्लेख ऊपर किया गया है आर चाथे चरण में श्रात्म- 
रक्षा का तस्व बतलाया गया है। “ श्रात्म ” शब्द सामान्य सर्वनाम है, इससे यह 
आत्मरक्षा का तत्व जैप्ते एुक व्यक्ति को उपयुक्त होता है, वेसे ही एकत्रित लोक- 
समूह को, जाति को, देश को अयवा राष्ट्‌ को भी उययुक्त होता ह; ओर कुल के 
लिये एक पुरुष को, ग्राम के लिये कुल को, एवं देश के लिये ग्राम को छोड़ देने की 
ऋम्शः चढ़ती हुई इस प्राचीन प्रणाली पर जब हम ध्यान देते हैं तब स्पष्ट देख 
यहइता है कि “ श्रात्म ' शब्द का अर्थ इन सब की श्रपेत्ता इस स्थल पर श्रघिक 
महत्व का है। फिर भी कुछ मतलबी या शास्त्र न जाननेवाले लोग, इस चरण का 
कभी कभी विपरीत अर्थात्‌ निरा स्वाथेप्रधान श्रथकिया करते हैं; अतएवं यहाँ कह 
देना चाहिग्रेकि आत्मरज्षा का यह तत्व श्रापमतलबापन का नहीं है । क्योंकि, जिन 
शाख्रकारों ने निरे स्वारथसाधु चाबोक-पन्थ को राक्ष मी बतलाया है ( देखो. गी. श्र- 
१६ ), सम्भव नहीं है कि वे ही, स्वार्थ के लिये किप्ती स भी जगत्‌ को डुबाने के 
लिये कहें। ऊपरे के छोक में  अथें ? शब्द का श्रथे सिर्फ श्वाथैप्रधान नहीं है, 
किन्तु “ सझूट आने पर उसके निवारणार्थ ? ऐसा करना चाहिये; ओर कोशकार्रो 
- ने भी यही अर्थ किया है। आपम्ततलवीपन और श्रात्मरक्षा में बढ़ा भारी अन्तर 
है । कामोपभोग की इच्छा अथवा लोभ से अपना स्वार्थ साधने के लिये दुनिया का 
“ जुकेस्लान करना आपमतलबीपन है। यह अमाजु्षी और निन्‍य है। उक्त 'छोक के 
प्रथन तीन चरणों में कहा है कि एक के ह्वित की अपेद्ा अनेकों के हित पर सदेब 
“ध्यान देना चाहिये। तथापि प्राणिमात्र में एक ही आत्मा रहने के कारण, प्रत्येक 
-अजुष्य को इस जगत्‌ में सुख से रहने का एक ही सा नेसर्गेक अधिकार है; और इछ 
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स्वमान्य महत्त्व के नेसर्गिक स्वत्व की श्रोर दुलच्य कर जगत्‌ के किसी भी एकः 
व्यक्ति की या समाज की हानि करने का श्रधिरार; दूसरे किसी व्यक्ति या समाज 
के नीति की दृष्टि से कदापि श्राप्त नहीं हो सकता--फिर चाहे वह समाज बल और 
संख्या में कितना ही चढ़ा क्यों न हो, श्रथवा उसके पास दछीना-मूपटी करने 
के साचन दूपरों से श्रधिक क्यों न हों । यदि कोई इस युक्ति का श्रवलम्बन करे कि 
एक की अपेक्षा, अथवा थोड़ी की अ्ररेज्ञा बहुतां का हित अधिक योग्यता का है, 
और इस युक्ति से, संख्या में अधिक बढ़े हुए समाज के स्वार्थी बतोव का समर्थन 
करे, तो यह य॒क्ति-वाद केवल राक्षसी सम्रका जावेगा । इस प्रकार दूसरे लोग यदि. 
अन्याय से बतेने लगे तो बहुतेरों के तो क्या, सारी पृथ्वी के हित की अपेक्षा भी, आत्म- 
रक्षा अर्थात्‌ अपने बचाव का नेतिक हक ओर भी आविक सबल हो जाता है; यही उक्त- 
चौथे चरण का भावाथ है; ओर पहले तीन चरणें। में जिस अर्थ का वणन है, 
उसी के लिये महत्त्वपूर्ण अपवाद के नाते से डसे उनके साथ ही बतला दिया है। 
इसके सिवा यह भी देखना चाहिये कि यदि हम स्त्रय॑ जीवित रहेंगे तो लोक- 
कल्याण भी कर सकेंगे। अतएवं लोकाहित को दृष्टि से विचार कर तो भी विश्वाप्तित्र 
के समान यदी कहना पढ़ता है कि “ जीवन्‌ धर्ममतरप्नुयात्‌ !--जियेंगे तो धम भी 
करेंगे; अथवा कालिदास के भ्रनुसार यही कहना पड़ता है कि “ शरीरमार्य खलु 
घमंसाधनम्‌  ( कुमा. ९. ३३ )-शरार ही सब घभा का सूल साधन हैं; या 
मनु के कथनानुपार कहता पड़ता हें कि “ आत्मानं सतत रक्षेत्‌ ” स्वयं अपनी 
रक्षा सदा-सवंदा करनी चाहिये। यद्यत्रि आत्मरत्षा का हक सारे जगत्‌ के हित की 
अपेक्षा इस प्रकार अ्रेष्ट है, तथापि दूसरे प्रकरण भें कह श्राये हैं कि कुछ अवसरों 
पर कुल के लिये, देश के लिग्रे, धर्म के लिये अ्रथव्रा परोपकार के लिये खय॑ श्रपती 
ही इच्छा से साथु लोग अपनी जान पर खेल जाते हैं । उक्त छोऊ के पहले तीन 
चरणों में यही तत्व वर्णित है । ऐसे प्रसज्ञ पर मनुष्य आत्मरक्षा के अपने श्रेष्ठ 
तत्व पर भी स्वेच्छा से पानी फेर दिया करता है, अतः ऐसे काम की नेतिक 
योग्यता भी सब से अछ समझी जाती है । तथापि अ्रचूक यह निश्चय कर देने के 
लिये, कि ऐसे अवसर कब उत्पन्न होते हैं, निरा पाणषेडत्य या तऊशक्ति पूर्ण 
समर्थ नहीं है; इसलिये, ध्रतराष्ट्र के उल्लिखित कथानक से यह बात प्रगट होती है 
कि विचार करनेवाले मनुष्य का अन्तःकरण पहले से ही युद्ध आर सम रहना 
चाहिये। महाभारत में ही कह्दा हैं कि तराष्टर की बुद्धि इतनी मनन्‍्द न थी कि वे 
विदर के उपदेश को समझ न सकें, परन्तु पुत्र-प्रेम उनकी बुद्धि को सम होने कहाँ 
देता था । कुब्रेर को जिस प्रकार लाख रुपये की कभी भी कमी नहीं पढ़ती, ड्सी 
प्रकार जिपकी वाछ्धि एक बार सम हो चुकी उसे कुजात्मक्य, देशात्म्रक्य् या घ' 
स्मेक्य श्रादि नेम्न श्रण। का एकताओ का कभा टठांदा पड़ताहइ। नह। ह ब्रह्म॒त्मक्त 
मेँ इत सब का श्रन्तभीव हो जाता है; फिर देशधर्म, कुलधर्म श्रादि संकुचित ध्मा 
का भ्रथवा सर्व मूतद्वित के व्यापक धर्म का--अथोव्‌ इनमें से जिस-तिंसकी स्थिति के 
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अनुसार, भ्रथवा श्रात्मरद्ा के निमिस जिश्न समय में जिसे जो धर्म अ्रेयस्कर हो, 
डसको उसी धर्म का--ठपदेश करके जगत्‌ के घारण-पोषण का काम साधु ब्लोग 
करते रहते हैं। इसमें सन्देह नहीं कि मानव जाति की वर्तमान स्थिति में देशा- 
मिम्तान ही मुख्य सदुगुण हो रहा है, पारे सुधरे हुए राष्ट भी इन विचारों झोर 
जैयारियों में अपने ज्ञान का, कुशखता का श्र द्रब्य का उपयोग किया करते हैं कि 
पास-पढ़ोस के शबत्रु-देशाय बहुत से ल्लोगों को प्रसज्ञ पढ़ने पर थोड़े ही समय में हमें 
क्यों कर जान से मार सकेंगे। किन्तु स्वेन्‍्सर और प्रभ्टति परिडतों ने अपने 
अन्थों में स्पष्ट रीति से कह दिया है कि कंवत्न इसी एक कारण से देशाभिमान को 
हो नीतिदष्टया मानव जाति का परम साध्य मान नहीं सकते; ओर जो श्राक्तेप इन 
ल्लोगों के प्रतिपादित तत्त्व पर हो नहीं सकता, वही आक्षिप हम नईं। समझते कि 
अध्यात्म-दृष्या प्राप्त होनेवाले सवै भूतास्मैक्य-रूप तत्त्व पर ही कैसे हो सकता है । 
छोटे बच्चे के कपड़े उसके शरीर के ही अनुसार--बहुत हुग्रा तो जरा कुशादद्द 
श्रथांत्‌ बाद के लिये गुझ्लायश रख कर--जैसे ब्योत।ना पढ़ते हैं, बते ही स्वेभूता- 
स्मैक्य-चुद्धि की भी बात है। समाज द्वो या व्यक्ति, सर्वभूतात्मेक्ष्य बुद्धि से उसके 
आगे जो साध्य रखना है वह उपके अ्रधिक्ार के अनुरूप, श्रथवा उसकी अ्रपेत्षा 
जुरा सा और श्रागे का, होगा तभी वह उस हो श्रेयस्कर हो सकता है; उसके सामथ्ये 
की अपेक्षा बहुत भ्रच्छी बात उसको एकदम करने के लिय बतलाई जाय, तो इससे 
उसका कल्याण कभी नहीं हो सकता । परत्ह्म की कोई सीमा न होने पर भी 
डपानिपदों में उसकी उपासना की क्रप्त-क्रम से बढती हुई सीढ़ियाँ बतलान का यही 
कारण है; ओर जिस समाज में सभी स्थितप्रज्ञ हो, वहँ। क्षात्र धर्म की जरूरत 
न हो तो भी जगत्‌ के अन्यान्य समाजों की तत्काल्लीन स्थिति पर ध्यान दे करके 
« झ्रास्मनं सततं रक्षेत्‌ ” के ढर्रे पर हमारे धर्मेशाख्र की चातुत्रेण्य-व्यवस्था में क्षान्र 
धर्म का संग्रह किया गया है। यूनान के प्रसिद्ध तत्त्ववेत्ता प्लेटो ने श्रपने ग्रन्थ में जिस 
समाज-व्यवस्था को श्रत्यन्त उत्तम बतलाया है, उसमें भी निरन्तर के अभ्यास 
से युद्धकला में प्राण वर्ग को समाजरक्षक के नाते प्रमुखता दी है। इससे स्पष्ट ही 
देख पड़ेगा कि तत्वज्ञानी लोग परमावधि के शुद ओर उच्च म्थिति के विवारों में 
ही डूबे क्‍यों न रहा क*, परन्तु वे तत्तत्काल्लीन श्रपूर्ण समाज-ब्यवस्था का विचार 
करने से भी कभी नहीं चुकते । 
ऊपर की सब बातों का इस प्रकार विचार करने से ज्ञानी पुरुष के सम्बन्ध में यह 
- सिद्ध द्वोता दे कि वह अक्षास्पेक्य-ज्ञान से अपनी बुद्धि को निविषय, शान्त और 
वि आशिमात्र में निर्वेंर तथा सम रखे; इस स्थिति को पा जाने से सामान्य अज्ञानी 
" ब्ञोगों के विषय में उऊृतावे नहीं; स्वयं सारे संसारी कार्मो का त्याग कर, यानो 
- के संन्यास-भ्ा श्रम को स्वॉछ्ार करके इन लोगों की बुद्धि को न दिगाड़े; देश-काल 
. और परिश्थति के अनुसार-जिन्‍्हें जो योग्य. हो, उसी का इन्हें उपदेश देवे; अपन 
. सनेष्का म कत्तेब्य-आचरण से सदृग्यवहार का अधिकारानुसए प्रत्यक्ष श्रादर्श दिखला 
गी. र. २६ 
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“कर सब को धीरे धीरे यथास्रम्भव शान्त्रि से किन्तु उत्साहपूर्वक उन्नति के सास 
में लगावे; बस यही ज्ञानी पुरुष का सच्चा घ॒मे है। समय-समय पर अवतार ले कर 
अगवान्‌ भी यहीं काम किया छतते हैं; और ज्ञानी पुष्प को भी यही आदर्श मान 
फल पर ध्यान देते हुए इस जगत्‌ का अयना कत्तेउप शुद्ध अथात्‌ निःकाम-बुद्धि से 
सदेव यथाशक्ति करते रहना चाहिये। गीताशास्त्र का सारांश यही है ह्लि इस 
श्रकार के कत्तेब्प-पालन में यदि स्टा्यु भी आा जावे तो बड़े आनन्द से उसे स्त्रीकार 
कर लेना चाहिये ( गी. ३. ३५ )--श्रपने कर्तव्य श्रथात्‌ धर्म को न छोड़ना 
चाहिये । इसे ही लोइसंग्रह अयवत्रा कर्मग्रोग कहते हैं।न क्रेव् वेदान्त ही, 
चरन्‌ उपके श्राधार पर साथ ही साथ कम-अ्रकृम का ऊपर ढिखा हुग्र। जान भी जब 
गीता में बतलाया गया, तभी तो पहले युद्ध छोड़ कर भीख माँगने की तैयारी 
करनेवाला। श्रजुन आगे चल कर स्वधर्म-अनुपार युद्ध करने के जिय्रे-सिर्फ 
इर्सी लिय्र नहीं कि भगवान्‌ कहते हैं, बरन्‌ अश्रयनी राजी से--प्रश्नुत्त हे! गया। 
स्थितरज्ञ की साम्यब॒द्धि का यही तत्व, कि जिपका अज्ञुन को उपदेश हुप्रा है, 
कर्मयोगरशाख्र का मूल श्राधार है । श्रतः इसी को प्रमाण मान, इसके भ्रधार से 
इमने बतलाया है कि पराक्राष्टा की नीत्तिप्रत्ता की उपपत्ति क्प्रॉकर लगती है। 
इमने हस प्रकरण भें कमेयोगशासत्र की इन मोटी-मोटी बातें। का संक्षित निरूपण 
किया है कि प्रात्मोपस्थ-दृष्टि से समाज में परस्पर एक दूपरे के साथ केसा बर्ताव 
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“ सब से बढ़े-चढ़े हुए नीति-धमे में कोन से भेद होते हैं, अथवा अ्रपूर्ण अवस्था के 
समाज़ भें बतेनेवाल्े साधु पुहय को भी श्रयघादात्मक नीति-धर्म कैसे स्वीकार करने 
पढ़ते हैं । इन्ही युक्तियों। का न्याय, परोपकार, दान, दया, श्रढ़िंता, सत्य और 
अस्तेय आदि नित्यधर्मी के विषय में उययेग किया जा सकता है। श्राज कल की 
अपूर्ण सम्राज-व्यवस्था में यह दिखलाने के लिये कि प्रसंग के श्रनुपार इन मीति- 
अमो में कहों श्र कान सा फह करना ठीक होगा, यादि इन धर्मों में से प्रत्येक पर 
, पुक-एक स्वतन्त्र ग्रन्थ लिखा जाय सो भी यह विषय समाप्त न होगा; प्रौर यह 
अमवद्गीता का मुख्य उद्देश भी नहीं है। इस ग्रन्थ के दूसरे ही प्रकरण में इसका 
पदिगद्शेन करा भाये हैं कि अर्दिसा झोर सत्य, सत्य ओर आस्मरक्ता, श्रास्मरचा 
और शान्ति आदि भें परस्पर-विरोध हो कर विशेष प्रसंग पर कत्तेड्य-प्रकत्तेव्य का 
- झन्देद उत्पन्न हो जाता है। यद्द निर्विबाद है ड्ि ऐसे श्रवसर पर साधु पुरुष “ नीति- 
अमे, लोकप्रात्रा-ब्यवद्वार, स्वये ओर सर्वेभूताहित ” आदि बातें। का तारतम्प- 
अबेचार करके फिर कार्य-झकाथ का मिर्णय किया करते हैं झोर महाभारत मे रपेन 
जे शिवि राजा को यद्र बात स्पष्ट ही बतला दी है । सिज्विक नामक अंग्रेज ग्रत्थ- 
कार ने भरने नीतिक्ा/ख्र विष यक ग्रन्थ में इसी झर्थ का विस्तार-संद्वित वर्णन भनेंक 
,उदाइरण ले कर (किया है। किन्तु कुछ पतश्चिप्ती पणिडत इतने ही से यह भर 
आम करते हैं कि स्‍्वाये और पराये के सार-भसार का विचार करना ही नीति” 
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निर्णय का तत्व है, परन्तु हद तत्व को हमारे शाखकारों ने कभी सान्‍्य नहीं झ्व्या 
“है। क्योंकि हमारे शाखकारों का कथन है कि यह सार-असार का विचार अनेक 
. बार हतना सूचम और अनेकान्तिक, श्रथांत्‌ अनेक श्रनुमान निष्पन्न कर देने 
“बाला होता है कि. यदि यह साम्यदुद्धि “जैसा मैं, बैसा बूसरा ”” पहले से 
ही मन में सोलहें। श्राने जमी हुई नहो तो कोरे ताकिंऋ सार-असार के 
विचार से कर्॑व्य-झकर्तव्य का स्देव अ्रचुक निर्णय होना सम्भव नहीं है और 
फिर ऐसी घटना हो जाने की भी सम्भावना रहती है जप्रेकि मोर नाचता है, 
इसलिये मोरानी भी नाचने लगती है।' श्रर्थात्‌ “४ देखा-देखी साध जोग, चीजे 
काया, बाढ़े रोग ” इस लोकोक्ति के अनुसार ढोंग फेल सकेगा ओर समाज की 
हानि होगी । मिल प्रग्टुति उपयुक्तता-बादी पश्चिमी नीतिशाखनलें। के उपपादन में 
यही तो मुख्य अ्रपूणेता है। गरुढ रपट कर अप्रने पञ्ने से मेमने को आकाश में 
उठा ले जाता है, इसलिये देखादेखी यदि कौवा भी ऐसा ही करने लगे तो घे/खा खाये 
बिना न रहेगा। इसी लिये गीता कहती है कि साधु पुरुषों की निरी ऊपरी युक्तियों। 
पर ही अ्वलम्बित मत रहो, श्रतःकरण में सदेव जागृत रहनेवाली साम्यबाद्दे की 
ही अन्त में शरण लेनी चाहिये; क्योंकि कर्मयोगशाखर की सच्ची जड़ साम्यबुद्धि ही 
है। अर्वाचीन श्राधिभातिक पण्डितों में से कोई स्वाथे को तो कोई पराथे अर्थात्‌ 
« अ्रधिकांश लोगों के अधिक सुख ” को नीति का मूलतत्व बतलाते हैं । परन्तु हम 
चौथे प्रकरण में यद्द दिखला आये हैं कि कर्म के केवल बाहरी परिणामों को उप- 
योगी होनेवाले इन तत्वों से सर्वत्र निवोह् नहीं होता; इसका विचार भी अवश्य 
ही करना पडता है कि कत्तों की वृद्धि कहां तक शुद्ध है। कर्म के बाह्य परिणामों 
के सार-असार का विचार करना चतुराई का और दूरदाशेत का लक्षण है सदी; 
परन्तु दूरदार्शिता भर नीति दोनों शब्द समानार्थक नहीं हैं । इसी से हमारे शाख्र- 
कार कहते हैं कि निरे वाह्य कमे के सार-प्रस्तार-विचार की इस कोरी व्यापारी 
क्रिया में सद्वतांव का सच्चा बीज नहीं है, किन्तु साम्यब॒द्धि रूप परमार्थ ही नीति का 
सूत्र श्राधार है। मनुष्य कि अथांत्‌ जीवात्मा की पूरे अवस्था का योग्य विचार 
करें तो भी उक्त सिद्धान्त ह्वी करना पडता है। लोभ से किसी को लूटने में बहुतेरे 
आदमी होशियार होते हैं; परन्तु इस बात के जानने योग्य कोरे ब्रह्मज्ञान को ही--- 

- कि यह होशिपारी, अथवा अधिकांश छोगें का अधिक सुख, कहे में ह--इश् 
जगत्‌ में प्रयेक मनुष्य का परम साध्य कोई भी नहीं कह्टत। जिपका मन या 
अन्तःकरण शुद्ध है, वही पुरुष उत्तम कहलाने योग्य है। और तो क्‍या, यह भी 

: कष्ट सकते हैं कि जिसका अम्तःकरण निमेज्र, निर्देर भोर शुद्ध नहीं है वह यदि 
: बाहा कर्मों के दिखाऊ बतांव में पढ़ कर तदनुसार बर्ते तो उस पुरुष के ढोगी बन 
जाने की भी सम्भाषना हे (देखो गी. ३.६)। परन्तु कर्मयोगशास्तर में सम्म्य 
चुधि को प्रमाण मान झेने से यह दोष नहीं रहता। साम्पजुद्धि को प्रमाण सान 

+ खोने से कहना पढ़ता है कि कठिन समस्या आने पर धर्म-भधमे का निरंब कराने 
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के लिये ज्ञानी साधु पुरुषों की ही शरण में जाया चाहिये। कोई भयझ्वर रोणः 
होने पर जिस प्रकार बिना वैद्य की सहायता के उसके निदान और उसकी चिकित्सा 
नहीं हो सकती, उसी प्रकार धर्म-अधर्म-निर्णंय के बिकट प्रसड्र पर यदि कोई 
सत्पुरुषों की मदद न ले, और यह अ्रभिमान रखे कि मैं “ अधिकांश लोगों के 
अधिक सुख- ! वाले एक ही साधन से धर्म-अधर्म का अचूक निर्णय श्राप दी कर 
लूँगा, तो उसका यह प्रयत्न व्यथे होगा । साम्यब्॒द्धि को बढ़ाते रहने का अभ्यासः 
प्रत्येक मजुष्य को करना चाहिये; और इस क्रम से संसार भर के मनुष्यों की 
बुद्धि जब पूर्ण साम्य अवस्था में पहुँच जावेगी तभी सत्ययुग की प्राप्ति होगी 
तथा मनुष्य जाति का परम साध्य प्राप्त होगा श्रथवा पूर्ण अ्रवस्था सब को प्राप्त 
हो जावेगी । कार्य-अकारय-शाख्तर की प्रवृत्ति भी इसी लिये हुई है ओर इस कारण 
उसकी इमारत को भी साम्यबुद्धि की हीं नींव पर खडा करना चाहिये। 
परन्तु इतनी दूर न जा ऊर यदि नीतिमत्ता की केवल लौकिक कसौटी की दृष्टि से 
ही विचार करें तो भी गंता का साम्यबुद्धिवाला पक्ष ही पाश्चात्य आधिभोतिक 
या आ्राधिदेवत पन्‍थ की अपेक्षा आधिक योग्यता का और मार्भिक सिद्ध होता है। 
यह बात आगे पनद्वहवें प्रकरण में की गईं तुलनात्मक परीक्षा से स्पष्ट मालूम हो 
जायगी । परन्तु गोता के तात्पग्न के निरूपए का जो एक महत्व-पूर्ण भाग अ्रभीः 
शेष है, उसे ही पहले पूरा कर लेना चाहिये । | 


तेरहवाँ प्रकरण | 
भक्तिसागे । 





सर्वधमोन, परित्यज्य मामेक शरण घज। 
अहं त्वां सर्वेपापे भ्यो मोक्षायिष्यामि मा शुचः ॥* 
गीता. १८5. ६६। 


आप तरू अध्यात्मरृष्टि से इन बातों का विचार किया गया कि सर्वेभूतात्मेक्य 
रूपी निष्काम-बुद्धि ही कमंयोग की ओर मोक्त की भी जड़ है, यह शुद्ध 

-जुढ़ि बह्मात्मैक्य-ज्ञान से प्राप्त होती है, और शुद्ध बरद्दे से प्रत्येक मनुष्य को 
“अपने जन्म भर स्वधमोनुसार प्राप्त हुए कत्तेब्यकर्मों का पालन करना चाहिये। 
परन्तु इतने ही से भगवद्गीता में प्रातेपादन विषय का विवेचन पूरा नहीं होता । 
यय्यपि इसमें सन्देह नहीं, कि अ्र्मात्मैक्य-ज्ञान ही केवल सत्य और श्रन्तिम साध्य 
' है, तथा “ उसके समान इस संसार में दूसरी कोई भी वस्तु पवित्र नहीं है.” (गी. 
४. ३८); तथापि झव तके उसके विषय में जो विचार किया गया और उसकी सहा- 
यता से साम्यबुद्धि प्राप्त करने का जो मांगे बतलाता गया है, वह सब बुद्धिगस्य 
है। इसलिये सामान्य जनों की शझ्ला है, कि उस विषय को पूरी तरह से समझने 
के लिये प्रत्येक मनुष्य की बुद्धि इतनी तीघ्र कैसे दो सकती है; और यदि किसी 
मनुष्य की तीत्र न हो, तो क्‍या उसको ब्रह्मास्मेक्य-ज्ञानसे हाथ थो बैठना 
चाहिये ! सच कहा जाय तो यद्द शंका भी कुछ भ्रजुचित नहीं देख पढ़ती । यदि 
कोई कद्दे--“ जब हि बड़े बड़े ज्ञानी पुरुष भी विनाशी नाम-रूपात्मक साया से 
भाच्चादित तुम्हारे उस अम्ृतस्वरूपी परव्रह्म का वर्णन करते समय “ नेति नेति” 
कह कर छुप हो जाते हैं, तब हमारे समान स्लाधारण जनों की समर में वह कैसे 
आवे ? इसलिये इमें कोई ऐसा सरज्ञ उपाय या मागे बतलाओो जिससे तुम्हारा वह 
गहन अद्ञाज्ञान हमारी भ्रल्प अ्हण-शाक्ति से समर में आ जावे;--तो इसमें उस 
का क्या दोप है ! गाता और कठोपनिषद्‌ ( गी. २. २६; क. २. ७ ) में कहा है, 
के झय-चकित हो कर आत्मा (नह) का वर्णन करनेवाले तथा सुननेवाल्ले बहुत 
' हैं, तो भी किप्ती को उसका ज्ञान न होता । श्रुति-अन्थों में इस विषय पर एक 
बोधदायक कथा भी है। उसमें यह वर्णन है, कि जब याष्कालि ने बाह् से कहा 





... ० झब प्रब्र $ प्यो ढ़ बने पक आप बन सपा; सब प्रकार के धर्मो छो यानी परमेश्वर-प्राप्ति के साधतों को छोड़ मेरी द्वो 
शरण में आ । में तुझे सब पापों से मुक्त करूँगा ढर मत । ” इस >छोक के अथे का 
'बेबेचन इस प्ररण के अन्त में किया है। सो देखिये । 


8४०६ गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास्त्र । 


* हे महाराज ! मुझे कृपा कर बतलाइये कि बह्म किसे कहते हैं', तव बाह्न कुछः 
भी नहीं बोले । बाष्कलि ने फिर वही भ्रश्न किया, तो भी बाह्न चुप ही रहे ! जब" 
ऐसा ही चार पॉच बार हुश्रा तब बाह्न ने बाष्कालि से कहा “ श्ररे ! में तेरे प्रश्नों 
का उत्तर तभी से दे रद्दा हूँ, परन्तु तेरी समझ में नहीं आया--मैं क्या करूं ? 
ब्रह्म स्वरूप किसी प्रकार बतल्लाया नहीं जा सकता; इसलिये शांत होना अथोत्‌ . 
चुप रहना ही सच्चा ब्ह्म-लक्षण है ! समझा ?” ( वेसू, शांभा. ३. *. १७)। सारांश, . 
जिस दृश्य सृष्टि-विलक्षण, भ्रनिवाच्य और अचित्य परत्रह्म का यह वर्णन है -कि 
वह मुँह बंद कर बतलाया जा सकता है, श्ाँखों से दिखाई न देने पर उसे देख 
सकते हैं, ओर समभ में न आने पर वह मालुम होने लगता है ( केन; २. ११)-- 
उसको साधारण वुद्धि के मनुष्य कैसे पहचान सकेंगे ओर उसके द्वारा साम्यावस्था 
प्राप्त हो कर उनको सद्गति केस मिलेगी ? जब परसेश्वर-स्वरूप का अनुभवात्मक - 
और यथार्थ ज्ञान ऐसा द्वोवे, कि सब चराचर सृष्टि में एक ही आत्मा प्रतीत होने « 
लगे, तभी मनुष्य की पूरी उन्नति होगी; और ऐसी उन्नति कर लेने के लिये , 
तोमर बुद्धि के अतिरिक्त कोई दूसरा मार्ग द्वी न द्ो, तो संसार के ल्लांखों-करोड़ो 
मनुष्यों को ब्रह्म-प्राप्ति की आशा छोड़ छुपचाप बेठ रहना होगा ! क्योंकि बुद्धिमान्‌ 
मनुरप्यों की संख्या हमेशा कम रहती है । यदि यद्द कहें कि बुद्धिमान ल्लोगों के , 
कथन पर विश्वात्र रखने से हमारा काम चल जायगा, तो उनमें भी कई 
मतभेद दिखाई देते हैं, और यदि यह कहें कि विश्वास रखने से काम 
चल जाता है, तो यह बात श्राप ही श्राप सिद्ध हों जाती दे, कि इस गहन 
ज्ञान की प्रासि के क्षिये “ विश्वास श्रथवा श्रद्धा रखना ” भी बुद्धि के श्रतिरिक्त 
कोई दूसरा मागे है । प्च पूछो तो यद्दी देख पढ़ेगा, कि सब ज्ञान की पूर्ति 
अथवा फलद्वूपता श्रद्धा के बिना नहीं होती । यह कट्टना--कि सब ज्ञान केवल 
बुद्धि ही सर प्राप्त होता हैं, उसझे लिये किसी श्रन्य मनोबृत्ति की सहायता 
आवश्यक नहीं--उन पंडितों का वृथाभिमान है जिनकी बुद्धि केवल तकप्रधान 
शास्त्रों का जन्म भर श्रध्ययन करने से ककंश हो गईं है। उदाहरण के लिये यह 
सिद्धांत ज्लीजिये की कल सबेरे फिर सूर्योदय होगा । हम लोग इस सिद्धांत के * 
ज्ञान को अ्रत्यंत निश्चित मानते हैं । क्यों ? उत्तर यद्दी है, कि हमने और हमारे 
यूर्बजों ने इस्त क्रम को हमेशा भखंडित देखा दै । परंतु कुछ अधिक विचार करने 
से मालूम द्वोगा, कि ' हमने श्रथव्ा हमारे पूर्वजों ने अब तक प्रतिदिन सर ह 
सूर्य को निकलते देखा दे, ” यद् वात कले सबेरे सूर्योदय होने का कारण नहीं हो ; 
सकती; अ्रथवा प्रतिदिन हमारे देखने के लिये या हमारे देखने से ही कुछ सूर्योदय 
नहीं होता; यथार्थ में सूर्योदय द्ोने के कुछ भर ही कारण हैं । अच्छा, अब 

« इमारा सूथे को प्रतिदिन देखना ” कल सूर्योदय होने का कारण नहीं है, 
इसके लिये क्‍या प्रमाण है कि कल सूर्योदय होगा ! दीर्घ काल तक किसी वस्ठु - 
का क्रम एक सा अ्रबाधित देख पड़ने पर, यह मान लेना भी पुक प्रकार विश्वास या 
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अद्धा ही तो है न, कि वह क्रम भ्रागे भी वैसा ही नित्य चल्नता रहेगा। यद्यपि . 
इम उसको एक बहुत बड़ा प्रतिष्ठित नाम “ अनुमान ” दे दिया के हैं; तो : 
भी यह्द ध्यान में रखना चाहिये, कि यह अनुमान बुद्धिगम्य कार्यकारणात्मक 
नहीं है, किन्तु उसझा सूलस्वरूप श्रद्धास्मक ही है । मन्‍न्‌ को शक्कर मीठी ल्गतीः . 
है,इसलिये छुन्‍्नू को भी वह मीठी लगेगी--यह जो निश्चय हम लोग किया करते . 
हैं. बह भी वस्तुतः हसी नमूने का है; क्योंकि, जब कोई कहता है कि मुझे शक्कर, 
मीठी क्गती है, तब इस ज्ञान का अनुभव उप्की बुद्धि को प्रत्यक्त रूप से होता है : 
सही, परन्तु इससे भी श्रागे बढ कर जब हम यह कद्द सझते हैं कि शकर सब मनुष्यों : 
को मीठी लगती है; तब वुद्धि को श्रद्धा को सहायता दिये बिना काम नहीं चल 
सकता । रेखागणित या भूमितिशास्त्र का सिद्धान्त है, कि ऐसी दो रेखाएँ हो सकती 
हैं जो चाहे जितनी बढ़ाई जायें तो भी आपस में नहीं मिलती, कहना नहीं . 
डोगा कि इस तत्त्व को श्रपने ध्यान में लाने के लिये हमको अयने प्रत्यक्ष अनु भव 
के भी परे केवल श्रद्धा दी की सद्दायता से चलना पढ़ता दे । इसके पिव्रा यह 
मरी ध्यान में रखना चाहिये, कि संसार के सब व्यवहार श्रद्धा, प्रेम श्रादि नेसर्गेक 
मसनोवृत्तियों से ही चलते हैं; इन वृत्तियों को रोकने के सिवा बुद्धि दूसरा कोई कार्य 
नद्टीं करती, भोर जब बुद्धि किसी बात की भलाई या बुराई का निश्चय कर लेती है, 
तब आगे उप्र निश्चय को श्रमत्न में ज्ञाने का काम मन के द्वारा भ्रथ/त्‌ मनोद्ृत्ति के 
द्वारा ही हुआ करता है। इस बात की चर्चा पहले क्षेत्र क्षेत्रज्ञाविवार में हो चुकी: 
है सारांश यह है, हि बुद्धिगम्प ज्ञान की पूर्ति होने के लिये ओर श्रागे आचरण 
तथा कृति में उसकी फलद्रयता होने के लिये इस ज्ञान को हमेशा श्रद्धा, दया; 
वात्सल्य, कत्तेव्य-प्रेम इत्यादि नेसर्भेक मनोवृत्तियों की आवष्यकता होती है, 
ओर जो ज्ञान इन मनोवृत्तियों को शुद्ध तथा जागृत नहीं करता श्रोर जित ज्ञान 
को उनकी सद्दायता अपेक्षित नहीं होती; उसे सूखा, कोरा, ककंश, झघूरा, बाऊ 
या. कच्चा ज्ञान समझना चाहिये | जैसे बिना बारुदई के केवल गोली से बंदूक 
नहीं चलती, वैते ही प्रेम, श्रद्धा भ्रादि मनोदृत्तिपों की सद्र!यता के बिना केवक्ल 
बुद्धिगम्प ज्ञान किसी को तार नहीं सझृता । यह सिद्धान्त हामारे प्रार्चीन ऋषियों 
को भर्ती भोति मालूम था। उदाहरण के लिये छांदोग्योपनिषद्‌ मे वर्णित यह 
*था स्लीजिये ( छां. ६. १२ ):--एक दिन श्वतकेतु के पिता ने यह सिद्ध. कर 
दिखाने के लिये कि अव्यक्त ओर सूच्म परबह्म ही सब दश्य जगत्‌ का मूल्र कारणः 
है, श्वेतकेतु से कद्दा कि बरगद का एक फल ले झाझो और देखो कि उसके भीतर, 
क्या है। ख्वेतकेतु ने वैसा ही किया, उस फ़ल्‍् को तोड़ कर देखा और कहा 
'* इसके भीतर जोटे छोटे वहुत से बीज या दाने हैं! ”” उसके पिता ने फिर कहा: 
के उन बीजों में से एक बीज ले लो, उसे तोड़ कर देखो ,ोर बतालाश्रो कि उस; 
के भोतर क्‍या है! खेतकेतु ने पृ बाज ले लिया, उसे सोढ़ कर देखा और , कहा. 
कि इसके भीतर कुछ नहीं है। तब पिता ने कहा “ झरे ! यह जो तुम * कुछ नहीं. 
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कहते हो, उसी से यह बरगद का बहुत यढा घृत्त हुआ है ”; ओर झन्त में यह 
उपदेश दिया कि “ भ्रदुस्व ” अथांत इस कल्पना को केवल वादे में रख मुहं से ' 
ही हॉ' मत कहो, किन्तु उसके झागे भी चलो, यानी इस तस्‍्व को भपने हृदय 
में भ्रच्छी तरह जमने दो और भ्राचरण या कृति में दिखाई देने दो । सारांश, 
यदि यह निश्चयास्म ज्ञान होने के लिये भी श्रद्धा की आवश्यकता है, कि सूबे 
का उदय कल सबेरे होगा; तो यह भी निर्विवाद सिद्ध है कि इस वात को पूर्णे- 
तया जान लेने के ल्िये--कि सारी सृष्टि का मूलतत्त्व अनादि, अनन्त, सबेकदे, 
स्वेज्ञ, स्वतंत्र और चैतन्यरूप है--7हले हम लोगों को, जहां तक जा सके, बुद्धि ' 
रूपी बटोही का अवलम्बन करना चाहिये, परन्तु छ्ागे, उसके अनुरोध से, कुछ दूर 
सो अवश्यद्दी श्रद्धा तथा प्रेम की पगइंडी से ही जाना चाहिये। देखिये, में जिसे 
मा कह कर इंश्वर के समान चंद्य और पूज्य मानता हूँ, उसे ही अन्य ज्ञोग एक 
सामान्य स्त्री समभते हैं या नेय्यायेकों के शास्त्रीय शब्दावढंबर के अनुसार 
& गर्मघारण-प्रसवादिखीत्वसामान्यावच्छेदकावाच्चित्नव्यक्तिवेशेषः ”” सममते हैं । 
इस एक छोटे से व्यावद्वारिरर उदाहरण से यह बात किसी के भी ध्यान में सहज 
आ सकती है, कि जब केवल तईशाखतर के सहारे प्राप्त किया गया ज्ञान, श्रद्धा भौर 
श्रेम के साँचे में ढाला जात। है तब उप्तमें कैसा भ्रन्तर हो जाता है। इसी कारण 
से गीता (६. ४७) में कहा कि ऋर्मयोगियों में भी श्रद्धावान्‌ श्रेष्ट है; और ऐसा 
डी सिद्धान्त, जैसा पहल्ले कह पाये हैं, अ्रध्यात्मशास्तर में भी किया गया है, कि 
इंद्रियातीत होने के कारण जिन परमार्थों का चिंतन करने नहीं बनता, उनके स्वरूप 
का निर्णय केवल तक से नहीं करना चाहिये--“अ्रविन्त्याः खलु ये भावाः न 
तांस्तकेंण चिन्तयेत्‌। ?? 

यदि यही एक अड़चन हो, कि साधारण मनुष्यों के लिये निर्गुण परवह्म का 
ज्ञान होना कठिन है, तो बुद्धि मान्‌ पुरुषों में मतभेद होने पर भी श्रद्धा या विश्वास 
से उप्तका णिवारण किया जा सकता है। कारण यह है, कि इन पुरुषों में जो 
अधिक विश्वसनीय होंगे उन्हीं वचनों पर विश्वास रखने से हमारा. काम बन 
जावेगा ( गी. १३. २९ )। तऊशास्त्र में इस उपाय को “ झ्ाप्तवचनप्रमाण ” कहते 
हैं। “झ्राप्त! का श्र विश्वसनीय पुरुष है। जगत्‌ के व्यवद्दार पर दृष्टि डालने से 
थही दिखाई देगा, कि हजारों ्ञोग भ्राप्त-वाक्य पर विश्वास रख कर ही अपना 
व्यवह्ार चलाते हैं । दो पंचे दस के बदले सात क्यों नहीं होते, अथवा एक पर 
बुक लिखने से दों नहीं होते, ग्यारह क्यों - होते हैं; इस विषय की उपपात्ति या 
कारण बतल्लानेवाले पुरुष बहुत ही कंम मिलते हैं; तो भी इन सिद्धांतों को सत्य 
मान कर ही जगत्‌ का व्यवहार चल्न रद्दा है। ऐसे लोग बहुत ही कम 
लिन्‍्हें इस बात का प्रत्यक्त ज्ञान है, कि हिमालय की ऊँचाई २ मौल है या दस 
मील । परन्तु जब कोई यह प्रश्न पूछुता है कि द्विमालय की ऊँचाई कितनी है, तब 
सूगोल् की पुस्तक में पढ़ी हुई “ तेइंस हजार फीट ” संहया हम तुरन्त ही बतला' 


_ 
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देते हैं ! यदि इसी प्रकार कोई पूछे कि “ ब्रह्म कैसा है ” तो यह उत्तर देने में 
क्या हानि है कि वह “ निर्गुण ” है ? वह सचमुच ही निर्गुण समा है या नहीं, इस 
न्वात की पूरी जांच कर उसके साधक-वाधक प्रमाणों की पा करने के लिये 
सामान्य ज्वोगों में बुद्धि की तीवता भले टी न हो; परन्तु श्रद्धा या विश्वास कुछ ऐसा 
मनोधर्म नहीं है जो महाबुद्धिमान्‌ पुरुषों में ही पाया जाय । अजश्षजना में भी श्रद्धा 
की कुछ न्यूनता नहीं होती। और, जब कि श्रद्धा से हो वे लोग अपने सैकड़ी सांसा- 
परिक व्यवद्वार किया करते हैं, तो उसी श्रद्धा से यदि वे श्रह्म को निर्ुण मान जेर्वे तो 
कोई प्रत्यवाय नहीं देख पढ़ता । मोक्-धर्म का इतिहास पढ़ने से मालूम होगा, कि 
जब ज्ञाता पुरुषों ने श्रह्मस्वरूप की मीमांघा कर उसे निर्गुण बतल्लाया, उसके पहले 
डी मनुष्य ने केयल्ल ्रपनी श्रद्धा से यह जान लिया था, कि स्टृष्टे की जड़ में सृष्टि 
के नाशवान्‌ और अनित्य पदार्थों से भिन्न या विलत्ण कोई एक तस्व है, जो अना- 
आंत, भ्रस्॒त, स्वतन्त्र, सर्वशक्तिमान्‌, सर्वत्र और सर्वव्यापी है; ओर मनुष्य उसी 
समय से उस तत्त्व की उपासना किसी न किसी रूप में करता चल्ला श्राया है। 
यह सच है कि वह उप्त समय इस ज्ञान की उपपत्ति बतज्ा नहीं सकता था; परन्तु 
आधिभातिकशास्त्र में भी यही क्रम देख पढ़ता है कि पहले श्रनुभव होता है और 
पश्चात्‌ उसकी रुपपत्ति बतल्वाईं जाती है। उदाहरणार्थ, भास्कराचार्य को एथ्वी के 
“६ अ्रथवा झन्त में न्यूटन को सारे विश्वड्के ) गुरुत्वाकषेण की कल्पना सूमने के पहले 
-छी यह बात अनादि काल से सब लोग, को मालूप थी, कि पेड़ से गिरा हुआ 
कल नीचे एथ्वी पर गिर पढ़ता है। श्रध्यास्मशाखर को भी यही नियम उपयुक्त 
'है। श्रद्धा से प्राप्त हुए शान की जाँच करना ओर उसकी उपपत्ति को खोज करना 
चुद्धि का काम है सही; परन्तु सब प्रकार योग्य उपपत्ति केन मिलने से ही यद्ट 
नहीं कहा जा सकता कि श्रद्धा से प्राप्त होनेवाला ज्ञान केवल अम है। 
यदि सिर्फू इतना ही जान लेने से हमारा काम चन्न जाय कि बह्म निगुण है, 
“सो इसमे सनपरह नहीं कि यह काम उपयु क कथन के अ्रनुसार श्रद्धा से चलाया जा 
सकता हे (्‌गी * १३५ २९ )। परन्तु नर्दे प्रकरण के अन्त में कह चुके हैं कि बराह्मी 
श्थिति या श्विद्धावस्था की प्रासि कर लेना ही इश् संसार में मनुष्य का परमसाध्य 
या अन्तिम ध्येय है, भौर उप्के लिये केवज् यह कोरा ज्ञान, कि बहा निगुण है, 
किसी काम का नहीं। दीर्ध समय के अभ्यास और नित्य की आदत से इस ज्ञान का 
प्रवेश हृदय में तथा देहेन्द्रियों मे अच्छी तरह हो जाना चाहिये; ओर भाचरण के 
द्वारा व्मास्मैक्प बुद्धि ही हमारी देह स्वभाव हो जाना चाहिये; ऐसा होने के लिये 
52238: 38 प्रेमपूवेक चिन्तन करके सन को तदाकार करना ही एक सुलभ 
भथवा साधन हमारे देश में बहुत प्राचीन समय से प्रच- 
खलित है भौर इसी को उपासना या भक्ति कहते हैं। भक्ति का लक्षण शाणिडल्य 
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अर्थ केवल निरतिशय ही नहीं है; किन्तु भागवतपुराण में कहा है हि वह प्रेम 
लिहेंतुरु, निष्काम और निरंतर हो--“ श्रह्देतुक्यव्यवहिता या. भक्तिः पुरुषोत्तमे !?' 
५ भाग. ३. २६. १२ )। कारण यह है कि, जब भाक्ति इस हेतु से की जाती हि, 
* है इंश्वर ! मुझे कुछ दे ”” तब वेदिक यज्ञ-यागादिक काम्य कर्मो के समान उसे. 
भी कुछ न कुछ व्यापार का स्वरूप प्राप्त हो जाता है। ऐसी भक्ति राजस कहलाती : 
है. और उससे चित्त की शुद्धि पूरी पूरी नहीं होती । जब कि चित्त की शुद्धि ही 
पूरी नहीं हुई, तब कहना नहीं/ होगा कि आध्यात्मिक उन्नति में और मोक्त की 
प्राप्ति में भी बाधा आ जायगी | अध्याःमशाख्र-प्रतिपादित पूर्ण निष्छामता का तत्त्व 
इस प्रकार भक्ति-मार्ग में भी बना रहता है। और इसी लिये गीता में भगवन्नक्तों 
की चार श्रेणियों करके कहा है, कि जो  अर्थार्थी ” है मानी जो कुछ पाने -के हेतु. 
परमेश्वर की भक्ति करता है वह. निकृष्ट श्री का भक्त है; ओर परमेश्वर का ज्ञान 
होने के कारण जो स्वयं श्रपने लिये कुछ प्राप्त करने की इच्छा नहीं रखता ( गी. ३-' 
१८), परन्तु नारद आदियों के समान जो “ ज्ञागनी ” पुरुष केवल कत्तेब्य बुद्धि से 
ही परमेश्वर की भक्ति करता है, वही सब भक्तों में श्रेष्ठ हैं ( गी. ७. १६-६८) ५: 
यह भारत भागवुतपुराण ( ७. ९. २३ । के श्रजुसार नौ प्रह्नार की है जैसे-- 
>श्रवर्ण कीतन विप्णोः स्मरण पादसेवनम्‌ । 
अचेने बन्द दास्यं सख्यं झत्मनिवेदनम्‌॥ ; 
नारद के भक्तिसूत्र में इसी भक्ति के ग्यारह भेद किये गये हैं ( ना. सू. मर ) 9 
परन्तु भक्ति के इन सब भेदें का निरूपण दासबोध आदि अनेक भाषा:पंथों में ' 
विस्तृत रीति से किया गया ढे, इसलिये हम यह्ढाँ उनकी दिषेष चचो नहीं करते 
भाक्ति किसी प्रकार की हो; यह प्रगट है कि परमेश्वर में निरातिशय और निहेंतुक- 
प्रेम रख कर अरनी बृत्ति को तदाकार करने का भक्ति का सामान्य काम प्रत्येक: 
मलुष्य को अ्रपने मन ही से करना पढ़ता है। छुठवें प्रकरण में कह चुडे दें कि बुद्धि 
नाप्तक जो अन्तीरन्द्रिय है वह केवल भले-बुर, घमे-अधर्म श्रथवा कायेन्प्रकारय का; 
निर्णय करने के सिवा और कुछ नहीं करती, शेष मानसिक कार्य मन हीं को करने 
यड़ते हैं । श्रथोत्‌, अब मन ही के दो भेद हो जाते हँ--एक भक्ति करनेवाला मनः 
ओर दूश्लरा उसका उपास्य यानी जिस पर प्रेम डिया जाता है वह वस्तु। उपनिषदों 
में जिस श्रेष्ठ ब्रह्मस्वरूप का प्रतिपादन किया गया है वह इन्द्रियातीत, अ्रव्यक्त,. 
अनन्त, निर्गुण और “एकमेवाद्वितीयं' है, इसलिये उपासना का झारस्भ उध्त स्वरूप 
से नहीं हो सकता | कारण यह दै कि जब श्रेष्ठ ब्रह्मस्वरूप का अनुभव ह्वोता है तब 
सन अ्रत्ञग नहीं रहता; किन्तु उपास्थ भर उपासक, अथवा ज्ञाता और शेय, दोनों 
णुकरूप हो जाते हैं । निर्गुश ब्रह्म भन्तिम साध्य वस्तु है, साधन नहीं; और 
जब तक किली न किसी साधन से निगुण ब्क्ष के साथ एकरूप द्वोने की पात्रता मन 
में न आवे, तब तक इस श्रेष्ठ अद्वास्वरूप का साद्धास्कार हो नहीं सकता।: भतएक 
साधान की दृष्टि से की जानेवाली उपासना के लिये ब्रह्म-स्वरूप काः स्वीकार: 
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करना होता है, वह दूसरी श्रेणी' का, अर्थात्‌ उपास्थ और उपासक के भेद से 
मन को गोचर होनेवाला, यानी सगुण ही होता हैः- और इसी लिये उपनिषदों में 
जहाँ जहाँ वह्म की उपासना कही गई है, वहाँ वहाँ उपास्य ब्रह्म के अब्यक्त होने पर 
भी सगुणरूप से ही इसका बर्णैन किया गया है । डदाहरणार्थ, शाणिडल्थविद्या 
में जिस ब्रह्म की उपासना कही गई है. वह यद्यपि अब्यक्त अ्रथांत्‌ निसकार ह, 
तथापि छांदोग्योपनिषद्‌ ( ३. १४ ) में कहा है, कि वह प्राण-शरीर, .' 
सत्य-संकर्प, सर्वगंध, सर्वरस, स्वेकम, श्रथोौत्‌ मन को गोचर होनेवाले सब 
गुणों से युक्त हो । स्मरण रहे कि यहाँ उपास्य ब्रह्म यद्यपि सगुण है, क्थापि-वह ' 
अब्यक्त अर्थात्‌ निराकार है। परंतु मनुष्य के मत की स्वाभाविक रचना ऐसी है कि 
हर होती है 8 ४5 
सगुण वस्तुओं में से भी जो वस्तु अव्यक्त होती है अथांत्‌ जिसका कोई विशेष रूप 
रंग भ्रादि नहीं और इसलिये जो नेत्रादि इंद्रियों को अगोचर है उस पंर प्रेम 
रखना या हमेशा उसझा चिन्तन कर मन को उसी में स्थिर करके क्वात्ति को. तदा- 
कारे करना मनुष्य के लिये बहुत कठिन और दुःसाध्य भी है. क्योंकि, मन 
खभाव ही से चंचल है; इसलिये जब तक मन के सामने आधार के किये कोई 
इंद्विय-गोचर स्थिर वस्तु न हो, तब तक यह मन बारबार “भूल जाया करता हर 
कवि स्थिर कहों होना है | चित्त की स्थिरता का यह मानसिक कार्य बड़े बड़े ज्ञानी 
पुरुषों को भी दुष्कर प्रतीत होता है; तो फिर साधारण मनुष्यों के लिये कददना ह्ठीः 
क्या ? अतएव रेखागणित के सिद्धान्तों की शिक्षा देते समय जिस प्रकार ऐसी 
रेखा की कसपना करने के लिये, कि जो ' अनादि, अनंत और बिना चाडाई की ' 
( धम्यक्त ) है, किंतु जिसमें लम्बाई का गुण होने से सगुण है, उस रेखा का एक : 
छोटा सा नमूना स्लेट या तख्ते पर व्यक्त करके दि लाना पढ़ता है; उसी प्रकार ऐसे 
परमेश्वर पर प्रेम करने और उसमें अपनी वृत्ति को ल्लीन करने के लिये, कि » स्वे- 
कर्ता, सवेशक्तिमान्‌, स्वेज्ञ ( अतएव सगुण ) है, परंतु निराकार श्रथौत्‌ श्रव्यक्त : 
है, मन के सामने ' प्रत्यक्ष ' नाम-रूपात्मक .हिसी वस्तु के रहे बिना. साधारण 
मनुष्यों का काम चल नहीं सकता«। यही क्‍यों; पहले किप्ती व्यक्त पदार्थ के देखे 
बिना मनुष्य के मन में अ्व्यक्त की कल्पना ही छ्यगृत हो नहीं सकती । उदाहरणार्थ : 
जब हम लाल, हरे हत्यादि भ्नेक व्यक्त रंगा के पदार्थ पहले आँखों से देख लेते हैं - 
तभी ' रंग ” की सामान्य और अ्रब्यक्त कल्पना जागृत होती है; यदि ऐसा न हो तो : 
# इस विद पर एक लोक है जो योगवासिष्ठ का कद्दा जाता हैः-- 
अक्षरावगमलब्धये यथ। स्थूलवतुलदष॒त्परिप्रद: । 

० प झुद्धनुद्धपरिलच्धये तथा दारुमण्मयशिछामयाचैनम्‌ |] 

क्षरों का परिचय कराने के डिये लड़कों के सामने जिस प्रकार छोटे छोटे कंकेड़ - 
है के , मिट्ठी या पत्थर को मूर्त का स्वीकार किया जाता: 

१! परन्तु यइ छोक दत्योगवासिष्ठ में नहों मिछता। 
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“+ रंग? की यह अब्यक्त कल्पना हो ही नहीं सकती। भ्ब चाहे इसे कोई मनुष्य के 
मन का स्वभाव कहे या दोष; कुछ भी कहा जाय, जब तक देहधारी मनुष्य अपने 
मन के इस स्वभाव को अलग नहीं कर सकता, तव तक उपासना के लिये यानी भक्ति . 
- के लिये निरगुण से सगुए में---भर उसमें भी अन्यक्त सगुण की अपेत्ता व्यक्त सगुण 
ही में--आना पड़ता है; इसके अतिरिक्त अन्य कोई मागे नहीं। यददी कारण है कि 
>ड्यक्त-उबासना का मार्ग अनादि काल से प्रचलित है; रामतापनीय आदि उपनिषदों में 
-मलुष्यरूपधारी व्यक्त ग्रह्म-स्वरूप की उपासना का वर्णन है और भगवद्गीता में भी 
-यही कद्दा गया है कि-- 
फ्लेशोउघिकतरस्तेषां अव्यक्तासक्तचेतसाम्‌। 
अव्यक्ता हि गतिदुःख देहवद्धिरवाप्यते ॥ 
अर्थात्‌ “ अव्यक्त में चित्त की (मन की ) एकाग्रता करनेवाले को बहुत कष्ट होते 
' हैं; क्योंकि इस श्रव्यक्तगति को पाना देहंद्रियधारी मनुष्य के लिये स्वभावतः कष्ट- 
दायक है ”--( १२. १.) | इस ' प्रत्यक्ष ” मार्ग ही को ' भक्तिमाग ! कहते हैं। 
डुसमें कुछ सन्देद नहीं कि कोई बुद्धिमान पुरुष अपनी बुद्धि से परबह्म के स्वरूप का 
निश्चय कर उसके अव्यक्त स्वरूप में केवल अपने विचारों के बल से अपने मन को 
. स्थिर कर सकता है। परन्तु इस रीति से अव्यक्त में ' मन ! को आसक्त करने का 
-काम भी तो अन्त में श्रद्धा भर प्रेम से ही सिद्ध करना होता है, इसलिये इस 
मागे में भी श्रद्धा और प्रेम का श्रावश्यकता छूट नहीं सकती । सच पूछो तो 
सात्विक दृष्टि से सच्चिदानन्द ब्ह्मोपासना का समावेश भी प्रेममूलक भक्तिमार्ग में 
ही किया जाना चाहिये। परन्तु इस मार्ग में ध्यान करने के लिये जिस ब्रह्म-स्वरूप 
का स्वीकार किया जाता है वह केवल अ्रव्यक्त और बुद्धिगम्य भ्र्थात्‌ ज्ञानगम्य द्वोता 
है और ठसी को प्रधानत। दी जाती है, इसलिये इस क्रिया को अक्ति-मागे न कहकर 
अध्यात्मविचार, श्रव्यक्तोपासना या केवल उपासना, अ्रथवा ज्ञानमार्ग कहते हैं। 
और, उपास्य ब्रह्म के सगुण रहने पर भी जब उसका श्रव्यक्त के बदले ब्यक्त-- 
और, विशेषतः मनुष्य देहधारी-रूप स्वीकृत किया जाता है, तब वही भक्तिमाग कह- 
ल्ञाता है। इस प्रकार यद्यपि मागे दो हैं तथापि उन दोनों में एकही परमेश्वर की 
प्राप्ति होती है श्रौर श्रन्त में एक ही सी साम्यवुद्धि मन में उत्पन्न होती है; इसालिये 
स्पष्ट देख पढ़ेगा कि जिस प्रकार किसी छत पर जीने के लिये दो। जूनि होते हैं उसी 
प्रकार भिन्न भिन्न मनुष्यों की योग्यता के अनुसार ये दो ( ज्ञानमार्ग और भक्तिमाग) 
“अनादि सिद्ध भिन्न भिन्न मागे हैं--इन मार्गों की भिन्नता से अ्रन्तिकसाध्य भ्थवा 
ध्येय में कुछ भिन्नता नहीं होती। इसमें से एक जीने की पहली सीढ़ी बुढ्धि है, तो 
दूसरे जीने की पहली सीढ़ी श्रद्धा और प्रेम हैं; और, किसी भी मार्ग से जाओझो - 
अन्त में एक ही परमेश्वर का एकही प्रकार का ज्ञान होता है, एवं एरूही सी 
- भी प्राप्त होती है। इसलिये दोनों मार्गों में यद्दी सिद्धांत एक ही सा स्थिर रहता है, 
पके “ अलुभवात्मक ज्ञान के बिना मोक्ष नहीं मिलता ! । फिर यह व्यर्थ बखेढ़ा 
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करने से क्‍या लाभ है, कि ज्ञानमार्ग श्रेष्ठ है या भाक्तिमाग श्रेष्ठ ह ! यद्यपि ये दोनो” 
साधन प्रथमावस्था में भ्घिकार या योग्यता के अनुसार मिन्न हो, तथापि अंत के 
अर्थात्‌ परिणामरूप में दोनों की योग्यता समान है और गीता में इन दोनों को 
एकही “ अध्यात्म ? नाम दिया गया है (११.३) । श्रव यद्यपि साधन की दृष्टि से 
ज्ञान औ्रौर भाक्ते की योग्यता एक ही समान है; तथापि इन दोनों में यह महस्व का 
भेद है, कि भक्ति कदापि निष्ठा नहीं हो सकती, किन्तु ज्ञान को निष्ठा ( यानी 
सिद्धावस्था की श्रन्तिम स्थिति ) कह सकते हैं। इसमें संदेह नहीं कि, श्रध्यात्म 
विचार से या अ्रव्यक्तोपासना से परमेश्वर का जो ज्ञान होता है, वही भक्ति से भो 
हो सकता है ( गी. १८. ५५ ); परन्तु इस प्रहार ज्ञान की श्राप्ति हो जाने पर आगे 
यदि कोई मनुष्य सांसारिक कार्यों को छोड़ दे आर ज्ञान ही में सदा निमम रहने लगे 
तो गीता के अनुसार वह ' ज्ञाननिष्ठट ” कहलावेगा, ' भक्तिनिष्ट / नहीं। इसकःः 
कारण यह है, कि जब तक भाक्ति की क्रिया जारी रहती है तब तक उपास्य और 
उपासकरूपी द्वेत-भाव भी बना रहता है; श्रार अ्रंतिम ब्रह्मात्मक्य स्थिति में तो, 
भक्ति की कोन कहे, अन्य किसी भी प्रकार की उपासना शेप नहीं रह सकती। भक्ति 
का पर्यवसान या फल ज्ञान है; भक्ति ज्ञान का साधन ह--वह कुछ अंतिम साध्य 
वस्तु नहीं। सारांश, अव्यक्तोपासना की दृष्टि से ज्ञान एक वार साधन हो सकझृता 
है, और दूसरी बार व्रह्मात्मेक्य के अपरोक्षानुभव की दृष्टि से उसी ज्ञान को निष्ठा 
यानी सिद्धावस्था की श्रेत्तम स्थिति कह सकते हैं। जब हस भेद को प्रगट 
रूप से दिखलाने की आ्रावश्यकता होती है, तब “ ज्ञानमार्ग ” ओर “ज्ञाननिष्ठा 
दोनों शब्दों का उपयोग समान ध्रर्थ में नहीं किग्रा जाता; किन्तु अ्रव्यक्तोपासना की 
साधनावस्थावाली स्थिति दिखलाने के लिये “ज्ञानमार्ग ” शब्द का उपयोग किया 
जाता है, ओर ज्ञान-प्राप्ति के श्रनंतर सब कमों को छोड़ ज्ञान ही में निमम्न 
हो जाने की जो छिद्धावस्था की स्थिति है उसके लिये ' ज्ञाननिष्टा ” शब्द का 
उपयोग किया जाता है । श्रथ/त्‌, श्रव्यक्तोपासना या अध्यात्मविचार के श्र्थ में 
ज्ञान को एक बार साधन (ज्ञानमार्ग ) कह सकते हैं, ओर दूसरी बार अपरोक्षा- 
जुभव के अर्थ में उसी ज्ञान को निष्ठा यानी कर्मत्यागरूपी अंतिम अवस्था कह 
सकते हैं । यही बात कमे के विपय में भी कही जा सकती है | शाखोक्त मयौदा 
के अनुसार जो कर्म पहले चित्त की शुद्धि के लिये किया ज्ञाता है वह साथन 
कहलाता है। इस कर्म से चित की शुद्धि होती है ओर श्रेत में ज्ञान तथा शांति 
की प्राप्ति होती है; परन्तु यदि कोई मनुष्य इस ज्ञान में हो निमझ न रह कर 
' शांतिपूर्वक स्ृत्युपंधत निष्काम-रूम करता चला जावे, तो ज्ञानयुक्त निष्कामकर्म 
की दृष्टि से उसके इस कर्म को निष्ठा कह सकते हैं ( गी. ३.३) । यह बात भाक्ति 
के विषय में नहीं कष सकते; क्योंकि भक्ति सिफू एक मास या उपाय अर्थात्‌ 
ज्ञान-प्राप्ति का साधन ही है--वह निष्ठा नहीं है। इसलिये गीता के आरम्भ में 
ज्ञान (सांख्य ) और योग (कर्म) यही दो निष्ठाएँ कही गई हैं। उनमें से कर्म- 
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योग-निष्ठा की सिद्धि के उपाय, साधन, विधि या मार्ग का विचार करते समय ( गी.७. 
4), अव्यक्तोपासना ( ज्ञानमार्ग ) और व्यक्तोपासना ( भक्तिमाग ) का--अ्रथांत्‌ 
जो दो साधर्न प्राचीन समय से एक साथ चल्ले आरहे हैं उनका--वर्णन करके, 
गीता में सिर्फ इतना ही कहा है कि इन दोनों में से अव्यक्तोपासना बहुत 
ल्‍्क्रेशमय है ओर व्यक्तोपासना या भक्ति अधिक सुलभ है, यानी इस साधन का 
स्वीकार सब साधारण लोग कर सकते हैं । प्रार्चान उपनिषदों में ज्ञान-माग ही का 
विचार किया गया है ओर शारिडल्य आदि सूत्रों में तथा भागवत आदि ग्रन्थों 
में भक्ति-मार्ग ही की महिमा गाई गई है। परन्तु साधन-दृष्टि से ज्ञानमार्ग और 
भक्ति-मार्ग में योग्यतानुसार भेद दिखला कर श्रन्त में दोनों का मेल निष्कामकर्म 
के साथ जमा गीता ने सम-बुद्धि से किया है, वैसा अन्य किस्ली भी प्राचीन धर्म 
अन्थ में नहीं किया है। 
ईश्वर के स्वरूप का यह यथाथे और अजुभवात्मक ज्ञान होने के लिये,कि 
« सब प्राणियों में एक द्वी परमेश्वर है, ' देहेद्वियधारी मनुष्य को क्‍या करना 
चाहिये ? इस प्रश्न का विचार उपयुक्त रीति सर करने पर जान पढ़ेगा, कि यद्यपि 
परमेश्वर का श्रेष्ट स्वरूप अ्नादि, अनन्त, अनिरवांच्य, अचिन्य ओर “ नेति नेति ! 
है; तथापि वह नि3५ण, अ्रशेय और अव्यक्त भी है, ओर जब उसका अ्रनुभव होता है 
सब उपास्थ, उपासकरूपी द्वेत-भाव शेष नहीं रहता, इसलिये उपासना का आरम्भ 
यहँ। से नहीं हे सकता । वह तो केवल अन्तिम साध्य है--प्ताधन नहीं और 
सद्गुप होने की जो श्रद्वेत स्थिति है उसकी प्राप्ति के लिये उपासना केवल एक साधन 
या उपाय है, श्रतएव, उस उपासना में जिप्त वस्तु का स्वीकार करना पढ़ता हे 
उसका सगुण होना अत्यन्त आवश्यक है। सर्वज्ष, सर्वशक्तिमान्‌, सर्वब्यापी और 
जनिराकार अह्मस्वरूप वैसा श्र्थात्‌ सगुण है। परन्तु वह केवल वुद्धिगम्य और अ्रव्यक्त 
अर्थात्‌ इन्द्रियों को श्रगोचर होने के कारण उपासना के लिये श्रत्यन्त क्लैेशमय है। 
अतएव प्रत्येक धर्म में यही देख पढ़ता है कि इन दोनों परमेश्वर-स्वरूपों की धोेचा 
जो परमेश्वर अ्रचिन्त्य, सर्वसाक्षी, स्वेब्यापी और सर्वशाक्तिमान्‌ जगदात्मा होकर 
भी हमारे समान हम से बोलेगा, हम पर प्रेम करेगा, हमको सन्‍्मागे दिखाबेगा 
और हमें सद्गति देगा जिसे हम लोग अपना ” क€ सकेंगे, जिसे हमारे सुख-दुग्खा 
. के साथ सहानभूति होगी किंवा जो हमारे अपराधों की हुमा करेगा; जिसके साथ 
हम लोगों का यह प्रत्यक्ष सम्बन्ध उत्पन्न हो कि ' दे परमेश्वर ! मैं तेरा हुँ, और तू. 
मेरा है, ” जो पिता के समान मेरी रक्षा करेगा ओर माता के समान प्यार करेगा; 
अथवा जो “ गतिभ॑ता प्रभुः साक्षी निवासः शरण सुहत्‌, ( गी. ६. १७ और १८) 
: है--अर्थाव्‌ जिसके विषय में, में यह कह सकूंगा कि * तू मेरी गति है, दू मेरा 
योषणु-कत्ता हैं, तू मेरा स्व्रामी है, त्‌ मेरा खादी है, व्‌ मेरा विश्रामस्थान है, व्‌ 
मेरा अन्तिम आधार है, तू मेरा सखा है, ” और ऐसा कद कर बच्चों की नाई प्रेम- 
- चूक तथा द्वाड़ से जिकके स्परूप का आाकत्नन मैं कर सकूंगा--ऐसे सत्यसंकश्प 
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: सकलेश्रर्य-सम्पत्न, दयासागर, भक्तवत्सल्ल, परमपवित्र, परमडदार, परमकारुणिक 
चरमपूझ्य, सवंसुंदर, सकलगुणनिधान अथवा संक्षेप में कह्दे तो ऐसे लाइले धग्रुण, 
अमगम्य और व्यक्त यानी प्रत्यक्ष-रूपधारी सुलभ परमेश्वर ही के स्वरूप का सहारा 
मनुष्य “ भक्ति के लिये ? स्वभावतः लिया करता है। जो परवह्म मूल में मच 
और ' एकमेवाद्वितीयम्‌ ” है उसके उच्त प्रकार के थ्न्तिम दो स्वरूपों को ( अर्थात्‌ 
ओम, श्रद्धा भ्रादि मनोमय नेत्रों से महुप्य को गोचर होनेवाले स्वरूपों को ) ही 

>वेदांतशास्त्र की परिभाषा में ' ईश्वर ” कहते हैं । परमेश्वर सर्वेग्यापी हो कर भी 

:मर्यादित क्‍यों हो गया ? इसका उत्तर प्रसिद्ध महाराष्ट्र साथु तुकाराम ने एक पद्य में 
दिया है, जिसका श्राशय यह है-- 

रहता है सत्र ही व्यापक एक समान। 

पर निज भक्तों के लिये छोटा है भगवान्‌ ॥ 
यही उिद्धांत वेदांतसूत्र में भी दिया गया है ( १. २. ७. ) | उपनिषदों में भी जहाँ 
जह्दोँ ब्रह्म की उपासना का वर्णन है वहाँ वहाँ प्राण, मन हत्यादि सगुण और 
केवल अध्यक्त वस्तुओं ही का निर्देश न कर उनके साथ साथ सूर्य ( आदित्य ), 
अन्न इत्यादि सगुण ओर व्यक्त पदार्थों की उपासना भी कहीं गई है ( ते. ३. २६; 

*छां. ७ ) | खेताश्वेतरोपनिपद्‌ में तो “ इंश्वर ” का त्क्तण इस प्रकार बतला कर, कि 
/+ मरायां तु प्रकृति विद्यात्‌ मायिनं तु मद्दे खरम्‌ ! ( ४. ५० )-श्र्थात्‌ प्रकृति द्वी को 
माया शोर इस माया के अधिपति को महेश्वर जानो--आगे गीता ही के समान 
< गी. ३०. ३ ) सगुण ईश्वर की महिमा का इस प्रकार वर्णन किया है के “ ज्ञात्वा 
देवं मुच्यते सर्वपाशैः ”” अथात्‌ इस देव को जान लेने से मनुष्य सब पाशों से मुक्त 
'डो जाता है ( ४. १६ )। यद्द जो नाम-रूपात्मक वस्तु उपास्य परव्रह्म के चिन्ह, 
“पहचान, अवतार, श्रेश या प्रतिनिधि के तोर पर उपासना के लिये आवश्यक है, 
उसी को वेदांतशास्र में * प्रतीक ' कहते हैं। प्रतीक ( प्रति+इक ) शब्द का घात्वर्थ 
यह हे--प्रतिः-प्र पनी और, इक>भुका हुआ; जब्र किसी वस्तु का कोई एक भाय 
“यहल्ले गोचर हो ओर फिर आगे उस वस्तु का ज्ञान हो, तब उस्र भाग को प्रतीक 
कहते हैं। इस नियम के अजुपतार, स्वंब्यापी परमेश्वर का ज्ञान होने के लिये 
उसका कोई भी प्रत्यक्ष चिंन्द, अंशरूपी विभूति या भाग “ प्रतीक ? हो सकता 
_ह। उदाहरणार्थ महाभारत में ब्राह्मण और व्याध का जो संवाद है उसमें व्याध ने 
:आझगण को पहले बहुत सा अध्यात्मज्ञान बतलाया; फिर “ है ईिजवर ! मेरा ह्लो 
अत्यच धर्म है उसे भव देखो ”-..“ प्रत्यक्ष मम यो धर्मस्तं च पश्य द्विजोत्तम ?? 
“ वन. २१३. ३ ) ऐसा कष्ट कर उस ब्राह्मण को बह व्याध अपने वृद्ध मातापिता के 
“समीप ख्षे गया ओर कहने लगा--यही मेरे “ प्रत्यक्त ” देवता हैं और मनोभाव से 
डश्वर के समान इन्हंकी सेवा करना मेरा “ पत्यक्ष ? घमे है । इसी अभिप्राय को 


अन में रख कर भगवान्‌ अ्रक्षुप्ण ने अपने व्यक्त स्वरूप की उपासमा बतल्ञाने के 
. पहले गीता में कहा है-- 


डर गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाख्तर । 


राजविद्या राजगुद्य पवित्रमिदमुत्तमम्‌। 
प्रत्यक्षावगर्म धम्ये खुखुख कतुमव्ययम्‌॥ 

अर्थात्‌, यद्द भक्तिमार्ग “ सब विद्याओं में और गुझों। में श्रेष्ठ ( राजविद्या आर 
राजगुहा ) है; यह उत्तम पतित्र, प्रत्यक्ष देख पढ़नेवाला, धर्मानुकुल, सुख से 
आचरण करने योग्य और अक्षय है ”” (गी. ६. २ ) । इस शोक में राजविद्या 
और राजगुझा, दोनों सामाजिक शदद हैं; इनका विग्रह यह है--' विद्यानां राजा ? 
और गुद्यानां राजा ? ( श्रथीत्‌ विद्याओं का राजा ओर गुह्यो। का राजा ); भौर जब 
समास हुआ तब संस्कृत व्याकरण के नियमानुसार * राज ! शब्द का उपयोग पहले 
किया गया । परन्तु इसके बदले कुछ लोग ' राज्ञां विद्या” (राजाओं की विद्या ) ऐसा 
विग्रह करते हैं और कहते हैं, कि योगवासिष्ट (२. १३. १६-१८ ) में जो वर्णन 
है उसके अनुसार जब प्राचीन समय में ऋषियों ने राजाओं को ब्ह्मविद्या का उपदेश 
किया तब से ब्ह्मविद्या या अध्यात्मज्ञान ही को राजविद्या और राजगुह्य कहने लगे 
हैं, इसलिये गीता भें भी इन शब्दों से वहां अथ यानी अध्यात्मज्ञान-भक्ति 
नहीं--लिया जाना चाहिये। गीता-प्रतिपादित मार्ग भी मनु, इच्चाकु प्रभ्टति राज- 
परम्परा ही से प्रवृत्त हुआ है ( गी. ४. $ ); इसलिये नहीं कहा जा सकता, कि 
गीता में * राजविद्या ? और “ राजगुद्य ” शब्द ' राजाओं की विद्या ! आर राज्ञा- 
ओंका गहा--यानी राजमान्य विद्या ओर गुह्म--के अथे में उपयुक्त न हुए हो। परंतु 
इन अ्रथों को मान लेने पर भी यह ध्यान देने योग्य बात ह कि इस स्थान में ये 
शब्द ज्ञानमार्ग के लिये उपयुक्त नहीं हुए हैं । कारण यह है, कि गीता के जिस 
अध्याय में यह छोंक आया है उसमें भक्ति-मार्ग का ही विशेष प्रतिपादन किया 
गया है ( गी. ६. २२-३१ देखो ); श्र यद्यपि श्राग्तिम साध्प्र ब्रह्म एक ही है-- 
तथापि गीता में ही अध्यात्माक्था का सावनात्मक ज्ञानमार्ग केवल ' बुद्धिगम्य ? 
अतएव ' अव्यक्त ” श्रोर “ ढुःखकारक ” कहा गया है (गी. १२. २); ऐसी अवस्था 
में यह असंभव जान पढ़ता है, कि भगवान्‌ श्रव उसी ज्ञानमार्ग को “ भत्यक्षा- 
वगमं * यानी व्यक्त ओर “कर्तु सुसु्ख यानी श्राचरण करने में सुलकारक 
अतएव प्रकरण की साम्पता के कारण, ओर केवलश्मक्ति-मार्गं ही के 

उपयुक्त होनेवाले “ प्रत्यक्षावगर्म ” तथा “ करते सुसु्ख ” पदों की स्वारस्प-सत्ता के 
कारण,--अथीत्‌ इन दोनों कारणों ख--्यहीं सिद्ध होता है कि इस छोक में 
4 राजविद्या ? शब्द से भक्तिमार्ग ही विवज्षित हैं । ' विद्या ! शब्द केवल बहाज्ञान 
सूचक नहीं है; किंठ परत्रह्म का ज्ञान प्राप्त कर लेने के जो साधन या मार्ग हैं उन्हें 
भी उपनिषदों में “ विद्या ” ही कहा है। उदाहरणार्थ, शांडिल्यविद्या, प्राणविद्या, 
हादृविद्या इयादि । वेदान्तसूत्र के तीसरे श्रध्याय के तीसरे पाद में, उपनिषदों 
में वर्णित ऐसी अनेक प्रकार की विद्याओं का अथात्‌ साधनों का विचार किया 
गया है । उपनिषदों से यद्द भी विदित होता है कि प्राचीन समय में ये सब- 


....  भक्तिमागे। ४१७, 


विद्याएँ गुप्त रखी जाती .थी और केवल शिष्यों के श्रातिरिक्त श्रन्य किसी को भी 
उनका उपदेश नहीं किया जाता था। भ्रतएव कोई भी विद्या हो, बह गुहाय अवश्य 
ही होगी । परन्तु अद्यप्राप्ति के लिये साधनीभूत ट्ोनेवाली जो ये गुझ्य विद्याएँ या 
मांग हैं वे यद्यपि श्रनेक हें। तथापि उन सब में गीताप्रतिपादित भक्तिमागेरूपी 
विद्या श्रथांत्‌ साधन श्रेष्ठ ( गुद्यानां विद्यानां च राजा ) द् क्योंकि हमारे मताजु- 
सार उक्त छोक का भावार्थ यह है--कि वह ( भाक्तिमार्गरूपी साधन ) ज्ञानमा्गे 
की विद्या के समान ' भ्रव्यक्त ? नहीं है, किन्तु वह “ प्रत्यक्ष ” आँसो से दिखाई 
देनेवाला है, भौर इसी लिये उसका आचरण भी सुख से किया जाता है। यदि - 
गीता में केवल बुद्धिगम्य ज्ञानमार्ग ही प्रतिपादित किया गया होता तो, वदिक 
धर्म के सब सम्प्रदायों में श्राज सैकड़ों वर्ष से इस ग्रंथ की जसी चाह होती चली 
आ रही है, वेसी हुई होती या नहीं इसमें सन्देह है। गीता में जो मंधुरता, प्रेम 
या रस भरा है वह उसमें प्रतिपादित भक्तिमार्ग ही का परिणाम है । पदले तो. 
स्वयं भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने, जो परमेश्वर के प्रत्यक्त अवतार हैं, यह गीता कही, है; 
और उसमे भी दूसरी बात यह है कि भगवान्‌ ने अ्श्षेय परव्रह्म का कोरा ज्ञान ही 
नहीं कहा है, किन्तु स्थान स्थान मे प्रथम पुरुष का प्रयोग करके अपने सगुण 
ओर व्यक्त स्वरूप को लच्य कर कहा है, हि “ मुझमें यह सब गुँथा हुआ है ” 
(७. ७ ), “ यह सब मेरी ही माया है ”' ( ७. १४ ), “ मुझपे भिन्न और कुछ भी 
नहीं है”! (७. ७ ), “ मुखे शत्रु और मित्र दोनों बराबर हैं ” (६. २६. ), « मैंने 
इस जगत्‌ को उत्पन्न किया है ”” ( ६. ४) मेंही व्ह्म का और मोक्ष का मूल हूँ ? 
(१४. २७) श्रथवा “ मुझे ' पुरुषोत्तम ” कहते हैं” (१५. $८), 
और श्रन्त में अर्जुन को यह उपदेश किया है कि “ सब धर्मों को छोड़ 
तू अकेले मेरी शरण आ, म तुझे सब पापों से मुक्त करूंगा, ढदर मत ” (३८. ६६)॥ 
इसमें श्रोता को यह भावना हो जाती है कि मानो मैं साक्षात्‌ ऐसे पुरुषोत्तम के 
सामने खड़ा हूँ कि जो समदृष्टि, परपूमज्य और अत्यन्त दयालु है, और तब आत्म- 
ज्ञान के विषय में उसकी निष्ठा भी बहुत दृढ़ हो ज्ञाती है । इतना ही नहीं; किन्तु 
गीता के अ्रध्यायों का इस प्रकार एथक्‌ पुथक्‌ विभाग न कर, कि एक वार ज्ञान का 
तो दूसरी बार भक्ति का प्रतिपादन हो, ज्ञान ही में भाक्ते और भक्ति ही में ज्ञान को 
गूँथ दिया है; जिसका परिणाम यह होता है कि ज्ञान और भाक्ति में अथवा बुद्धि. 
ओर प्रेम में परस्पर विरोध न होकर परमेश्वर के ज्ञान ही के साथ साथ भ्रेमरसः 
का भी भ्रजुभव होता है ओर सच प्राणियों के विषय में आस्मेपस्य बुद्धि की जागृति: 
होकर अन्त में चित्त को विल्क्षण शांति, समाधान और सुब्र प्राप्त होता है। इसी 
में कर्मंयोग भी आ मिला है, मानो दूध में शक्कर मित्न गई हो ! फिर इसमें कोई 
आश्रय नहीं जो इमारे पाणेडतजनों ने यह सिद्धांत किया कि गीता-प्रतिपादित 
शान इंशावास्योपनिषद्‌ के कथनानुसार रूत्यु और श्रस्धृत अर्थात्‌ इदलोक और 
परल्ोक दोनों जगह श्रेयस्कर है। 
गौ, र, २७ 


कद , गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाखर । 


ऊपर किये गये निवेचन से पाठकों के ध्यान में यह यात झा जायगी कि मक्ति- 
मार्ग किसे कहते हैं, ज्ञानमार्ग ओर भक्तिमार्ग में समानता तथा विषमता क्या है, 
अक्तिमाग को राजमार्ग ( राजविद्या ) या सहज उपाय क्यों कहा है और गीता में 
भक्ति को स्वतन्त्र निष्ठा क्यों नहीं माना है। परन्तु ज्ञान-प्राप्ति के इस सुलभ, अनादि 
और प्रस्यक्त मार्ग में मी धोखा खा जाने की एक जगह है; उसका भी कुछ विचार 
क्लिया जाना चाहिये, नहीं तो सम्भव है कि इस मार्ग से चलनेवाला पथिक अ्रसा- 
वधानता से गड़दे में गिर पढ़े । भगवद्गीता में इस गड्ढे का स्पष्ट वणेन किया गया 
“है; और वैदिक भक्तिमा्ग में अन्य भक्तिमागों की झ्पेत्ता जो कुछ विशेषता है, वह 
यही है। यद्यपि हस बात को सब लोग मानते हैं कि परब्रह्म में मन को आ्रासक्त 
करके चित्त-शुद्धि-द्वारा साम्यबुद्दि की प्राप्ति के लिये साधारणतया मनुष्यों के सामने 
परग्रह्म के “ प्रतीक ” के नाते से कुछ न कुछ सगुण ओर व्यक्त वस्तु भ्रवश्य होनी 
चाहिये--नहीं तो चित्त की स्थिरता हो नहीं सकती; तथापि इतिदह्दास से देख 
ख़बता है कि इस “ प्रतीक ? के स्वरूप के विषय में अनेक बार झगड़े और बखेढ़े 
हो जाया करते हैं। श्रध्यात्मशासत्र की दृष्टि से देखा जाय तो इस संसार में ऐसा 
“कोई स्थान नहीं कि जहाँ परमेश्वर न हो । भगवद्गीता में भी जब अजुन ने भगवान्‌ 
श्रीकृष्ण से पूछा “ तुम्हारी किन किन विभूतियों के रूप से चिन्तन (भजन) किया 
जावे, सो मुझे बतलाइये ” (गी. १०. १८), तब दसवें श्रध्याय में भगवान्‌ ने 
इस स्थावर भर जज्ञम सृष्टि में व्याप्त अपनी झनेक विभूतियों का वर्णन करके कहा 
डै कि मैं इंद्रियों में मन, स्थावरें में हिमालय, यज्ञों में जयवज्ञ, सर्पों में वासुकि 
दलों में प्रह्मद, पितरों में अ्र्यमा, गन्धवों में चित्ररथ, दृ्त में अश्वत्थ, पक्षियों 
मे गरुढ़, महर्पियों में यु, अच्तरों में अकार भौर भादित्यों में विष्णु हूँ; भर 
अन्त में यह कद्दा-- 


यद्यद्धिभूतिमत्‌ स्व श्रीमदूर्जितमेव वा । 
तत्तदेवावगच्छ त्व॑ं मम तेजोशसंभवम्‌ ॥ 


-« है अजुन ! यद्द जानो कि जो कुछ वैभव, लचमी और प्रभाव से युक्त हो पह 
रे ही तेज के अंश से उत्पन्न हुआ्रा है” ( १०. ४७१ ) आर भश्रघिक क्‍या कहा 
ज्ञाय ? में अपने एक अंश मात्र से इस सारे जगत्‌ में ब्याप्त हूँ! इतना कह कर 
अगले अध्याय में विश्वरूपद्शन से अजुन को इसी सिद्धान्त की प्रत्यक्ष प्रतीति भी 
करा दी है। यदि इस संसार में दिखल्ञाई देनेवाल्ले सब पदार्थ या गुण परमेश्वर ही 
के रूप यानी प्रतीक हैं, तो यह कौन और कैसे कह सकता है कि उनमें से किसी 
एक ही में परमेश्वर है और दूसरे में नहीं? न्‍्यायतः यही कहना पढ़ता है कि वह 
दूर ह ओऔर समीप भी हैं, सत्‌ ओर अ्सत्‌ होने पर भी वह उन दोना से परे है 
अथवा गरुढ थार सर्प, झ॒त्यु और मारनेवाला, विप्नकर्ता भ्ौर विप्नहर्ता, भबकृत्‌ 
और भयनाशक, घोर और अघोर, शिव ओर अशिव, वृष्टि करनेवाला और उसको 
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स्‍्योकमैवाल्ले भी ( गी. ६. १६ भौर १०- ३२ ) वही है। अतएुव भगवद्धक्त तुकाराम 
: महाराज ने भी इसी भाव से कहा है-- 
छोटा बड़ा कद्दें जो कुछ हम | 
फबता है सब तुमे महत्तम ॥ 
«इस प्रकार विचार करने पर मालूम होता है कि भ्रत्येक वस्तु अंशतः परमेश्वर ही का 
स्वरूप है; तो फिर जिन लोगों के ध्यान में परमेश्वर का यह स्वेब्यापी स्वरूप एकाएक 
- भई्ी भरा सकता, वे यदि इस भ्रब्यक्त श्रौर शुद्ध रूप को पहचानने के लिये हन 
अनेक वस्तुओं में से किसी एक को साधन या प्रतीक सम रू कर उसकी उपासना करें 
: लो क्या हानि है ? क्षोई मन की उपासना करेंगे, तो कोई द्वव्य-यज्ञ या जपयज्ञ करेंगे । 
- कोई गरुढ़ की भक्ति करेंगे, तो कोई उन्‍मन्त्राथरं ही का जप करेगा, कोई विष्णु की, 
कोई शिव छा, कोई गणपति का और कोई भवानी का भजन करेंगे। कोईं अपने 
माता-पिता के चरणों में ईश्वर-भाव रख कर उनकी सेव। करेंगे भौर कोई इससे भो 
अधिक ग्यापक स्वेभूतात्मक विराट पुरुष की उपासना पसन्द करेंगे; कोई कहेंगे 
+ सूर्य को भजो और कोई कहेंगे कि राम या छृष्ण सूर्य से भी श्रेष्ठ हैं। परन्तु अज्ञान 
“से या मोह से जब यह दृष्टि छूट जाती है कि “ सब विभूतियों का मूल स्थान एक 
डी परव्रह्म है, ” झ्थवा जब किसी धर्म के मूल सिद्धान्तों में ही यद्द व्यापक दृष्टि 
: नहीं होती, तब झनेक प्रकार के उपास्यों के विषय में दृथाभिमान और दुराग्रह 
उत्पन्न हो जाता है और कभी झभी तो खड़ाइयाँ हो जाने तक नौबत झा पहुँचती है 
: शैदिक, बौद्ध, जैन, इसाई या मुहम्दी धर्मो के परस्पर--विरोध की बात छोड़ दे 
और केवल इंसाई-धमे को ही देख, तो यूरोप के इतिहास से यही देख पढ़ता है कि 
* एकई्टी सगुण झोर व्यक्त इंसामसीह के उपासकों में भी विधि-भेदों के कारण 
एक दूसरे की जान केने तक की नौबत आ चुकी थी। इस देश के सगुण-उपासकों 
- में भी अब तक यह रूगढ़ा देख पड़ता है--कि हमारा देव निराकार होने के 
कारण भनन्‍्य लोगों के साकार देव से श्रेष्ठ है ! भक्तिमार्ग में उत्पन्न होनेवाले इन 
ऊंगड़ों का निणेय करने के लिये कोह उपाथ है या नहीं ! यदि है, तो वह कौनसा 
उपाय है? जब तक इसका ठीक ठीक विचार नहीं हो जायगा, तव तक भक्तिमार्ग 
येखटके का या बगरे घोके का नहीं कहा जा सकता। इसलिये झव यही विचार किया 
जायगा #ि गीता में इस प्रश्न का क्‍या उत्तर दिया गया है। कहना नहीं होगा कि 
दिंदुस्थान की वतेम्ान दशा में इस विषय का यथोचित विचार करना विशेष 
महस्व की बात्त है। 
साम्यबुद्धि की प्राप्ति के लिये मन को स्थिर करके परमेश्वर की अनेक सगुण 
विभूतियों में से किसी एक विभूति के स्वरूप का प्रथमतः चिन्तन करना अथवा 
उसको प्रतीक समझकर प्रत्यक्ष नेत्रों के सामने रखना, इत्यादि साधनों का वर्णन 
प्राचीन उपनिषदों में भी पाया जाता है; और रासतापनी सरीखे उत्तरकाल्ीन उप- . 
* निषद्‌ में या गीता में भी मानवरूपधारी सगुर परमेश्वर की निस्सीम और एकान्ति 5 
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भक्ति को ही परमेश्वर-प्राप्ति का मुख्य साधन माना है। परन्तु साधन की दृष्टि से 
यच्पि वासुदेव-भक्ति को गीता में प्रधानता दी गई है, तथापि अ्रध्यास्मदृष्टि से विचार 
करने पर, वेदान्तसूत्र की नाई ( वे. सू. ४. १. ४ ) गाता में भी यही स्पष्ट रीति से 
कहा है, कि “प्रतीक ? एक प्रकार का साधन है--वह सत्य, स्वेब्यापी ओर नित्य 
परमेश्वर हो नहीं सकता । अ्रधिक क्‍या कहें ? नामरूपात्मक और व्यक्त अर्थात्‌ सगुण 
बस्‍्तुश्रों में से किसी को भी लीजिये, वह माया ही है; जो सत्य परमेश्वर को देखना 
चाहता है उसे इस सगुणरूप के भी परे अपनी दृष्टि को ले जाना चाहिये। 
भगवान्‌ की जो अनेक विभूतियाँ है उनमें, अर्जुन को दिखलाये गये विश्वरूप सेः 
अ्रधिक व्यापक और कोई भी विभूति हो नहीं सकती । परन्तु जब यही विश्वरूप 
भगवान्‌ ने नारद को दिखलाया तब, उन्होंने कहा है, “तू मेरे जिस-रूप को देख 
रहा है यह सत्य नहीं है, यह माया है, मेरे सत्य स्वरूप को देखने के लिये इसके 
भी आगे तुमे जाना चाहिये ” (शां. ३३६. ४७७ ); और गौता में भी भगवान्‌ 
श्रीकृष्ण ने अजुन से स्पष्ट रीति से यही कहा है-- 

हे अव्यक्ते वर्मान्‍्मापन्ने मन्‍्यन्ते मामबुद्धयः । 

परं भावमजानन्तों ममाव्ययमलुत्तम्‌॥ 
यद्यपि मैं श्रव्यक्त हूँ तथापि मूस्त्रे लोग मुझे व्यक्त ( गी. ७. २४ ) श्रथोत्‌ मलुष्यः 
देहधारी मानते हैं (गी. £. ११ ); परन्तु यह बात सच नहीं है; मेरा अव्यक्त 
स्वरूप ही सत्य है। इसी तरह उपानिषदों में भी यद्यपि उपासना के लिये मन, वाचा, 
सूथे, आकाश इत्यादि श्ननेक व्यक्त और श्रव्यक्त ब्रह्मप्रतीकों का वर्णन किया गया 
है; तथापि श्रन्त में यह कहा है कि जो वाचा, नेत्र या कान को गोचर हो वह: 
अहम नहीं जैसे: 
“्यन्मनखा ज मजुते येना55हुमनो मतम्‌। 
तदेव ब्रह्म त्वविद्धि नेदं यदिदमुपासते । 

« गन से जिसका मनन नहीं किया जा सकता, किन्तु मन ही जिसकी मनन शक्ति 
मेँ थरा जाता है, उसे तू ब्रह्म समझ; जिसकी उपासना की ( प्रतीक के तौरर॒प ) 
ज्ञाती है वह ( सत्य ) ब्रह्म नहीं है ” (केन."4..४--८ ) । “ नेति नेति ” सूत्र का 
भी यही अर्थ है। मन क्रार श्रो्काश को लीजिये; अथवा व्यक्त उपासना-मार्ग के 
अनुसार शालग्राम, शिवलिंग इत्यादि को लीजिये; या श्रीराम, कृष्ण आदि श्रव- 
तारी पुरुषों की श्रथवा साभुपुरुषों की व्यक्त मूर्ति का चिन्तन कीजिये; मंदिरों में 
शिल्लामय अथवा धातुमय देव म्रतिं को देखिये, झथवा बिना मूर्ति का मंदिर, या मस- 
जिंद, लीजिये,--ये सब छोटे बच्चे की लैंगड़ी-गाढ़ी के समान मन को स्थिर करने के 
लिये श्रथात्‌ चित्त की बात को परमेश्वर की श्रोर कुकाने के साधन हैं । प्रत्येक 
मनुष्य अ्रपनी अपनी इच्छा और अ्रधिकार के अनुसार उपासना के लिये किसी 
अ्रतीक को स्वीकार कर लेता है; यह प्रतीक चाहे कितना द्वी प्यारा हो, परन्तु इसः 
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च्वांत को नहीं भूलना चाहिये कि संत्य परमेश्वर इस “ प्रतीक में नहीं है”--“ न 
अतीके नहि सः ” ( वे. सू. ७. १. ४ )--उसके परे है। इसी हेत से भगवद्गीता 
में भी सिद्धांत किया गया है कि “ जिन्हें मेरी माया मालूम नहीं होती वे मूढ़जन 
अुमे नहीं जानते ” (गी. ७. १३. १५ )। भक्तिमार्ग में मनुष्य का उद्धार करने की 
जो शक्ति है वह कुछ सजीव अगवा निर्जीव मूर्ति में या पत्थरों की इमारतें में 
नहीं है, हिन्तु उस प्रतीक में उपासक अपने सुभीने के लिये जो इंश्वर-भावना 
रखता है, वही यथार्थ में तारक होती है । चाहे प्रतीक पत्थर का हो, मिट्टी 
का हो, धातु का हो या अन्य किसी पदार्थ का हो; उसकी योग्यता ' प्रतीक ' से 
'अधिक कभी हो नहीं सकती । इस प्रतीक में जला हमारा भाव होगा ठीक उसी 
के अनुसार हमारी भक्ति का फल परमेश्वर-प्रतीक नहीं-हमें ।दिया करता है । फिर 
ऐसा बखडा मचाने से कया ल्ञाभ कि हमारा प्रतीक श्रेष्ठ है ओर तुझारा निकृष्ट ? 
यदि भाव शुद्ध न हो तो केवल प्रतीक की उत्तमता से ही क्या लाभ होगा ? दिन 
भर लोगों को धोखा देने ओर फैसाने का धंधा करके सुबह-शाम या किसी त्योहार 
के दिन देवालय में देव-दशेन के लिये अथवा किसी निराकार देव के मंदिर में उप।- 
'सना के लिये छाने से परमेश्वर की प्राप्ति असम्भव है । कथा सुनने के लिये देवा- 
जय में जानेवाले कुछ मनुष्यों का वर्णन रामदास स्वामी ने इस प्रकार किया है-- 
कोई कोई विषयी ल्लोग कथा सुनते समय ख्त्रियों वी की ओर घृरा करते हैं; चोर 
: लोग पादत्राण ( जूते ) चुरा ले जाते हैं” ( दास. १८. १०. २६ )। यदि केवल देवा- 
“ख्वय में या देवता की मूर्ति ही में तारक-शक्ति हो, तो ऐसे लोगों को भी. भक्ति मिल 
जानी चाहिये ! कुछ लोगों की समझ है, कि परमेश्वर की भक्ति केवल मोक्त ही 
के लिये की जाती है, परन्तु जिन्हें किसी व्यावद्ारिक या स्वार्थ की वस्तु चाहिये छे 
भिन्न भिन्न देवताओं की आराधना करें । गीता में भो इस बात का उद्लेख किया 
“गया है, कि ऐसी स्वार्थ-बुद्धि से कुछ लोग भिन्न भिक्त देवताओं की पूजा किया 
“करते हैं ( गी. ७. २० )। परन्तु इसके आगे गीता ही का कथन है कि यह समझ 
तासििक दृष्टि से सच नहीं सानी जा सकृती के इन देवताओं की आराधना करने 
: से वे स्वयं कुछ फत्न देते हैं ( गी. ७. २१ )। अ्रध्यास्मशासत्र का यह चिरस्थायी 
सिद्धांत हैं ( वे. सू. ३. २. ३८- ४५ ) और यही सिद्धांत गीता को भी सान्य ड्वः 
( गी. ७. २२ ) कि मन में किसी भी वासना या कामना को रखकर किसी भी 
देवता की आराधना की जावे, उसका फल्न सर्वब्यापी परमेश्वर ही दिया करता हद, 
“न कि देवता । यद्यपि फल्-दाता परमेश्वर इस प्रकार एक ही हो; तथापि वह 
: अत्येक के भल्ते-बुरे भावों के अनुसार भिन्न भिन्न फल दिया करता है ( वे. सू. २. 
१. ३४. ३७ ), इसलिये यह देख पड़ता है कि मिन्न भिन्न देवताओं की या 
अतीकों की उपासना के फल भी भिन्न भिन्न होते हैं । इसी अभिप्राय को मन में 
“रख कर भगवान्‌ ने कहा है-- 
अद्धामयो5यं पुरुषो यो यच्छूद्धः स एंव सः । 


डर गातारदस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


* मनुष्य श्रद्धामय है; प्रतीक कुछ भी हो, परन्तु जिसकी जैसी श्रद्धा होती द्वै 
वैसा द्वी वह हो जाता है ” ( गो. ३७. ३; मैच्यु. ४. ६ ); भ्रथवा-- 

यांति देवबता देवान्‌ पिठन्‌ यांति पिठब्ृताः। 

भूतानि यांति भूतेज्या यांति मद्याजिनोउपि माम्‌॥ 
“ देवताओं की भक्ति करनेवाले देवलोक में, पितरों की भक्ति करनेवाले पितृ- 
ल्लोक में, भूतो की भक्ति करनेवाले भूतों में ज्ञाते हैं और मेरी भक्ति करनेवाले मेरे 
पास श्ञाते हैं ”! ( शी. ६. २५ ); या-- 

ये यथा मां प्रपद्यते तांस्तथैव भजाम्यहम्‌ ॥ 
« जो जिस प्रकार मुझे भजते हैं, उसी प्रकार मैं उन्हें भजता हूँ?” (गी. ४.११ ) +' 
सब लोग जानते हैं कि शाल्ग्राम सिफू एक पत्त्वर है । उसमें यदि विष्णु का भाव 
रखा जाय तो विष्ण-लोक मिलेगा; और यदि उसो प्रतीक में यज्ञ, राहस भादि 
भूत्तों की भावना की जाय तो यक्ष, राहस आदि भूतों के द्वी लोक प्राप्त होंगे। यह 
सिद्धान्त हमारे सब शाख्रकारों को मान्य है कि फल हमारे भाव में है, प्रतीक में 
नहीं । लेकिक व्यवहार में किसी मूर्ति की पूजा करने के पहले उसकी प्राण-प्रतिष्ठा 
करने की जो रीति है उसका भी रहस्य यही है । जिप्त देवता की भावना से उस 
मूर्ति की पूजा करनी हो उस देवता की प्राण-प्रतिष्ठा उस मूर्ति में की जाती है।, 
किसी मूर्ति में परमेश्वर की भावना न रख कोई यह समझ कर उसकी पूजा या 
आराधना नहीं करते; कि यह मूर्ति किसी विशिष्ट आकार की सिर्फ मिद्दी, पत्थर या 
धातु है । और, यदि ऐसा करें तो भी गीता के उक्त प्िद्वान्त के अनुसार उसको 
मिद्ठी, पत्थर या धातु ही की दशा निश्सन्देह प्राप्त होगी । जब प्रतीक में और 
प्रतीक में स्थापित या आ्रारोपित किये गये हमारे आंतरिक भाव में, इस प्रकार भेद : 
कर लिया जाता है; तब केवल प्रतीक के विषय में कगढ़ा करते रहने का कोई 
कारण नहीं रद्द ज्ञाता; क्योंकि अब तो यह भाव ही नहीं रहता कि प्रतीक द्टी देवता 
है ! सब कर्मो के फलदाता क्भौर सर्वसाही परमेश्वर की दृष्टि झपने भक्तजनों के 
भाव की ओर ही रहा करती है | इसीलिये साधु तुकाराम कद्दते हैं कि “ देव भाव 
का ही भूखा है!”--प्रतीक का नहीं । भक्ति-मार्ग का यह तत्त्व जिसे भल्ी भाँति 
मालूम हो जाता है, उसके मन में यद्द दुराग्रह्द नहीं रहने पाता कि “ मैं जिस 
ईश्वरस्वरूप या प्रतीक की उपासना करता हूँ बही सच्चा है, ओर अन्य सब मिध्या 
हूं; ” किन्तु उसके अन्तःऋरणा में ऐसी उदार-बुद्धि जागृत हो जाती हैकि “ किसी 
का प्रतीक कुछ भी हो परन्तु जो लोग उसके द्वारा परमेश्वर का भजन-पूजन किया 
करते हैं वे सव एक ही परमेश्वर में जा मिलते हैं । ”” और, तव उसे भगवान्‌ के: 
इस कथन की प्रताति होने लगती है, कि-- 

य्ेउप्यन्यदेवताभक्ता यजते श्रद्धयान्विताः | 

त्तेडपि मामेव कौंतेय यजंत्यविधिपूर्वकम्‌ ॥ 


- -अक्तिमागे। ४२३ 


अथीत/' चाहे विधि, भथात्‌ अक्मोपचार या साधन, शास्त्र भनुसार न हो, तथापि 
अन्य देवताओं का श्रद्धापूवेंक ( यानी उन में शुद्ध परमेश्वर का भाव रख ) यजन 
करनेवाले त्वोग ( पर्याय से ) मेरा ही यजन करते हैं (गी. ६. २३)। भागवत 
में भी इसी भर्थ का वर्णन कुछ शब्द-मेद के साथ किया गया है ( भाग, १०. ए. 
४०.८-१० ); शिवगीता में तो उपयुक्त छोक ज्यों का स्यों पाया ज्ञाता है ( शिव. 
३२.४ ); भोर “ एक॑ सद्ठिप्रा बहुधा वदंति ” ( ऋ. १.१६४. ४६ ) इस वेदवचन 
का तात्पर्य भी वही है। इससे सिद्ध होता है कि यद्द तत्त्व वैदिक धर्म में बहुत 
प्राचीन समय से चला श्रा रहा है; भौर यह इसी तत्त्व का फल है कि आधुनिक- 
काल में श्रीशिवाजी महाराज के समान वदिकधर्मीय वोरपुरुष के स्वभाव में, 
उनके परम उत्कर्ष के समय में भी परधमं-असह्िष्णुता-रूपी दोष देख नहीं पड़ता 
था । यह मनष्यों की अत्यन्त शोचनीय मू्खता का त्रकुण है कि वे हस सत्य तत्त्व 
को तो नहीं पहचानते कि ईश्वर सर्वव्यापी, सर्वसाक्षी, सवेज्ष, सर्वेशक्तिमान्‌ और 
उनके भी परे अर्थात्‌ अ्रचित्य है; किन्तु वे ऐसे नाम-रूपात्मक व्यर्थ अभिमान के- 
आधीन हो जाते हैं कि ईश्वर ने श्रमुक समय, अमुक वेश में, अ्रमुक माता के गर्भ 
से, अ्रमुक वर्ण का, नाम का या आकृति का जो व्यक्त स्वरूप धारण किया, वही- 
केवल सत्य है-और इस भ्भिमान में फसकर एक दूसरे की जान लेने तक को 
उतारू हो जाते हैं। गीता-प्तिपादित भक्तिभाग को “ राजविद्या ” कह्दा है सही, 
परन्तु यदि इस बात की खोज की जाय कि जिस प्रकार स्वयं भगवान्‌ श्रीकृष्ण ही 
ने “ मेरा रश्य स्वरूप भी केवल माया ही है, मेरे यथार्थ स्वरूप को जानने के लिये 
इस माया से भी परे जाओ ” कह कर यथार्थ उपदेश किया है, उस प्रकार का 
उपदेश और किसने किया है, एवं “ अविभक्त विभक्तेपु ”” इस सास्विक ज्ञानदष्टि 
से सब धर्मों की एकता को पहचान कर, भक्तिमाग के थोथे रूगढ़ों की जड़ ही 
को काट डालनेवाले घमंगुरु पहले पहल कह्ोँ भवतीण हुए, अथवा उनके मतानु 
यायी अ्रधिक कह्दों हैं,-तो कहना पड़ेगा कि इस विषय में दमारी पवित्र भारतमूम्तिको 
डी भ्रग्नस्थान दिया जाना चाहिये | हमारे देशवासियों को राजविद्या का और राजगुझय 

का यह साहात्‌ पारस अनायास ही प्राप्त हो गया है; परन्तु जब हम देखते 
हैं कि हममें से ही कुछ ज्ञोग अपनी आँखों पर अज्ञानरूपी चश्मा लगाकर उस 
पारस की चध्मक पार कहने के किये तैयार हें, तब इसे भपने दुर्भाग्य के- 
_ . भतौक कुछ भी हो, भक्तिमा्ग का फल प्रतीक में नहीं है, किन्तु उस प्रतीक: 
में जो हमारा आन्‍्तरिक भाव होता है उस भाव में है; इसलिये यह सच है कि. 
प्रतीक के बारे में कगद़ा मचाने से कुछ लाभ नहीं । परन्तु अब यह शझ्ठा है कि 

बेदान्त की दृष्टि से जिस शुद्ध परमेश्वर-स्वरूप की भावना प्रतीक में आरोपित करनी 

पड़ती है, उस शुद्ध परमेश्वर-स्वरूप की कछपना बहुतेरे ल्लोग अपनी प्रकृतीस्वभावः 
था झज्ञान के कारण ठीक ठीक कर नहीं सकते; पेसी भवस्था में इन लोगों के किफे 


3२७ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्तर। 


अतीक में शुद्ध भाव रख कर परमेश्वर की प्राप्ति कर लेने का कौनसा उपाय है यह 
कह देने से काम नहीं चल सकता कि “ भक्ति-मार्ग में ज्ञान का काम श्रद्धा से हो 
जाता है, इसलिये विश्वास से या श्रद्धा से परमेश्वर के शुद्धस्वरूप को जान कर प्रतीक 
में भी वही भाव रखो--ब प, तुम्हारा भाव सफल हो जायगा। ” कारण कह है 
कि भाव रखना मन का धअ्र्थांत्‌ श्रद्धा क। धम हैं सही, परन्तु उप्ते बुद्धि की थोड़ी 
बहुत सहायता बिना म्रिल्ले कभी काम चन्न नहीं सकता । अन्य सब मनोधर्मों के 
अनुसार केवल श्रद्धा या प्रेम भी एह प्रकार से श्रन्धे ही हैं; यह बात केवल श्रद्धा 
या प्रेम को कभी मालूम हो नहीं सकती कि किस पर श्रद्धा रखनी चाद्िये और 
किस पर नहीं, अ्रथवा किस से प्रेम करना चाहिये और किस से नहीं । यह काम 
अत्येक मनुष्य को अपनी बुद्धि से ही करना पड़ता है, क्योंकि निणंय करने के ल्षि०े 
चुद्धि के सिवा कोई दूसरी इंद्रिय नहीं हैं । सारांश, यह हैं कि चादह्दे किसी मनुष्य 
की बुद्धि अत्यन्त तीघ्र न भी हो, तथापि उसमें यद्द जानने का सामथ्य तो श्रवश्य 
डी होना चाहिये कि, श्रद्धा, प्रेम या विश्वास कहाँ रखा जावे; नहीं तो अन्धश्रद्धा 
और उसी के साथ अन्धप्रेम भी धोखा खा जायगा ओर दोनों गइढे में जा गिरेंगे । 
बिपरीत पक में यह भी कहा जा सकता है कि श्रद्धारद्वित केवल्न बुद्धि ही यदि 
कुछ काम क्रने लगे तो करे युक्तिवाद और तर्कज्ञान में फँस कर न जाने वह कहाँ 
कहाँ भटकती रहेगी; वह जितनी ही अ्रधिक तीज होगी उतनी ही अधिक भड़्केगी। 
इसके अतिरिक्त इस प्रकरण के आरम्भ ही में कहा जा चुका है कि श्रद्धा 
आदि मनोधघर्मो की सहायता बिना केवल बुद्धिगस्य ज्ञान में कर्तृत्व-शक्ति भी उत्पन्न 
नहीं होती। श्रतएव श्रद्धा और ज्ञान, अ्रथवा मन और बुद्धि का हमेशा साथ 
रहना आ्रावश्यक है। परन्तु मन और बुद्धि दोनों त्रिगुणात्मक प्रकृति ही के विचार 
हैं इसलिये उनमें से प्रत्येक के जन्मतः तीन मेद--सात्विक, राजस ओऔर तामस- 
दो सकते हैं; और यद्यपि उनका साथ हमेशा बना रहे तो भी भिन्न भिन्न मनुष्यों 
मे डनकी जितनी शुद्धता या अशुद्धता होगी उसी हिसाब से मनुष्य स्वभाव, 
सम्रक और व्यवहार भी मिन्न भिन्न हो जावेंगे । यही बुद्धि केवल जन्मतः अशुद्ध 
राजस या तामस हो तो उसका दिया हुआ भले-बुरे का निर्णय गलत होगा, 
परजिसका परिणाम यह होगा कि अ्रन्ध-श्रद्धा के सात्विक अ्रथांत्‌ शुद्ध होने पर भी 
वह धोखा खा खायगा। श्रच्छा, यदि श्रद्धा ही जन्मतः अशुद्ध हो तो बुद्धि के 
सात्विक होने से भी कुछ लाभ नहीं, क्‍योंकि ऐसी अवस्था में बुद्धि की श्राज्ञा को 
मानने के लिये श्रद्धा तैयार ही नहीं रहती । परन्तु साधारण अनुभव यद्द हे कि 
बुद्धि और मन दोनों अलग अशुद्ध नहीं रहते; जिसकी बुद्धि जन्मतः अशुद्ध 
“ह्वीती है. उसका मन श्रथांत्‌ श्रद्धा भी प्रायः न्यूनाधिक अशुद्ध अवस्था ही में रहती 
“है; और फिर यह अशद्ध बुद्धि स्वभावतः अशुद्ध अवस्था में रहनेवाली श्रद्धा को 
अधिकाधिक भ्रम में डात्व दिया करती है। ऐपी अवस्था में रहनेवाले किंसी मनुष्य 
* * परमेश्वर के शुद्ध-स्वरूप का श्व्दे जैंसा उपदेश किया जांय, परन्तु वह उसके मेन में 


भक्तिसागे । ; घ्रश 


झचता ही नहीं; अथवा यह भी देखा गया है कि कभी कभी--विशेषतः श्रद्धा 
“और बुद्धि दोनों ही जन्मतः अपक और कमजोर हो तब--वह मजुष्य उसी उपदेश का 
विपरीत अर्थ किया करता है। इसका एक उदाहरण लीजिये । जब इंसाई धर्म के 
डपदेशक आफ्रिका-निवासी नीप्रो जाति के जंगली लोगों को अपने धर्म का उपदेश 
करने लगते हैं, तब उन्हें आकाश में रहनेवाले पिता की अ्रथवा ईंसामसीह की भी 
यथार्थ कुछ भी कल्पना हो नहीं सकती। उन्हें जो कुछ बतलाया जाता हू उसे वे 
अपनी अ्रपक्न-बुद्धि के अनुसार श्रयथार्थ भाव से ग्रहण किया करते हैं । इसीलिये एक 
श्रेग्रेंज ग्रंथकार ने लिखा है कि उन लोगों में सुधरे हुए घमं को समभने की पात्रता 
जाने के लिये सब से पहले उन्हें श्रवोचीन मनुष्यों! की योग्यता को पहुँचा देना 
चाहिये *। भवभूति के इस दृष्टांत में भी वही अर्थ है---एक ही गुरु के पास पढ़े 
हुए शिष्यों में भिन्नता देख पड़ती है; यद्यपि सूर्य एक ही है तथापि उसके प्रकाश 
से कांच के मणि से आग निकलती दै ओर मिट्दै के ढेले पर कुछ भी परिणाम नहीं 
ह्लोता ( उ. राम. २. ४ )। प्रतीत होता है के प्रायः इसी कारण से प्राचीन समय 
में शूद्ध आदि श्रज्ञजन बेद्‌ श्रवण के लिये अनधिकारी माने जाते होंगे।। गीता 
में भी इस विषय की चर्चा की गई है; जिस प्रकार बुद्धि के खभावतः सात्तिक, 
राजस और तामस भेद हुआ करते हैं ( १. ३०-३२ ) उसी श्रकार श्रद्धा के 
भी खभावतः तीन भेद होते हैं ( ५७. २ )। प्रत्येक व्यक्ति के देहस्वभाव के अनु- 

शार उप्तकी श्रद्धा भी खभावतः भिन्न हुआ करती है ( १७. ३ ), इसलिे 

“भगवान्‌ कहते हैं कि जिन लोगों की श्रद्धा सात्त्विक है वे देवताओं में, जिनकी 
- श्रद्धा राजस है वे यक्ष-राहस श्रादि में ओर जिनझी श्रद्धा तामस है वे भूत 
'पिशाच भादि में विश्वाप्त करते हैं (गी. १७. ४-६ ) । यदि मलुष्य की श्रद्धा 
का भ्च्छापन या बुरापन इस भ्रकार नेसार्गेक स्वभाव पर अवलम्बित है, तो अरब 

यह प्रश्न होता है कि यथाशक्ति भक्तिभाव से इस श्रद्धा में कुछ सुधार हो सकता 

है या नहीं, और वह किसी समय शुद्ध अर्थात्‌ सात्त्विक अवस्था को पहुँच सकती 
है या नहीं ! भक्तिमाग के उक्त प्रश्न का स्वरूप कर्मधिपाक-प्रक्रिया के ठीक इस 
'अक्ष के समान है, कि ज्ञान की प्राप्ति कर लेने के लिये मनुष्य स्वतंत्र हैं या नहीं ! 
“कहने की आवश्यकता नहीं कि इन दोनों प्रश्नों का उत्तर एक ही है । भगवान्‌ 
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ने अजजैन को पहले यही उपदेश किया कि “ मय्येव मन आधत्स्व ” (गी. १३२-. 
ए ) अथोत्‌ मेरे शुद्धू-स्वरूप में तू अपने मन को स्थिर कर; ओर इसके बादः 
परमे श्वर-स्वरूप को मन मे स्थिर करने के लिये भिन्न भिन्न उपायों का इस प्रकार 

वर्णन किया है--“ यदि तू मेरे स्वरूप में अपने चित्त को स्थिर न कर सकता 

द्वो तो तू भ्रभ्यास अ्थोत्‌ बारबार प्रयत्न कर; यदि तुक से अ्रभ्यास भी न हो सके 

तो मेरे क्विये चित्त-शुद्धिकारक कर्म कर; यदि यह भी न हो सके तो कर्म-फल का 
त्याग कर और उससे मेरी प्राप्ति कर ले ” ( गी. १२. ६. ११; भाग. ११- ११- 

२१-२१ )। यदि मूल देहस्वभाव अथवा प्रकृति ताम्स हो तो परमेश्वर के शुद्ध 

स्वरूप भे चित्त को स्थिर करने का प्रयत्न एकदम या एकद्दी जन्म में सफल नहीं 

ड्वोगा; परंतु कर्मयोग के समान भक्तिमाग में भी कोई बात निष्फल्न नहीं होती ॥« 
स्वयं भगवान्‌ सब लोगों को इस प्रकार भरोसा देते हैं-- 


बहनां जन्मनामंते झ्ञानवान्‌ मां प्रपय्यते । 
वाखुदेवः सर्वामिति स मददत्मा खुदुलैभः ॥ 


जब कोई मनुष्य एक बार भक्तिमार्ग से चलने लगता द्वै, तब इस जन्म में नहीं तो 
अगले जन्म भें; नहीं तो उसके आगे के जन्म भें, कभी न कभी, उसको परमेश्वर 
के स्वरूप का ऐसा यथार्थ ज्ञान प्राप्त द्वो जाता है कि “यह सब वासुदेवात्मक द्वी 
है” ओर इस ज्ञान से श्रंत भें उसे मुक्ति भी मित्र जाती दे ( गी. ०. १६ )। घुठदें 
अध्याय में भी इसी प्रकार कमेयोग का अ्रभ्यास करनेवाले के विषय में कहा गया 
है कि “ अनेकजन्मसंसिद्धस्ततों याति परां गतिम्‌ ” (६. ४५ ) भर भक्तिसाग: 
के किये भी यही नियम उपयुक्त होता है। भक्त को चाहिये कि वह जिस देव का 
भाव प्रतीक में रखना चाह्दे, उसके स्वरूप को अपने देह-स्वभाव के भजुसार 
बहल्े ही से यथाशक्ति शुद्ध मान जे । कुछ समय तक इसी भावना का फल्न पर- 
मेश्वर ( प्रतीक नहीं ) दिया करता है (७.२२)। परंतु इसके आगे चित्तशुद्धि के 
शिये किसी भ्रन्य साधन की भावश्यकता नहीं रहती; यदि परमेश्वर को वही 
अक्ति यथामति हमेशा जारी रहे तो भक्त के भंतःकरण को भावना आप ह्वी आप 
उच्नत हो जाती है, परमेश्वर-सम्बन्धी ज्ञान की बृद्धि भी; होने लगती है, मन की 
ऐसी श्रवस्था हो जाती है कि “ वासुदेवः सर्वेम्‌, ” उपास्य और उपासक का 
मभेद-भाव शेष नहीं रह जाता और अंत में शुद्ध ब््मानंद में आत्मा का कय ह्टो 
जाता है । मनुष्य को चाहिये कि वह अपने प्रयरन की मात्रा को कभी कमर न करे) 
सारांश यद्द है, कि जिस प्रकार किसी मलुब्य के मन में कर्मयोग की जिज्ञासा के: 
डत्पन्न होते ही वह थारे धीरे पूर्ण सिद्धि की ओर भाप ही आप आकर्षित हो 
जाता है ( गः. २. ४४ ); उसी प्रकार गीता-धर्मे का यद्ट सिद्धांत है कि जब भक्ति- 
मागे में भी कोई भक्त एक बार अपने तई इंश्वर को सौंप देता है तो स्वयं भगवान्‌_ 
दी उसकी निष्ठा को बढ़ाते चल्ले जाते हैं झौर अंत में अपने यथायर स्वरूप का पूरे- 
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ज्ञान भी करा देते हैं (गी. ७. २५;३०- १० )। इसी ज्ञान से--न कि केवल 
कोरी झोर अन्ध श्रद्धा स--भगवद्धक्त को अन्त में पूर्ण सिद्धि मिल्ष जाती हद 2 
भक्ति सारे से इस प्रकार ऊपर चढ़ते अन्त में जो स्थिति प्राप्त होती है वह, आर 
ज्ञानमार्ग से प्राप्त होनेवाल्ली भ्रन्तिम्त स्थिति, दोनों एक ही समान हैं, इसलिये 
गीता को पदनेवा्तों के ध्यान में यद्ट बात सहज ही श्रा जायगी कि बारहवें 
अध्याय में भक्तिमान्‌ पुरुष की अन्तिम स्थिति का जो वर्णन किया गया है, वह 
दूसरे अध्याय में किये गये स्थितप्रश् के वर्णन ही के समान है । इससे यह बात 
प्रगट होती है, कि यय्पि आरम्भ में ज्ञानमार्ग और भक्तिमरार्ग भिन्न हों, तथापि 
जब कोई अपने अ्रधिकार-भेद के कारण ज्ञानमार्ग से या भक्तिमार्ग से चलने 
ल्वगता है, तब श्रन्त में ये दोनों मागे एकत्र मिल जाते हैं ओर जो गति ज्ञानी 
को प्राप्त होती है वही गति भक्त को मिला करती है। इन दोनों मार्गों में भेद 
सिरे इतना ही है, कि ज्ञानमार्ग में आरम्भ ही से बुद्धि के द्वारा परमेश्वर-स्वरूप 
का आकलन करना पढ़ता है, ओर भक्तिमार्ग में यद्दी स्वरूप श्रद्धा की सहायता 
से प्रहण कर लिया जाता है। परन्तु यद्द प्राथमिक भेद आगे नष्ट हो जाता है; - 
और भगवान्‌ स्वयं कहते हैं, कि-- 
श्रद्धावान्‌ लभंते ज्ञानं तत्परः संयतेद्वियः । 
ज्ञान लब्ध्वा परां शांति अ्रचिरेणाघिगच्छाति ॥ 
अथांत्‌ “जब श्रद्धावान्‌ मनुष्य इन्द्विय-निम्रद-द्वारा श्ञान-प्राप्ति का प्रयत्न करने 
बगता है, तब उसे ब्रद्मात्मेक्यरूप-ज्ञान का अ्रनुभव होता है भोर फिर उस ज्ञान 
से इसे शीघ्र द्वी पूर्ण शांति मिलती है” (गी. ४. ३६ ): अथवा--- 
भक्तश मामाभेजानाति यावान्‌ यश्चास्मि तत्त्वतः। 
ततो मां तत्त्वतो शात्वा विशते तदनंतरम्‌*॥ 
अ्रथांत्‌ “ मेरे स्वरूप का तात्तिक ज्ञान भक्ति से होता है; और जब यह ज्ञान हो - 
जाता है तब ( पहले नहीं) वह भक्त मुझमें भरा मिलता है” (गी. +८. १५ और 
११. १४ भी देखिये ) परमेश्वर का पूरा ज्ञान होने के लिये इन दो मार्गों के सिवा 
कोई तीसरा मागे नहीं है। इसलिये गीता में यह बात स्पष्ट रीति से कह दी 
गई है, कि जिसे न तो स्वयं अपनी बुद्धि है और न श्रद्धा, उसझा सर्वेधा नाश 
ही समक्रिये--“ अज्ञश्नाश्रदधानश्र संशयात्मा विनश्यति ” (र्ग:. ४. ४० )। 
ऊपर कहा गया है कि श्रद्धा भोर भक्ति से गन्त में पूर्ण अह्मास्मैक्ज्ञान 
प्र!प्त होता है.। इस पर कुछ तार्िंकों की यह दल्लील है कि यदि भक्तिमार्ग का : 
मल अंक की पक पलक आयकर 2२ 
हे के भक्ति, ज्ञान का साधन नहों ई किन्तु वह 


स्वतेन्न साध्य बा निश दे। परन्तु यह अर्थ अन्य सांप्रदायेक अयों के समान आप्रह - 
का दे--परछ नहीं हे। | 





“अर८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


आरम्भ इस द्वैत-भाव से हो किया जाता है, कि उपास्य भिन्न है और उपासक भी 
-बमिन्न है, तो अन्त में अह्यात्मक्यरूप ज्ञान केसे होगा ? परंतु यह दुल्लील केवल आंति 
* मूजञक है यदि ऐसे तार्किकों के कथन का सिर्फ इतना अर्थ हो, कि ब्रह्मात्मज्ञान 
-के होने पर भक्ति का प्रवाह रुक जाता है, तो उसमें कुछ आपत्ति देख नहीं पढ़ता । 
क्योंकि श्रध्यात्मशासत्र का भी यही सिद्धांत है, कि जब उपास्थ, उपासक और 
उपासनारूपी त्रिपुटी का लय हो जाता है, तब वह व्यापार बंद हो जाता है जिसे 
व्यवहार में भक्ति कहते हैं। परतु यदि उक्त दलील का यह अर्थ हो कि द्वेतमूलक 
अक्तिमार्गं से अन्त में श्रद्वेत ज्ञान हो ही नही सकता, तो यह दल्लील न केवल 
- तकेशासत्र की दृष्टि से किन्तु बड़े बड़े भगवकैतक्तों के अनुभव के श्राधार से भी 
मिथ्या सिद्ध हो सकती है। त्ंशास्त्र की दृष्टि से इस बात में कुछ रुकावट नहीं 
देख पढ़ती कि परमेश्वर-स्वरूप में किसी भक्त का चित्त ज्यों ज्यों, अधिकाधिक 
स्थिर होता जावे, त्यों त्यों उसके मन से भेद भाव भी छटता चला जाबे। बहा- 
सृष्टि मे भी हम यही देखते हैं कि यद्यपि श्रारस्भ में पारे की बूंदें भिन्न भिन्न होती 
- हैं, तथापि वे श्रापस में मिल कर एकत्र हो जाती हैं; इसी प्रकार अन्य पदार्थों में 
भी एकी-करण की क्रिया का आरम्भ प्राथमिक भिन्नता ही से हुआ करता है; 
* और भृंगि-कीट का इष्टान्त तो सब लोगों को विदित ही है। इस विषय में तकं- 
आख की श्रपेक्षा साधुपुरुषों के प्रत्यक्ष अनुभव को ही श्रधिक प्रामाणिक सममना 
“चाहिये । भगवद्धक्त शिरोमणि तुझाराम महाराज का अ्रनु भव हमारे लिये विशेष 
महत्त्व का है। सब लोग मानते हैं कि तुकाराम महाराज को कुछ उपनिषदादि 
अन्धें के अध्ययन से अध्यात्मज्ञान प्राप्त नहीं हुश्रा था, तथापि उनकी गाथा में 
लगभग चार सौ “श्रभंग ! भ्रद्वैत-स्थिति के वर्णन में कहे गये हैं। इन सब अर्भंगों 
मे “ वासुदेवः सर्वे ” ( गी. ७. १६ ) का भाव प्रतिपादित किया गया है, अथवा 
चुहदारण्यकोपनिषद्‌ में जैसा याज्षवल्क्य ने * सर्वमात्मैवा भूत ”” कहा है, वैसे ही 
अथथ का प्रतिपादन स्वानुभव से किया गया है । उदाहरण के लिये उनके एक 
अभंग का कुछ आशय देखिये-- 
गुड़ सा मीठा है भगवान्‌, वाहर भीतर एक स्रमान। 
किसका ध्यान करूं सविवेक ? जल-तरंग से हैं हम एक ॥ 
इसके आरम्भ का उल्लेख हमने अ्रध्यात्म-प्रकरण में किया है और वहोंयह दिख- 
खाया है कि उपनिषदं। में वर्णित व्द्मात्मक्यज्ञान से उनके अर्थ की किस तरह पुरी 
परी समता है। जब कि स्वयं तुकाराम महाराज अपने अ्रनुभव से भक्तों की पर- 
मावस्था का वर्णन इस प्रकार कर रहे हैं, तब यदि कोई ताकिक यह कहने का 
साहस करे--कि “ भक्तिमार्ग से अद्वेतज्ञान हो नहीं सकता, अथवा देवताओं पर 
लेवल अ्रेधविश्वास करने से ही मोत्त मिल जाता है, उसके लिये ज्ञान की कोई 
>आयावश्यकता, नहीं, ”-तो इसे झ्राश्च ये ही समंकना चाहिये । 
भक्तिमार्ग का और ज्ञानमा्ग का भ्रन्तिम साध्य एक ही है; और “ परमेंश्वर 


« भक्तिमार्ग। छर६. 
के अ्रनुभवास्मक ज्ञान से ही अ्रन्त में मोक्ष मिलता है ”-यह सिद्धान्त दोनों मार्गों 
में एकही सा बना रहता है; यही क्‍यों, बल्कि अ्रध्यात्म-प्रकरण में और करमेविपाक 
प्रकरण में पहले जो ओर सिद्धान्त बतल्लाये गये हैं वे भी सब गीता के भक्तिमाथ में 
कायम रहते हैं। उदाहरणाथ, भागवतधर्म में कुछ लोग इस प्रकार चतुब्यूंहरूपी 
सृष्टि की उस्पात्ति बतलाया करते हैं, कि वासुदेवरूपी परमेश्वर से सहृपैणरूपी जीक 
उत्पन्न हुआ और फिर सझषेण से भ्रयुन्न भ्रथोत्‌ अब तया अन्न से श्रनिरुद्ध 
अथोत्‌ ध्हंकार हुश्रा; कुछ लोग तो इन चार ब्यूहों में से तीन, दो या एकही 
को मानते हैं। परन्तु जीव की उत्पत्ति के विषय में ये मत सच नहीं हैं। उपनिषर्दों 
के आधार पर वेदान्तसूत्र (२. ३. १७; और २. २. ४२-४२ देखो ) में निश्चय 
किया गया है, कि भआ्राध्यात्म-दृष्टि से जीव सनातन परमेश्वर ही का सनातन अ्रेश है + 
इसलिये भगवद्वीता में केव्ष भक्तिमार्ग की उक्त चतुब्यूंइ-सम्बंधी कल्पना छोड़ 
दी गईं है ओर जीव के विषय में वेदान्तसूत्रकारों का ही उपर्युक्त सिद्धान्त दिया 
गया है ( गी. २. २४; ८. २०. १३. २२ ओर १२. ७ देखो ) । इससे यही सिद्ध 
होता है कि वासुदेव-भक्ति और कर्मयोग ये दोनों तत्त्व गीता में यद्यपि भागवत- 
धर्म से ही लिये गये हैं, तथापि छेत्रज्षरूपी जीव और परमेश्वर के स्वरूप के विषय 
में भ्रध्यास्मज्ञान से भिन्न किसी अन्ध थ्रोर ऊट-पटोंग कल्पनाओं को गीता में स्थान 
नहीं दिया गया है। अब यद्यपि गीता में भक्ति ओर अध्यात्म, श्रथवा श्रद्धा और ज्ञान * 
का पूरा पूरा मेल रखने का पयस्न किया गया है; तथापि यह स्मरण रहे कि जक 
भ्ध्यास्मशास्र के सिद्धान्त भक्तिमार्ग में किये जाते हैं, तब उनमें कुछ न कुछ 
शब्द-भेद्‌ अवश्य करना पढ़ता है--और गीता सें ऐसा भेद किया भी गया है ४ 
ज्ञान सागे के और भक्तिमार्ग के इस शब्द-भद के कारण कुछ लोगों ने भूल से सम 
लिया है कि गीता में जो सिद्धान्त कभी भक्ति की दृष्टि से और कभी ज्ञान की 
दृष्टि से कहे गये हैं उनमें परस्पर-विरोध है, अ्तएुव उतने भर के लिये मीता 
असम्बद्ध है। परन्तु हमारे मत से यह विरोध वस्ठुतः सच नहीं है ओर हमारे 
शास्रकारें ने अध्यात्म तथा भक्ति में जो मेल्न कर दिया है उसकी ओर ध्यान न 
देने से ही ऐसे विरोध दिखाई दिया करते हैं । इसलिये यहाँ। इस विषय का कुछ 
अधिक खुलासा कर देना चाहिये । अ्रध्यात्मशासत्र का सिद्धान्त है कि पिएड और 
ब्रह्माण्ड में, एकट्दी आत्मा नाम-रूप से आच्छादित है, इसलिये श्रध्यात्मशार्त्र 
की दृष्टि से हम लोग कहा करते हैं, कि “जो आत्मा मसुममे है, वही सब 
प्राणियों में भी है ''-.सवंभूतस्थमास्मान सर्वेभूतानि चात्मानि (गी. ६. २६ » 
श्रथवा “यह सब श्रात्तमा ही है ''--इदं सर्वमात्मैच । परन्तु भक्तिमार्ग में अव्यक्त 
परमेश्वर ही को व्यक्त परमेश्वर का स्वरूप प्राप्त हो ज्ञाता है; अश्रतएवं अरब उक्त 
सिद्धान्त के बदले गीता में यह वर्णन पाया जाता है कि “यो मां पश्यति सर्वत्र 
सर्वे च मयि पश्यति ”--मैं (भगवान्‌) सब प्राणियों में हैँ और सब प्राणी सुममे 
हैं (६. २६); अथवा “ वासुदेवः सर्वेभिति ”-..जो कुछ है यह सब बासु- 


-च्यी्जारिल 


+ ४8३० शीतारहस्य अथवा कमेथोगशास्त्र । 


द्ेवमय है (७. १६); अथवा “ सर्वभूतान्यशेषेण द्वत्तस्यास्मस्यथो मयि ”--ज्ञान 
: हो ज्ञाने पर तू सब श्राणियों को मुझ में और स्वयं अपने में भी देखेगा (४. ३१ )। 

इसी कारण से भागवत पुराण में भी भगवद्धक्त का ज्क्षण इस प्रकार कह्दा 
गया है“ 


““स्वभूतेषु यः पश्येद्धगवद्धावमात्मनः । 
भूतानि भगवत्यात्मन्येष भागवतोत्तमः ॥ 


-«ज्ञो अपने मन में यह भेद-भाव नहीं रखता कि मैं अलग हूँ, भगवान्‌ भ्क्षग हैं 
“और सब लोग भिन्न हैं; किन्तु जो सब प्राणियों के विषय में यह भाव रखता है कि 
अगवान्‌ और मैं दोनों एक हूँ, भोर जो यह समभता है कि सब प्राणी भगवान्‌ 
- मे और मुभमें भी हैं; वही सब भागवतों में श्रेष्ठ है ”” ( भाग. ११. २. ४१ और 
३. २४. ४७६ ) । इससे देख पढ़ेगा कि अध्यास्मशास््र के ' अब्यक्त परमात्मा ! शब्दें। 
के बदले ' ब्यक्त परमेश्वर ” शब्दों का प्रयोग किया गया है--सब यही भेद है । 
अध्यास्मशासतर में यह बात युक्तिवाद से सिद्ध हो चुकी है कि परमात्मा के शव्यक्त 
होने के कारण सारा जगत्‌ आत्ममय है। परन्तु भक्तिमार्ग प्रत्यक्त-अवगस्य है इस 
लिये परमेश्वर की अनेक व्यक्त विभूतियों का वर्णन करके और भर्जन को दिग्यरष्ट 
: द्वेकर प्रस्यक् विश्वरूप-दर्शन से इस बात की साक्षास्प्रतीति करा दी है, कि सारा 
जगत्‌ परमेश्वर ( आत्ममय ) है ( गी. अ. १० और ११ )। अ्रध्यास्मशास्त्र में कहा 
गया है कि कर्म का क्षय ज्ञान से होता है। परन्तु भक्ति-मार्ग का यह तर्व है कि 
सगुण परमेश्वर के सिवा इस जगत्‌ में ओर कुछ नहीं है--वही ज्ञान है, यही 
कम है, वही ज्ञाता है, वह्दी करनेवाल्ला, करवानेवाला और फल्न देनेवाज्ञा भी हैः 
अतएव संचित, प्रारब्ध, क्रियमाण इस्यादि कर्ममेदों के अंमट में न पड़ भक्तिमार 
के अनुसार यह प्रतिपादन किया जाता है कि कर्म करने की बुद्धि देनेवाज्ञा, कमे का 
कल देनेवाला, झोर कम का क्षय करनेवाला एक परमेश्वर ही है । ठदाहरणार्थ, तुका- 
. राम महाराज एकान्त में ईश्वर की प्रार्थना करके स्पष्टता से ओर प्रेम पूर्वक कहते हैं- 


एक बात एकान्‍्त में खुन लो, जगदाधार | 

तारे मेरे कर्म तो प्रभु का क्या उपकार ? 
यही भाव अन्य शब्दों से दूसरे स्थान पर इस प्रकार व्यक्त किया गया ह्देकि 
« प्रारब्ब, क्रियमाण और संचित का झगड़ा भक्तों के लिये नहीं है; देखो, सब 
कुछ ईश्वर ही है जो भीतर-वाहर सर्वे च्पाप्त है।” भगवद्वीता में भगवान्‌ ने 
यही कहा है कि “ इंश्वरः सवेभूतानां हदेशे ४जुन तिष्ठति” ( $८. ६ ] )-ईशवर ह्ढी 
सर्व लोगों के हृदय में निवास करके उनसे यंत्र के समान सब करमे करता है। कमे- 
पविपाक-प्रक्रिया में पद किया गया द््कि ज्ञान की प्राधि कर लेने के लिये शआरात्मा 
को पूरी स्वतन्त्रता है । परन्तु उसके बदले भक्तिमाग में यह कहा ज्ञाता है कि ड्स 
चुद्धि का देनेवाला परमेश्वर ही ह--“ तस्य तस्याचलां श्रद्धां तामेव ।वेदुधाम्यहम्‌ 


- “अक्तिमार्ग। श्रे१ 


“६ गी. ७. २१ ), भ्रथवा “ दाम बुद्धियोगं त॑ येन मामुफ्यांति ते (गी. १०. १०)॥ 
जूसी प्रकार संसार में सब कम परमेश्रर की ह्टी सत्ता से हुआ करते हैं इसलिये 
आक्ति-मार्ग में यह वर्णन पाया जाता है कि वायु भी उसी के भय से चलती है और 
सूर्य तथा चन्द्र भी उसी की शाक्ति से चल्त हैं ( कट. ६. ३; ब. ३. ८. ६); अधिक 
क्या कहा जाय, उसकी इच्छा के बिना पेढ़ का एक पत्ता तक नहीं द्विलता । यही 
कारण है कि भाक्तिमार्ग में यह कहते हैं कि मनुष्य केवल निमित्तमात्र ही के लिये 
: सामने रहता है ( गी. ११. ३३) भऔ उसके सब व्यवद्वार परमेश्वर ही ठसके 
:हुदय में निवास कर, उससे कराया करता है। साधु तुकाराम कहते हैं कि, “ यह 
प्राणी केवज्न निमित्त ही के क्षिये स्वतन्त्र है; “ मेरा मेरा ” कह कर व्यर्थ ही यह 
अपना नाश कर क्षेता है।” इस जगत्‌ के व्यवहार और सुस्थिति को स्थिर रखने 
के किये सभी लोगों को कम करना चाहिये, परन्तु देशावास्योपनिषद्‌ का जो यह 
सस्व है--कि जिस प्रकार अज्ञानी लोग किसी कम को “ मेरा ” कद कर किया करते 
“हैं, वैसा न कर ज्ञानी पुरुष को ग्रद्मापंण बुद्धि से सब कर्म रृत्यु पर्यत करते रहना 
च्ाहिये--उसीका सारांश उक्त उपहेश में है। यही उपदेश भगवान्‌ ने भर्जुन को 
इस शोक में किया है-- 


यत्करोषि यदक्षासि यज्जुहोषि ददासि यत्‌ । 
यत्तपस्यासे कौन्तेय तत्कुरुप्व मद्पणम्‌ ॥ 
* अथांत्‌ “ जो कुछ तू करेगा, खावेगा, हवन करेगा, देगा, या तप करेगा, वह 
“सब मुझे भरपंण कर ”” ( गी. ६. २७ ), इसल्ले तुझे कम की बाधा नहीं होगी । 
: अग॒वद्गीता का यही शहोक शिवगीता ( १५. ४२ ) में पाया जाता है; और भाग- 
यत के इस शछोक में भी उसी भ्रथे का वर्णन है-- 


कायेन वाचा मनसेद्वियेयों बुद्धयात्मना वाउजुस्रृतस्वभावात्‌ 

करोति यद्यत्सकलं परस्मै नारायणायेति समपैयेत्तत्‌ ॥ 
४ काया, वाचा, मन, इंद्रिय बुद्धे या भारमा की प्रवास से भ्थवा स्वभाव के 
भजुसार जो कुछ हम किया करते हैं वह सव परात्पर नारायण को समपंण कर 
दिया जावे ”” ( साग. ११. २. २६ ) । सारांश यह है, कि ध्ध्यात्मशास््र में जिसे 
ज्ञान-कर्म-समुश्यय पक्ष, फल्माशात्याग अथवा श्रह्मापेणपूवेक कर्म कहते हैं (गी. 
$. २४; ९. १०; १२. १२ ) इसी को भक्तिमागं में “ कृष्णुपंणपूंवक कर्म ” यह नया 
नाम मिल जाता है। भक्तिमागवाले भोजन के समय «८ गोविन्द, गोविन्द ”” कह्दा करते 

$ उसका रहस्य इस कृष्णापंणवाओ में ही है । ज्ञानी जनक ने कहा है कि 

इमोर सब व्यवहार लोगों के उपयोग के लिये निष्काम बुद्धि से हो रहे हैं; और 
भगवद्गक्त भी खाना, पीना इत्यादि अपना सब व्यवद्दार कृष्णाप॑णव॒ाद्धि से ही - 
किया करते हैं । उद्यापन, ब्राद्यय-भोजन चथवा अन्य इष्टापूते कम करने पर 
' अन्त में “ इदं कृष्णापंणमस्तु ? झथवा “ हरिदाता हरिभोक्ता ” कह कर पानी 
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छोड़ने की जो रीति है, उसका मूलतत्त्व भगवद्गीता के उक्त छोक में हैं। यह सचर 
है कि जिस प्रकार बालियों के न रहने पर कानोंके छेद मात्र बाकी रह जाय, उसी 
प्रकार वतेमान समय में उक्त संकल्प की दशा हो गई है; क्योंकि पुरोहित उसः 
संकल्प के सच्चे अर्थ को न समझकर सिर्फ तोते की नाई उसे पढ़ा करता है 
और यजमान बहिरे की नाई पानी छोड़ने की कवायत किया करता है ! परन्तु 
विचार करने से मालूम होता है कि उसकी जड़ में कर्म-फ़लाशा को छोद़, कर 
-कमे करने का तत्व है; ओर इसकी हसी करने से शास्त्र में तो कुछ दोष नहों 
आता; किन्तु हँसी करनेवाले की भ्रज्ञानता ही प्रगट होती है। यदि सारी श्रायु, 
के कर्म--यहाँ तक कि जिन्दा रहने का भो कर्म--इस ग्रक्कार कृष्णापंण बुद्धि से 
अथवा फलाशा का त्याग कर किये जावें; तो पापवासना कैसे रह सकती है ओर 
कुकर्म कैसे हो सकतें हैं ? फिर लोगों के उपयोग के लिये कर्म करो, संसार की 
भलाई के लिये झ्रात्म-समपंण करो, इत्यादि उपदेश करने की आवश्यकता ही 
क॒द्दों रह जाती है? तब तो “में ” ओर “ लोग ” दोनों का समावेश परमेश्वर में और- 
परमेश्वर का समावेश उन दोनों में हो जाता है; इसलिये स्वार्थ और परार्थ दोनों हीः 
कृष्णापंणरूपी परमार्थ में डूब जाते हैं और महात्माओं की यह उ।क्ते ही चारितार्थ: 
दोती है कि “ संतों क्री विभूतियों जगत्‌ के कल्याण ही के लिये हुआ करती हैं; वे लोग 
परोपकार के लिये अपने शरीर को कष्ट दिया करते हैं।”” पिछले प्रकरण में युक्तिवाद 
से यह सिद्ध कर दिया गया है कि जो मनुष्य अपने सब काम कृष्णापंण बुद्धि से 
किया करता है उसका ' योगक्षेम ! किसी प्रकार रुक नहीं रहता; ओर भक्तिमार्ग- 
बालों को तो स्वयं भगवान्‌ ने गीता में थ्राश्वा सन दिया है कि “ तेषां नित्याभियुक्तानां' 
ओगत्षेम॑वहास्यहम्‌ ” ( गी. ६. २२ )। यह कहने की आवश्यकता नहीं कि 
जिस प्रकार ऊँचे दर्जे के ज्ञानी पुरुष का कतंव्य है कि वह सामान्यजनों में बुद्धि- 
लेद न करके उन्हें सन्‍्मार्ग में लगावे ( गी. ३. २६ ), उसी प्रकार परमश्रेष्ठ 
भक्त का भी यही कर्त्तव्य दे कि वह निम्नश्रेणी के भक्तों की श्रद्धा को अष्ट न 
कर उनके अधिकार के अनुसार ही उन्हे उन्नति के मार्ग में लगा देवे । सारांश,. 
उक्त विवेचन से यह मालूम हो जायगा, कि अरध्याव्मशास्तर में ओर कर्म-विपाकः 
मे जो सिद्धान्त कहे गये हैं वे सब कुछ शब्द-मेद से, भक्तिमार्ग में.भी कायम 
रखे गये हैं; श्र ज्ञान तथा भाक्ति में इस प्रकार मेल कर देने की पद्धति हमारे 
यहाँ। बहुत प्राचीन समय से प्रचलित है । हि 
परन्तु जहां शब्द-मेद से भ्रर्थ के अनर्थ हो जाने का भय रहता है, वहां इस 
श्रकार से शब्द-मेद भी नहीं किया जाता, क्योंकि अर्थ ही प्रधान बात है। उद्दा- 
हरणार्थ, कर्म-विपाक प्रक्रिया का यह सिद्धांत है कि ज्ञानआसि के लिये प्रत्येक: 
मलुष्य स्वयं प्रयत्न करे ओर अपना उद्धार आप ही कर ले। यदि इसमें शब्दों का 
कुछ भेद करझे यद् कहा जाय कि यह काम भी परमेश्वर ही करता है, तो मूढ़ 
जन झआालसी हो जावेंगे। इसलिये “ भात्मैव ह्ात्मनो बंधुरात्मेव रिपुरात्मनः /-- 


अक्तिमार्ग। ८>)( ४३शे 
आप ही अपना शब्रु ओर आप ही भपना मित्र है (गी. ६. २ 2-यह तत्व 
भक्तिमार्ग में भी प्रायः ज्यों का त्यों भ्रथोत्‌ शब्द-भेद न करके बतलाया जाता है। 
साधु तुकाराम के इस भाव का उद्बेख पहले हो चुका है कि “इसमें किसी का 
क्या नुकसान हुआ ? अपनी बुराई अपने हाथों कर ली ।” इससे भी अधिकः 
स्पष्ट शब्दों में उन्होंने कहा है कि “ इंश्वर के पास कुछ मोक्ष की गठड्गी नहीं 
घरी है, कि वह किसी के हाथ में दे दे । यहाँ तो इंद्ियों को जीतना ओर मन को 
निर्विषय करना ही मुख्य उपाय है। ”” कया यह उपनिषदों के इस मंत्र “ मन 
णूव मलुष्याणां कारणं वन्धमोक्योः” के समान नहीं है? यह सच है कि 
परमेश्वर ही इस जगत्‌ की सब घटनाओं का करनेवाल्ा है; परन्तु उस पर निदे- 
यता का पत्तपात करने का दोष न लगाया जावे, इसलिये कर्म-विपाक-प्रक्रिया 
में यह सिद्धान्त कहा गया है, कि परमेश्वर प्रस्येक मनुष्य को उसझे कर्मों के 
अनुसार फल दिया करता है; इसी कारण से यह सिद्धान्त भी--बिना 
किसी प्रकार का शब्द-भेद किये ही--भक्तिमार्ग में जले लिया जाता है। इसी 
प्रकार यद्यपि उपासना के लिये ६ंश्वर को व्यक्त मानना पढ़ता है, तथापि अ्रध्यात्म- 
शास्त्र का यह सिद्धान्त भी हमारे यहाँ के भक्तिमागे में कभी छूट नहीं जाता 'के 
जो कुछ व्यक्त है वह सब माया है और सत्य परमेश्वर उसके परे है। पहले कह चुके 
हैं कि इसी कारण से गीता में वेदान्तसूत्र-प्रतिपादित जीव का स्वरूप ह्वी स्थिरं 
रखा गया है। मनुष्य के मन में प्रत्यक्ष की ओर अथवा व्यक्त की ओर झुकने की 
जो स्वाभाविक प्रवृत्ति हुश्रा करती है, उसमें ओर तस्वज्ञान के गहन सिद्धान्तों में मेल 
कर देने की, वेदिक घमं की, यद रीति किस्ती भी अन्य देश के भक्तिमार्ग में 
देख नहीं पड़ती । अन्य देश-निवासियों का यह हाल देख पड़ता है कि जब दे 
एक बार परमेश्वर की ह्िसी सगुण विभूति का स्वीकार्‌ कर व्यक्त का सहारा लेते 
है, तब वे उस्ली में आसक्त होकर फेस जाते है उसके सित्रा उन्हें श्रौर कुछ देखे 
ही नहीं पढ़ता और उनमें अपने अपने सग्रुण प्रतीक के विषय में वृथाभिमान 
उत्पन्न हो जाता है। ऐसी अवस्था में वे लोग यंह मिथ्या भेद करने का 
बत्न करने लगते हैं, कि तत्त्वज्ञान का मागे भिन्न है और श्रद्धा का भक्तिमार्ग 
जुदा है। परन्तु हमारे देश में तस्वज्ञान उदय बहुत प्राचीन काल में ही हो 
चुका था, इसलिये गीता-धम्म में श्रद्धा ओर ज्ञान का कुछ भी विरोध नहीं है, 
बल्कि वैदिक ज्ञानमार्ग श्रद्धा से, और वैदिक भाक्तिमाग ज्ञान से, पुनीत हो गया है, 
अतएव मनुष्य किसी भी मागे का स्वीकार क्‍यों न करे, अन्त में उसे एकही सी 
सद्गति प्राप्त होती है। इसमें कुछ भ्राश्वये नहीं, कि अ्रव्यक्त ज्ञान और व्यक्त 
साक्ति के मेल का यह महत्व केवल व्यक्त क्राइस्ट में ही लिपटे रहनेवाले धर्म के 
पंडितों के ध्यान में नहों आरा सका, और इसलिये उनकी एकदेशी तथा तत्त्वज्ञान 
की दृष्टि से कोती नज़र से गीताधर्म में उन्हें विरोध देख पड़ने लगा। परन्तु 
'झाश्रयय की बात तो यही है, कि वैदिक धर्म के इस गुर की प्रशंसा न कर हमारे ह्दी 
गी, र. २८ 
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देश के कुछ अनुकरणप्रेमीजन आज कल इसी गुण की निन्द्रा करते देखे जाते 
हैं! माघ काव्य का ( १६. ४७३ ) यह वचन इसी बात का एक अ्रच्छा उदाहरण 
है कि, “अ्रथ वाउभिनिवष्टवुद्धिपु । ब्जति व्यर्थरतां सुभाषितम्‌ ! ”-खोटी 
समम से जब एक बार मन अस्त हो जाता है तत्र मनुष्य को अच्छी बातें भी ठीके 
नहीं जैंचती । 

स्मातंमार्ग में चातुर्थाश्रम का जो महत्त्व है, बढ भक्तिप्रागे में अ्रथवा भागवत- 
धर्म में नहीं है। वर्शाश्रम-धर्म का वर्णन भागवतप्र्म में भी किया जाता है; 
परन्तु उस धर्म का सारा दारमदार भक्ति पर ही! होता है, इसलिये जिसकी 
भक्ति उत्कट हो वही सब में श्रे.्ट माना जाता ह--फिर चाहे वह ग्रृहस्थ हो, 
आनप्रस्थ या वेरागी हो; इसके विषप्र में भागवत घन भे॑ कुछ विधि-निषेघ नहीं दै 
& भाग ११.१८.१३, १४ )। संन्यास-श्राश्रत स्मत ग्मे का एक श्रावश्यक 
आग है, भागवतधमे का नहीं। परस्तु ऐसा कोई निषमर नद्टों कि भागवतधर्म के 
अनुयायी कभी विरक्त न हों; गीता में ही कढ्ठा है कि 4ंन्‍्यास और कर्मयोग दोनों 
मोक्ष की दृष्टि से समान योग्यता के हैं । इसलिये बत्नपि चतुर्थाश्रम का स्वीकार न 
बकैया जावे, तथापि संसारिक कर्मों को छोड़ बहागी दा ज्ञानवाले पुरुष भक्तिमागे 
में भी पाये जा सकते हैं । यह बात पूर्व समय भे दी कुछ कुठु चली श्रा रही है । 
परन्तु उस समय इन लोगों की प्रभुता न थी; ओ/ 7।(₹६वें उकरण में यह बात 
स्पष्ट रीति से बतला दी गई है, कि भगव्रद्वीता भें अभंत्याग की श्रपेक्ठा 
कर्मयोग ही को श्रधिक महत्त्व दिपरा गया है। कालान्तर भे कमंग्रोग का यद्द 
अद्दस्व लुप्त हो गया और वर्तमान समय में . भागवत धर्मीय लोगों की 
भी यही सम्रक हो गई है, भगव्रतन्नक वद्री है हझ्लि जो संसारिक कर्मों 
को छोड़ विरक्त हो, केवल भक्ति में ही निम्न 3 जावे। इपलिये यहाँ भाक्ति 
की दृष्टि से फिर भी कुछ थोढ़ासा विवेवत करना अ्रबश 75 प्रतीत होता है, कि 
इस विषय में गीता का मुझुय विद्धान्त ओ९ बच्च! उ4ररेश क्या है। भक्तिमार्ग का 
अथवा भागवतमार्ग का ब्रह्म स्वयं सगुण भग॥न्‌ ही दें । यदि यही भगवान्‌ 
स्वयं सारे संसार के कर्ता घतो हैं ओर साधुततों की रक्षा क(ने तथा दुष्ठजनों को 
“दंड देने के लिये समय-समय पर अवतार लकर इथ ज्ञगपत का धारण-पोपण किया 
करते हैं; तो यह कहने की श्रावश्य ता नदी, कि भववद्नकों को भी लोकसंग्रह 
के लिये उन्हीं भगवान्‌ का श्रनुझरण करना च.ठिये । हचुयानूजी रामचन्द्र के बढ़े 
भक्त ये; परन्तु उन्हों ने रावण आदि दुष्टजतों के निर्दलत #२न का काम कुछ छोड़ 
नहीं दिया था। भीष्पपितामद् की गणना भी परम भगान्नर्भ की जाती हैः 
परन्तु यद्यपि वे स्वयं सूत्युपरयन्त ब्रह्म व॒ री रे तथदी। उन्दें ने #गर्मानुसार स्वकीयों 
की ओर राज्य की रक्षा करने का काम अपने ज वत भर जारी रखा था। यह बात 
सच है कि जब भक्ति के द्वारा परमेश्वर का ज्ञन 7 प्त हें, जाःता ह। तब भक्त को 
स्वयं अपने हित के लिये कुड्ध प्राप्त कर लना शेष नह रह जाता। परन्तु प्रेममलक 


भक्तिमागे । छरेश 


-अक्तिमार्ग से दया, करुणा, कत्तंव्यप्रीति इत्यादि श्रेष्ठ मनोबृत्तियों का नाश नहीं हो 
-सकता; बल्कि वे ओर भी श्रधिक शुद्ध हो जाती हैं। ऐसी दशा में यह प्रश्न द्वी नहीं 
-झठ सकता, कि कम करें ? बरन्‌ भगवद्धक्त तो वही है कि जिसके मन में ऐसा श्रभेद 
भाव उत्पन्न हो जाय-- 
जिसका कोई न हो हृदय से उसे छगावे, 
प्राणिमात्र के लिये प्रेम की ज्योति जगातबे । 
सव में विभु को व्याप्त जान खब को अपनाबे, 
है बस ऐसा वही भक्त की पदवी पावे ॥ 

“णेसी अवस्था में स्वभावतः उन लोगों की वृत्ति लोकपंग्रह ही के अनुकूल हो 
जादी है, जैसा कि स्थारहदें प्रकरए में कद आये हं--“सन्‍्तें! की विभूतियों 
जगत्‌ के कल्याण ही के लिये हुआ करती हैं; वे लोग परोपकार के लिये अ्रपने 
शरीर को कष्ट दिया करते हैं। ”” जब यह मान लिया कि परमेश्वर ही इस सृष्टि को 
उत्पन्न करता है श्रोर उसके सब व्यवहारों को भी किया करता है; तब यह अवश्य 
'ही मानना पड़ेगा कि उसी सृष्टि के व्यवद्वारों को सरलता से चलाने के लिये चातु- 
चैए्ये आदि जो व्यवस्थाएँ हैं वे इसी की दृच्छा से निर्मित हुई हैं। गीता में भी 
भगवान्‌ ने स्पष्ट रीति से यही कहा है “ चातुवर्य मया सृष्ट गुणकर्म-विभा- 
गशः ” (गी. ७. १३ )। अर्थात्‌ यह परमेश्वर ही की इच्छा है, कि प्रत्येक मनुष्य 
अपने अपने श्रधिकार के अनुसार समान के इन कामों को लोकसंग्रह के लिये 
“करता रहे । इसी भआरागे यट भी सिद्ध होता है हि सृष्टि के जो व्यवहार परमेश्वर 
“की इच्छा से चल रहे हैं, उनका एक-आध विशेष भाग किसी मनुष्य के द्वारा पूरा 
“कराने के लिय ही परमेश्वर उस्झ्ला उत्पन्न किया करता है; ओर यदि परमेश्वर-द्वारा 
नियत किया गया उसका यह काम मनुष्य न करे, तो परमेश्वर ही की झवज्ञा करने 
का पाप उसे लगेगा। यदि तुम्हारे मन में यह अद्क्षार-डुद्धि जाग्रृत होगी, कि ये 
काम मेरे हैं श्रथव। मैं उन्हें झपने स्वार्थ के लिये करता हूँ, तो उन कर्मा के भल्ले- 
“बुरे फल्ल तुम्हें श्रवश्य भोगने पड़ेगे । परन्तु तुम इन्हीं कर्मों को केवल स्वघर्म 
जान कर परमेश्वरापंण पूबंक इस भाव से करोगे, कि “परमेश्वर के सन में जो कुछ 
करना है उसके लिये मुझे निमित्त करके बह मुझसे काम कराता है? ( गी. १५. 
३३ ), तो इसमें कुड अ्जाचित या अयोग्य नहीं; चल्छि गीता का यह कथन है कि. 
इस स्वधरमांचरण सही सर्वभूतान्तर्गंत परमेश्वर की सास्विर भक्ति हो जाती है; 
अगबान ने अपने सब उपदेशों का तात्पय गीता के थन्तिभ अध्याय में डरसंहार-रूप- 
से अजजन को इस प्रकार वतल्ाया दै--““ सब प्राणियों के हृदय में रनदास कर के पर- 
मेश्वर द्वी उन्हें यन्त्र के समान नचाता है; इसलिये ये दोनो भावनाएँ मिथ्या हैं कि 
मैं अधुक कर्म को छोड़ता हूँ या अम्कुक कमे को करता हैं; फलाशा को छोड़ सकः 
'कमे कृष्णापण-बुद्धे से करते रहो; यदि तू ऐसा निम्नह करेगा कि में इन कर्मों को: 
नहीं करता, ठो भी प्रकृति-घमे के अजुसार तुझे उन कर्मों को करना हो होगा झत- 


४३६ गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र । 


शव परमेश्वर में अपने सब स्वार्थो का लय करके स्वधमानुसार प्राप्त व्यवहार को 
परमार्थ-बुद्धि से ओर वैराग्य से ल्वोझसंग्रह के लिये तुमे श्रवश्य करना ही चाहिये; - 
मै भी यही करता हूँ; मेरे उदाहरण को देश और उनके अनुसार वर्ताव कर।”? 
जैसे ज्ञान का और निष्काम-कर्म का विरोध नहीं, वेसा ही भक्ति में ओर कृष्णापंण- - 
बुद्धि से किये गये कर्मों में भी विरोध उत्पन्न नहीं होता। महद्दाराष्ट्र के प्रसिद्ध 
मगवद्धक्त तुकाराम भी भाक्ति के द्वारा परमेश्वर के “ अ्रणोरणीयान्‌ महतो मही- 
यान्‌ ?! (कठ. २. २०; गी. ८. ६ )--परमाणु से भी छोटा और बड़े से भी बढ़ा -- 
देसे स्वरूप के साथ अपने तादात्म्य का वर्णन करके कहते हैं,कि “' श्रव में केवल 
परोपकार दी के लिये बचा हूँ ।” उन्होंने संन्याप्तमार्ग के भ्रनुयायियों के समान यह 
नहीं कहा, कि भ्रव मेरा कुछ भी काम शेष नहीं है; बल्कि वे कहते हैं कि “भिक्ता- 
पात्र का अवल्वम्बन करना छ्ज़मास्पद जीवन है--बह नष्ट हो जावे; नारायण ऐसे 
मनुष्य की सर्वथा उपेक्षा ही करता है; ” झ्रथवा ' सत्यवादी मनुष्य संपार के सब 
काम करता दे और उनसे, जल में कमल-पत्र के समान, श्रल्षिप्त रहता है; जो उपकार 
करता है और प्राणियों पर दया करता है उसी में श्रात्म-स्थिति का निवास जानो।” 
इन वचनों से साधु तुछझाराम का इस विषय में स्पष्ट अभिप्राय व्यक्त हो जाता 
$। यद्यपि तुकाराम महाराज संसारी थे, तथापि उनके मन का कुझाव कुछ कुछ 
कमैत्याग ही की ओर था। परस्‍्तु प्रव्वत्तिप्रधान भागवतधभ का लक्षण श्रथवा 
गीता का सिद्धान्त यह है, उत्कटभाक्ति के साथ साथ रूत्यु पर्यन्त ईश्वरापंण-- 
पूर्वक निष्कामकर्म करते ही रहता चाहिये; और यदि कोई इस सिद्धान्त का पूरा 
पूरा स्पष्टीकरण देखना चाहे तो उसे श्रीसमर्थ रामदासस्‍्वामी के दासबोध ग्रन्ध को 
ध्यानपूर्वक पढ़ना चाहिये ( स्मरण रहे कि साधु तुकाराम ने ही शिवाजीमहा- 
राज को जिन “ सदगुरु की शरण ”' में जाने को कहा था, उन्हींका यद्द प्रासादिक 
ग्न्‍न्थ है )। रामदास स्वामी ने अनेक बार कहा है, कि भाक्ति के द्वारा अथवा ज्ञान के 
द्वारा परमेश्वर के शुद्ध स्वरूप को पहचान कर जो सिद्धपुरुष कृतकृत्य हो चुके हैं, वे 
«“ सब लोगों को सिखाने के लिये ”” (दास. १६. १०. १४) निस्ट्टद्वता से अपना 
काम यथाधिकार जिस प्रकार किया करते हैं, उसे देखकर सबंसाधारण लोग अपना 
अपना व्यवहार करना सीखें; क्योंकि “ बिना किये कुछ भी नहीं होता 9 (दास- 
4६.१०..२६;१ २-६.६;१८७- ३. ); और आन्तिम दशक (२०. ४-२६) में उन्होंने 
कर्म के सामर्थ्य का भक्ति की तारक-शक्ति के साथ पूरा पूरा मेल इस प्रकार कर 
दिया दै-- 
हलचल में सामथ्य हे । जो करेगा वही पावेगा। 
परेतु उसमें भगवान्‌ का अधिष्ठान चाहिये ॥ 

गीता के आठवें अध्याय से अर्जुन को जो यह उपदेश किया गया है कि * मामनुस्मर 
मेरा स्म'ण कर और युद्ध कर--5सका तात्यये, 


हक्षहा है कि “कर्मयोगियों में भी भाकतिमान्‌ 
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सज्नेष्ठ है”? ( गी. ६. ४७) उसका भी तात्पये, वद्दी है कि जो रासदास स्वामी दे 
: उक्त वचन में है। गीता के भ्रठारहयें भ्रध्याय में भा भगवान्‌ ने यही कहा हं-- 
यतः प्रवृत्तिभूतानां येन सवेमिदे ततम्‌। 
स्वकमणा तमभ्यच्य सिद्धि विदति मानवः ॥ 
* ४ जिसने इस सारे जगत्‌ को उत्पन्न किया है उसकी, अपने स्वधर्मानुरूप निष्काम 
- बर्भाचरण से (न कि केवल वाचा से अथवा पुष्पों से ), पूजा करके मनुष्य सिद्धि 
पाता है” (गी. १८. ४७६ )। अधिक क्‍या कहें ! हुस छोक का और समस्त 
शीता का भी भावार्थ यही है, कि स्वधर्मानुरूप निष्काम-कर्म करने से स्वेभूवान्त- 
गत विराटरूपी परमेश्वर की एक प्रकार की भक्ति, पूजा या उपासना ही हो जाती 
* है। ऐसा कहने से कि “ अयने धर्मानुरूर कर्म ले परमेश्वर की पृत्रा करो ” यह 
नहीं समझना चाहिये, कि “ श्रवणं कीतेने विष्णोः?” इत्यादि नवविधा भक्ति 
गीता को मान्य नहीं । परन्तु गीता का कथन है, कि कर्मों के गोण सममकर 
उन्हें छोड़ देना ओर इस नवविधा भक्ति में ही बिलकुल निम्न हो जाना उचित 
नहीं है; शाखतः प्राप्त अपने सब्र कर्मों को यधोचित रीति से अवश्य करना ही 
चाहिये; उन्हें “ स्वयं श्रपने ”” लिये समभऊर नहीं, डिन्तु परमेश्वर का स्मरण कर 
इस निर्मम बुद्धि से करना चाहिये, कि इंशर-निर्मित स्टृष्टि के संग्रहाथं उसी के ये 
सब कम हैं ”; ऐसा करने से कर्म का लोप नहीं होगा, उलटा इन कर्मों से ही 
परमेश्वर की सेवा, भक्ति या उपासना द्वो जायगी, इन कर्मो के पाप-पुर्य के भागी 
हम न होंगे शोर अ्रंत में सद्वति भी मिल जायगी । गीता के इस धिद्धान्त की 
ओर दुलेच्प करके, गाता के भक्तिप्रधान टीकाकार अपने ग्रम्थों में यह भावार्थ 
बतलाया करते हैं, कि गीता में भक्ति ही को प्रधान माना है ओर कगे को गोण । 
परन्तु संग्यासमार्गीय टीकार्का्थ के समान भक्तिग्रधान टीकाकारे का यह तात्प- 
यौथे भी एकपक्षीय है। गीता प्रतिपादित भक्तिमार्ग कर्मप्रधान है श्रोर उसका 
मुख्य तत्त्व यह है, डि परमेश्वर की पूजा न केवल पुष्वों से या वाचा से ही होती 
है, किन्तु वह स्वधर्मोक्त निष्काम-झृ्मों से भी होती, है, ओर ऐसी पूजा प्रत्येक 
मनुष्य को अवश्य करनी चाहिय्रे। जब कि कममय भक्ति का यह तच्तव गीता के 
अजुपतार अन्य किसी भी स्थान में प्रतिपादित नहीं हुआ्रा है, तव इसी तत्व को 
गीताप्रतियादित भक्तिम्रागें का विशेष लक्षण कहना चाहिये । 
इस प्रकार कर्मयोग की दृष्टि से ज्ञान-मागे और भक्ति-सागे का पूरा पूरा 
मेल यद्यपि हो गया, तथापि ज्ञान-मागे से भक्ति-मार्ग में जो एक महत्व की 
विशेषता है उसका भी श्रब अंत से स्पष्ट रीति से वर्णन हो जाना चाहिये। यह तो 
पहले ही कह चुके हैं, कि ज्ञानमार्ग केवल बुद्धिगस्प होने के कारण अल्पवाददवाले 
सामान्यजनें के लिये क्लेशमय है; और भाक्तिमागे के श्रद्धा-मूलक, प्रेमगम्य तथा 
भत्यक् होने के कारण उसका आचरण करना सब लोगों के लिये सुगम है । परन्तु 
+ह्केश के सिवा ज्ञानमार्ग में एक और भो अड्चन है। जैमिनि की मीमांसा, यो: 


डरैप गीतारद्वस्य अयवा कर्मयोगशास्त्र । 


डपनिषद्‌, या वेदान्तसूत्र को देखें तो मालूम होगा, कि डनमें श्रोत-यज्ञ-यागा 
आदि की अथवा कर्मसंन्यास-पूर्वक “ नेति ” स्वरूपी परत्रह्म की ही चर्चा भरी 
बढ़ी है; और श्रन्त में यही निर्णय किया है, कि स्वर्गप्राप्ति के लिये साधनाभूत 
होनेवाले श्रात-यज्ञ-यागादिफ कर्म करने का अथवा मोक्ष-प्राप्ति के लिये आवश्यक 

डपनिषपदादि वेदाध्ययन करने का अधिकार भी पहले तीन हो वर्णों के पुरुषें। को है 

( वेसू. १. ३. ३४-३८ ) । इन में इस बात का विचार नहीं किया गया है 
कि उक्त तीन वर्णों को, स्त्रियों को अथवा चातुवेण्ये के श्रनुसार समाज के 

हित के लिये खेती या श्रन्य्र व्यवप्ताय करनेवाले साधारण स्त्री-पुरुषों को मोत् 

फैसे मिले । अच्छा; ख्री-शूदादिक के साथ वेदों की ऐसी श्रनत्रन होने से यदि: 

बह कहा जाय, कि उन्हें मुक्ति कमी मिल ही नहीं सकृती; तो उयनिषदरों श्रोर 

पुराणों में ही ऐसे वन पाये जाते हैं कि गार्गी प्रभृति ख्त्रिय्रों को। और विदुर 

प्रभ्वति शू्ों को ज्ञान की प्राप्ति होकर सिद्धि मिल्क गई थी ( वेसू. ३. ४. ३६-३६)। 

ऐसी दशा में यह सिद्धान्त नहीं किया जा सकता, कि सिफू पहले तीन वर्णो के 

पुरुषों ही को मराक्ति मिलती है; ओर यदि यह मान लिया जावे कि ख्री-शूद्ध आदि 

प्रभी लोगों को मुक्ति मिल सकती है, तो अब बतलाना चाहिये कि उन्हें छिस्र 

प्राधन छे ज्ञान को प्राप्ति होगी । बादरायणाचार्य कद्दते हैं कि “ विशेषानुग्रहश्च ”? 

( वेसू. ३. ४. ३८) अर्थात्‌ परमेश्वर का विशेष अ्रनुग्रह दी उनके लिये एक साधन 

है; ओर भागवत ( १. ४७. २५) में कद है कि कम वान-भक्ति माग के रूप में इसी 

विरोषानुप्रद्वात्मक साधन का “ महाभारत में औ्रौर श्रतएव गीता में भी निरूपण'ः 
किया गया है क्योंकि स्त्रियों, शूद्धों या (कलियुग के ) नामधारी ब्राह्मणों के 

कानों तक श्रुति की ग्रावाज नहीं पहुँचती है।” इस्त माग से प्राप्त होनेवाला 
ज्ञान और उपनिपदों का व्रह्मज्ञान--दोनों ग्रयपि एकद्दी से हों; तथापि अब खत्री-- 
पुरुष-सवन्धी या ब्राह्मण॒-क्षत्रिय वैश्य-शूद्ृसम्बन्धी कोई भेद शेप नहीं रहता 
ओर इस मार्ग के विशेष गुण के बारे में गीता कहती है कि-- 

“>औीं हि पाथ व्यपाश्रित्य येउपि स्युः पापयोनयः । 
ख््रियो वेश्यास्तथा शुद्वास्तेडपि यांति परांगतिम्‌ ॥ 

“हे पार्थ ! सत्री, वरय ओर शूद, या प्रन्य्यज श्रादि जो नीच वंश में उत्पन्न हुए 

है, वे भी सब उत्तम गति पा जाते है” ( गी. ६. ३२)। यही छहोझ महाभारत के 

अ्नुगीतापवे में भी आया है ( मभा. अश्व. १६. ६१ ); और ऐसी कथाएँ भी हैं, कि: 
अनपवान्तर्गंत ब्राह्ण-«पाध-्षम्वाद में मांस बेचनेवाले व्याध ने किसी ब्राह्मण कोः 
तथा शांतिपव में तुल्ाधार श्रर्थात्‌ बनिये ने जाजलि नामक तपस्वी बाह्मण को 

यह निरूपण सुनाया है, कि स्वधर्म के अनुसार निष्कामबुद्धि से आचरण करने सेः 
ही मोक्त कैसे मिल जाता है ( मभा. वन. २०६-२१४; शां. २६०-२६३ )। इससे” 
प्रगट होता है कि जिसकी बुद्धि सम द्वो जावे वही श्रेष्ठ है; फिर चाहे वह 

सुनार हो, बढ़ई हो, बनिया द्वो या कसाई; किसी मनुष्य की योग्यता डखकेः 


अक्तिमागे । ४३४६ 


धंदे पर ज्यवसताय पर जाति पर अवलम्बित नहीं, किन्तु सर्वथा उसके अन्तःकरणः 
की शुद्धता पर अवलाभ्बित होती हैं--ओऔर यही भगवान्‌ का श्रभिश्राय भी है । 
इस भ्रकार किसी समाज के सब ज्लोगों के लिये मोक्ष के दरवाजे खोल देने से उस 
समाज में जो एक प्रकार की विलक्ण जाग्रृति उत्पन्न होती है, उसका स्वरूप महा- 
राष्ट्र में भागवत-धर्म के इतिहःस से भत्री भाँति देख पढ़ता है। परमेश्वर को क्या खो, 
क्‍या चांडाल, क्या ब्राह्मण सभी समान हैं, “' देव भाव का भूखा है ”--न प्रतीत का 
न काले-गोरे वर्ण का थ्रार नख्रों पुरुष भ्रादि या ब्राह्मण-चांडाल आदि भेदों का ही । 
साधु तुकार[म का इस विषय का श्रभिप्राय, इस हिन्दी पद से प्रगट हो जायगा-- 
क्या द्विजाति कया श॒द्र ईश को वेश्या भी भज सकती हे, 
श्वपर्यों को भी भक्ति भाव भें शुचिता कब तज सकती है ? 
अनुभव से कहता हूं, मैंते उले कर लिया है बस में । 
जो चाहे सो परे प्रेम से अस्त भरा है इस रस में ॥ 
भ्रधिक कया कहें ! गीता-शाश्र का भी यह सिद्धांत है कि “ मनुप्य कैसा ही दुरा- 
बारी क्‍यों न हो, परन्तु यदि प्रन्त काल में भी वह श्रन्य भाव ले भगवान्‌ की 
शरण में जावे तो परमेश्वर उप नहीं भूलता ” ( गी. ६. ३०; और ८. १-८ देखो ) 
उक्त पद में ' वेश्या” शष्द्‌ ( जो साधु तुझाराम के मूलवचन के श्राधार से रखा 
गया है ) को देखकर पवित्रता का ढोंग करनेवाला बहुतेरे विद्वानों को कदालित बुरा 
श्वगे। परन्तु सच बात तो यह दे हि ऐसे लोगों को सच्चा धमं तरव मालूम ही 
नहीं। न केवत्न हिंदू-धर्म भ॑ किन्तु बुद्ध-धममं में भी यही सिद्धांत स्वीकासः 
किया गया है (मिल्लिन्द्श्ष. ३. ७. २) उनके धर्म-ग्रंथों में ऐसी कथाएँ हैं, 
कि बुद्ध ने अम्रपाली नामझर किसी वेश्या को और अगुलीमाल नाम के चोर को 
दीक्षा दी थी। इंसाइयों के धर्म-प्रंथ में भी यह वर्णन है, कि क्राइस्ट से साथः 
जो दो चोर सूलो पर चढ़ाये गय्रे थे उनमें से एक चोर झत्यु के समय क्राइस्ट की 
शरण में गया भ्रोर क्राइस्ट ने उत्त सद्गति दी ( ल्युक. २३. ४२ और ४३ ) | स्व 
काइस्ट ने भी एर स्थान में झढा है कि हमारे धर्म में श्रद्धा रखनेवाली वेश्याएँ: 
भी मुक्त हो जाती हैं ( भथ्यू. २१. ३१; ल्यूझ, ७. ९० )। यह बात दसवें 
प्रकरण में हम बतला चुझे हैं, कि अध्यास्भशासतत्र की दृष्टि से भी यही सिद्धान्त 
निष्पत्न होता है। परन्तु यह ध्मतत्त्व शास्रतः यद्यपि निर्विवाद है तथापि जिसका 
घारा जन्म दुराचार में ही व्यतीत हुग्रा है उसके श्रन्तःकरण में केवल सत्य 
के समय ही ऋनन्‍्य भाव से भगवान्‌ का स्मरण करने की बुद्धि कैसे जाग्रृत 
रद्द सकती है? ऐसी अवस्था में अन्ततः काल की बेदनाओं को सहते हुए, केवल 
यन्त्र के समान एक दार ' रा ? कहकर ओर कुछ देर से * म ” कहकर सुंदर खोलने 
और बंद करने के परिश्रम के सिवा कुछ प्रधिक लाभ नहीं होता । इसलिये 
अगवान्‌ ने सब लोगों को निश्चित रीति से यही कहा है, कि ' न केवल रूत्यु 
के समय है, किन्तु सारे जीवन भर सदैव मेरा स्मरण मन में रहने दो और स्वधम 


३४० गीतारहस्य अपड़ा करमेयोगशास्तर । 


के अंनुसार अपने सब व्यवहारों को परमेश्वरापेण बुद्धि से करते रहो, फिर चाहे 
तुम किसी भी जाति के रहो तो भी तुम कर्मों को करते हुए दी मुक्त हो जाधोगे, 
(गी. ६. २६-२८ भौर ३०-३४ देखो ) । 

इक प्रकार उपनिषदों का ब्ह्मास्मक्यज्ञान अवालबृद्ध सभी लोगों के लिये 
सुलभ तो कर दिया गया है; परन्तु ऐसा करने में न तो व्यवह्वार का ज्ञोप होने 
दिया है, और न वर्ण, भाश्रम जाति-पाँति अथवा ख्री-पुरुष आदि का कोई भेद 
रखा गया है। जब हम गीता-प्रतिपादित भक्तिमार्ग की इस शक्ति ग्रथवा समता 
की ओर ध्यान देते हैं, तब गीता के भ्रन्तिम अ्रध्याय में भगवानूने प्रतिज्ञापूवंक 
गीताशाख्त्र का जो उपसंद्वार किया है उसका मर्म प्रगट हो जाता है। वह ऐसा 
हैः सब धर्म छोड़ कर मेरे श्रकेल्े की शरण में आ जा, में तुके सब पापों से 
मुक्त करूँगा, तू घबराना नहीं । ” यहां पर धर्म शप्द्‌ का उपयोग हसी व्यापक 
अथे में किया गया है, कि सब व्यवहारों को करते हुए भी पाप-पुण्य से अलिप्त 
रहकर परमेश्वरप्राप्तिर्यी श्रत्मश्रेय जिस मार्ग के द्वारा सम्पादन किया जा सकता 
है वही धर्म है। अनुगीता के गुरुशिप्यसम्बाद में ऋषियों ने ब्रह्मा से यह प्रश्न 
किया (अ्रश्व. ४६ ), कि अ्रहिंपताधर्म, सत्यधर्म, ब्रत, तथा उपवास, ज्ञान, यज्ञ- 
याग, दान, कर्म संन्यास श्रादि जो अनेक प्रकार के मुक्ति के साधन भनेक लोग 
बतलाते हैं, उनमें से सच्चा साधन कान है १ और शांतिपर्व के ( ३९४ ) डेच्छकृत्ति- 
डपाख्यान में भी यह प्रश्न है कि गाहस्थ्य-घम, वानप्रस्थ-घम, राजधे, मातृपितृ* 
सेवाघम, क्षात्रियों का रणांगण में मरण, ब्राह्मणों! का स्व्राध्याय, इत्यादि जो 
अनेक धर्म या स्व्र्गध्राप्ति के साधन शास्त्रों ने बतलाये हैं. उनमें सेप्राह्म धर्म कौन 
है? ये मिन्न मिन्न धर्ममार्ग या धर्म दिखने में तो परस्पर-विरुद्ध मालूम होते हैं, 
परन्तु शाखकार इन सत्र प्रत्यक्ष मार्गों की योग्यता को एकद्दी समभतें हैं; क्योंकि 
समस्त प्राणियों भ॑ साम्यब्ृद्धि रखने का जो अन्तिम साध्य है वह इनमें से किसी 
भी धर्म पर भीति और श्रद्धा के साथ मन को एकाग्र किये ब्रिना प्राप्त नहीं हो 
सकता। तथापि, इन श्रनेक मार्गों की अथवा प्रतीक-उपासना की मंफट में फैंसने 
से मन घबरा जा सकता हैं; इसलिये अ्रकंल श्र्जुन को ही नद्हीं, किन्तु डसे निमित्त 
करके सब लोगों को, भगवान्‌ इस प्रकार निश्चित थ्राश्वासन देते हैं कि इन अनेक 
चर्म-मार्गों को छोड़ कर “ तू केवल मेरी शरण में श्रा, में तुमे समस्त पापों से मुक्त 
कर दूंगा; डर सत। ” साधु तुछाराम भी सव धर्मों का निरसन करके अन्त में भग- 
वान्‌ से यही माँगते ६ कि;-- 
चतुराई चेतना सभी चूल्दे में जावे, वस मेरा मन एक इंश-चरणाश्रय 
पाचे । आग लंगे आचार-विचारों के उपचय में, उस विभु का विश्वास 

सदा दृढ रहे हृदय में 

निश्चयपृवंक उपदेश की या प्रार्थना की यह अन्तिम सीमा हो चुडी । 

श्रीमक्भगवद्वीता रूपी सोने की थाली का यह भक्तिरूपी भन्तिम कौल है-- 
व्यद्दी प्रेमम्रास है । इसे पा चुके, अप आगे चालिये । 


चौदहवाँ प्रकरण | 
गीताध्याय-संगति । 





प्रवृत्ति लक्तणं धर्म ऋषिनोरायणे5न्रवीत्‌ ।* 
महाभारत, शांति. २३५. २ । 


अ'ः तक किये गये विवेचन से देख पड़ेगा कि भगवद्वीता में--भगवान्‌ के 
“(रा गाये गये उपनिषद में--यह प्रतिपादन किया गया है, कि कर्मों को 
करते हुए ही अध्यास्म-बिचार से या भाक्ति से सवास्मेक्यरूप साम्यबुद्धि को पूर्णतया 
श्राप्त कर लेना, और उसे प्राप्त कर लेने पर भी संन्यास लेने की मंभट में न पड़ 
संपार में शास्रतः प्राप्त सब कमी को केवल अपना कतंव्य समझ कर करते रहना हीं, 
इस संसार में मनुष्य का परमपुरुषार्थ अथवा जीवन व्यतीत करने का उत्तम मार्ग 
“है। परन्तु जिस क्रम से हमने इस म्रंथ में उक्त अर्थ का वर्णन किया है, उसकी 
क्षपेद्ता गीता-म्रन्थ का क्रम भिन्न है, इसलिये अद यह भी देखना चाहिये कि 
भगवद्वीता में इस विषय का वर्णन किस प्रकार क्रिया गया है । किसी भी विषय 
का निरूपण दो रीतियों से दिया जाता है; एक शास्त्रीय और दूसरी पोराणिक । 
शास्त्रीय पद्धति वह है कि जिप्के द्वारा तकशाख्रानुसार साधक-बाधह प्रमाणों को 
ऋमसह्ित उपस्थित करके यह दिखला दिया जाता है, कि सब लोगों की समझ 
में सहज ही भरा सकनेवाली बातों से किसी प्रतिपाद्य धिषय के मूलतत्व किस 
'अकार निष्पन्न होते हैं । भुभितिशासत्र इस पद्धति का एक अच्छा उहाहरण ड्दैः 
-और न्यायसूत्र या वेदान्तसूत्र का उपपादन भी इसी वर्ग का है। इसी लिये भग- 
बद्गीता में जहाँ ब्ह्मयूत्र यानी वेदान्तसूत्र का उल्लेख किया गया है, वहाँ यह मी 
वबणैन है कि उसका विषय हेतुयुक्त और निश्चयात्मऊ प्रमाणों से सिद्ध किया गया 
है--“ बह्मसूत्रपदेश्षेव देतुमक्लिविनिश्वितेः ” ( गी. १३. ४ )। परम्तु, भगवद्गीता 
का निरूपण सशास्त्र भले हे, तथापि वह इस शाद्त्रीय पद्धति से नहीं किया गया. 
है। भगवद्वीता में जो विषय है उसका वर्णन, अर्जुन ओर श्रीकृष्ण के संवादरूप 
में, अत्यन्त मनोरंजक भोर सुल्नभ रीति से किया गया है । इसी लिये प्रत्येक 
अध्याय के अंत में “ भगवद्गीतासूपनिषत्सु अह्मविद्यायां योगशास्त्रे ” कहकर, 





# “ नारायण ऋषि ने धम को प्रशृत्तिप्रधान बतडाया दे ।?? नर और नारायण 
नामक ऋषियों में से हो ये नारायण ऋषि ह । पहले बतला चुके हैं कि इन्हीं दोनों के 
अवतार भ्रीकृष्ण और अजुन थे । इसरो प्रकार महाभारत का बह वचन भो पहले उदू- 
-जूत किया गया है जिससे यह माऊुम होता ह कि गीता में नारायणीय घमे का हो 
अतिपादन किया गया है । 


ड७२ शगीतारदस्य अयवा कर्मयोगशास्त्र । 


गीता-निरूपण के स्वरूप के द्योतक “ श्रोकृष्णाजुनसंवादे ” इन शब्दों का उप- 
योग किया गया है। इस निरूपण में और “ शास्त्रीय” निरूपण में जो भेद है,. 
उसका स्पष्टता से बतलाने के लिये हमने सम्वादात्मक निरूपण को ही 'पोराणिका 
नाम दिया है। सात सो शछछोकों के इस सम्वादात्मक अथवा पौराणिक निरूपण में 
* धर्म ? जैस्ले व्यापक शब्द में शामिल होनेवाले सभो विषयों का विस्तारपूर्वक 
विवेचन कभी हो ही नहीं सकता । परन्तु श्राश्यय की बात है, कि गीता में जो 
अनेक विषय उपलब्ध होते हैं, उनका ही संग्रह ( संक्षेप में ही क्यों न हो)- 
अविरोध से केसे किया जा सका ! दृप्त ब्रात से गौताकार की अले।किक शक्ति- 
व्यक्त होती है; और श्रनुगीता के आरम्भ में जो यह कहा गया है, कि गीता का 
डपदेश “ अत्यन्त योगयुक्त चित्त से बतलाया गया है,” इसडी सत्यता ही प्रतीति 
भी हो जाती है। अज़ुन को जो विपय पहले से ही मालूम थे, उन्हें फिर से 
विस्तारपू्वंक कहने की कोई आवश्यकता नहीं थी । उसका मुख्य प्रश्न तो यही था, 
कि मैं लड़ाई का घोर कृत्य करूँ या न करूँ, ओर करूँ भी तो किस प्रकार करूँ 
ब्ब श्रीकृष्ण अपने उत्तर में एकाध युक्ति बतलाते थे तब अज़ुन उसपर कुछ नः 
कुछ आ्राक्षेप किया करता था । इस प्रकार के प्रश्नोत्तरूपी सम्बाद में गीता का 
विवेचन स्वभाव ही से कहीं संक्षिप्त और कहीं द्विरुक्त हो गया है। उदाहरणाथ,- 
त्रिगुणात्मक प्रकृति के फेलाव का वर्णन कुछ थोड़े भेद ले दो जगह है (गी. श्र. ७ 
और ३४ ); और स्थितप्रज्ञ, भगवद्धक्त, त्रिगुणातीत, तथा ब्रह्म भूत इत्यादि की 
स्थिति का वर्णन एकसा होने पर भी, भिन्न भिन्न दृ्टियों से प्रत्येक प्रसंग पर बार 
बार किया गया है। इसके विपरीत “ यदि श्रर्थ श्रोर काम धर्म से विभक्त न हों तो 
वै ग्राह्म हैं'--इस तत्त्व का दिग्दशन गाता में केवल “' धर्माविरुद्ध/कामो$स्मि ?' 
(७०. ११ ) इसी वाक्य भें कर दिया गया है। इसका परिणाम यह द्वोता है, कि- 
यद्यपि गीता में सब विषयों का समावेश किया गया है, तथापि गीता पढ़ते समय 
उन लोगों के मन में कुष्ध गढ़गइ सी होती जाती है, जो श्रौतधर्म, स्मातंधमे,- 
आगवतधमं, सांख्यशास््र, प॒र्वमीमांसा, वेदान्त, कर्म-विपाक इत्यादि के उन प्राचीन 
सिद्धान्तों की परम्परा से परिचित नहीं हैं, कि जिनके आधार पर गीता के ज्ञान का 
निरूपण किया गया दहै। और जब गाता के प्रतिपादन की रचना ठीक ठीक ध्यान में 
नहीं श्राती, तब वे लोग कद्दने लगते हैं कि गाता मानो बाजीगर की भोली है, 
श्रथवा शास्त्रीय पद्धति के प्रचार के पूर्व गीता की रचना हुई होगी, इसलिये उसमें/ 
हौर ठौर पर श्रधूरापन श्रौर विरोध देख पड़ता है, अथवा गीता का ज्ञान ही 
हमारी बुद्धि के लिये अ्रगम्य है ! संशय को हटाने के लिये यदि टीकाओं का श्रव- 
ल्लोकन किया जाय, तो उनसे भी कुछ लाभ नहीं होता; क्योंकि वे बहुधा भिन्न 
भिन्न सम्प्रदायाजुसार बनी हैं ! इसलिये टीकाकारों के मतों के परस्पर-विरोधों की 
ध्रक-वाक्यता करना असम्भव सा दो जाता है और पढ़नेवाल्े का मन अधिकाधिक- 
-घबराने लगता है। इस प्रकार के अम में पढ़े हुए कई सुप्रबुद्ध पाठकों को हमने 


गीताध्याय-संगति । छ७के 


देखा है। इस अरढचन को हटाने के लिये हमने अपनी बुद्धि के अनुसार गीता के. 
प्रतिपाद्य विषय का शास्त्रीय क्रम बाँध कर अब तक विवेचन किया है। अव यही 
इतना और बतला देना चाहिये, कि ये ही विषय श्रीकृष्ण और अर्जुन के संभाषणः 
में भर्जुन के प्रश्नों या शंकाओ्रों के अनुरोध से, कुछ न्यूनाघिक होकर कैसे उपस्थित 
हुए हैं। इससे यद्द विवेचत पुरा हो जायगा ओर श्रगले प्रकरण में सुगमता से- 
सब विपयों का उपसंहार कर दिया जायगा। 

पाठओं को प्रथम इस ओर ध्यान देना चाहिये कि जब हमारा देश हिंदुस्थान 
ज्ञान, वभव, यश ओर पूर्ण खराज्य के सुख का अनुभव ले रहा था, उस समय 
एक सर्वज्ञ, मद्धापराक्रमी, यशस्वी ओर परमपूज्य ज्षत्रिय ने दूसरे चत्रिय को--जो 
महान्‌ धनुधौरी था--कात्रधम के स्वकार्य में प्रवृत्त करने के लिये गीता का उपदेश 
ड्िया है । जैन और बोद्ध धर्मों के प्रवतेक महावीर ओर गौतम डुद्ध भी क्षत्रिय द्वी 
थे; परन्तु इन दोनें। ने वैदिक धमम के केवल संन्‍्यासमार्ग का श्रेगीकार कर क्षत्रिय 
आदि सब वर्णो के लिये संन्‍्यास-घधर्म का दरवाजा खोल दिया था । भगवान्‌ . 
श्रीकृष्ण ने ऐसा नहीं किया, क्योंकि भागवत-घर्मं का यह उपदेश है कि न केवल 
ज्ञत्रियों को किन्तु ब्राह्मणों को भी निवृत्ति-प्राग की शांति के साथ साथ निष्काम-बुद्धि 
से सब कमे आमरणान्त करते रहने का प्रयत्न करना चाहिये। किसी भी उपदेश 
को लीजिये, आप देखेंगे कि उसका कुछु न कुछ कारण श्रवश्य रहता ही है; . 
ओर उपदेश की सफलता के लिये, शिष्य के मन में उस उपदेश का ज्ञान प्राप्त. 
कर लेने की इच्छा भी प्रथम ही से जाग्रृत रहनी चाहिये । अ्रतएव इन दोनों बातों 
का खुलासा करने के लिये ही, व्यासजी ने गीता के पहले अध्याय में इस बात 
का विस्तारपृवेक वर्णन कर दिया दवै, कि श्रीकृष्ण ने श्रजुंन को यह उपदेश क्यों 
दिया है। कौरव ओर पांडवों की सेनाएँ युद्ध के लिये तेयार होकर कुरुक्षेत्र पर 
खड़ी हैं, भ्रव थोड़ी ही देर में लड़ाई का श्रारम्भ होगा; इतने में अर्जुन के कहने 
से श्रीकृष्ण ने उसका रथ दोनों सेनाओं के बीच में ले जाकर खड़ा कर दिया भ्रौर 
श्रजुन से कहा, कि “ तुझे जिनसे युद्ध करना है, उन भीष्म द्वाण झ्ादि को देख 7” 
तब अजुन ने दोने। सेनाओं की ओर दृष्टि पहुँचाई श्रार देखा कि अपने ही बाप, 
दादे, काका, आजा, मामा, वंधु, पुत्र, नाती, स्नेही, झ्ाप्त, गुरु, गुरुबंधु आदि दोनों 
सेनाओं में खड़े हैं ओर इस युद्ध में सब ल्लोगों का नाश होनेवाला है ! लड़ाई 
कुछ एकाएक उपास्थित नहीं हुईं थी । लड़ाई करने का निश्चय पहले ही हो चुका 
था ओर बहुत दिनों से दोनों ओर की सेनाओं का प्रबन्ध हो रहा था । परन्तु इफ 
आपस की लड़ाई से होनेवाले कुलकुय का प्रत्यक्ष रूप जब पहले पहल अजेन 
को नजूर में श्राया, तब उसके समान महायोद्धा के भी मन में विषाद उत्पन्न, 
हुआ ओर उसके सुख से ये शब्द निकल्न पढ़े, “ झोह ! आज़ हम लोग अपने ही” 
जी का भयंकर क्षय इसी लिये करनेवाले हैं न, कि राज्य हमों को मिले; इसकी: 
अपेडा भिर्ठा माँगना क्‍या बुरा है?” और इसके याद उनने श्राकृष्ण से कह. 


- 3४७४ गीतारदस्य अथवा कमयोगशास्त्र । 


; & शत्रु ही चाहे मुझे जान से मार डाल्ले, इसकी मुझे परवा नहीं; परन्तु त्रेल्लोक्य 
के राज्य के लिये भी में पितृदवत्या, गुरुहत्या, बंधुदृत्या या कुलक्षय के समान घोर 
चातक करना नहीं चाहता ।”” उसकी सारी देह थर-थर कॉपने लगी; द्वाथ-पर 
शिथिल हो गये; सुँद् सुख गया ओर खिन्नवदन हो अपने हाथ का धनुष्यबाण 
फेंककर वह बेचारा रथ में चुपचाप बैठ गया। इतनी कथा पहले श्रध्याय में है । 
इस अध्याय को “ अजुन-विषादु-योग ” कहते हैं, क्‍योंकि यद्यपि पूरी गीता में 
अह्यमविद्यान्तर्गत ( कमें- ) योगशासत्र नामक एकही विषय प्रातिपादित हुआ है, तो 
भी प्रत्येक अध्याय में जिस विषय का वर्णन प्रधानता से किया जाता है, उस 
प्रवेषय को इस कर्म-योग-शाखत्र का ही एक भाग सममना चाहिये; और ऐसा सम- 
झऋदैर ही प्रत्येक अ्रध्याय को उसके विषयाजुपतार अ्रजुन-विषाद-योग, सांख्ययोग, 
कर्मेयोग ह॒त्यादि भिन्न भिन्न नाम दिये गये हैं । इन सब “ योगों ” को एकत्र करने 

- से “ ब्रह्मविद्य। का कर्म-योग-शास्त्र ” हो जाता है । पहले अध्याय की कथा का 
महत्व हम इस ग्रन्थ के श्रारम्भ में कह चुके हैं । इसका कारण यह है, कि जब 
तक हम उपास्थित प्रश्न के स्वरूप को ठीक तार से जान न लें, तब तक उस प्रश्न 
का उत्तर भी भली भाँति हमारे ध्यान में नहीं श्राता । यदि कद्ठा जाय कि गाता 
का यही तात्पय है कि सांसारिक कर्मों से निवृत्त होकर भगवद्धजन करो, या 
संन्यास ले लो; ”” तो फिर अजुन को उपदेश करने की कुछ आवश्यकता द्वी न थी, 
क्योंकि वह तो लड़ाई का घोर कर्म छोड़ कर भिक्ता मापने के लिये आप ही श्राप 
जैयार हो गया था। पहले ही अ्रध्याय के श्रन्त में श्रीकृष्ण के मुख से ऐसे अथ 
का एक-आध शछोक कहलाऊर गीता की समाप्ति कर देनी चाहिये थी, कि “वाह: 
क्या ही श्रच्छा कहा ! तेरी हस उपरति को देख मुझे श्राननद मालूम होता है ! 
चलो, हम दोनों इस कर्ममय संसार को छोड़ संन्यासाश्रम के द्वारा या भक्ति के 
द्वारा अपने आत्मा का कल्याण कर लें !” फिर, इधर लड़ाई हो जाने पर, 
ड्यासजी उसका वर्णन करने में तीन वर्ष तक (मभा- आ. ६२. १२) अपनी 
वाणी का भले ही दुरुपयोग करते रहते; परन्तु उसका दोप बेचारे अजुन ओर 
श्रीकृष्ण पर तो श्रारोपित न हुआ होता । हो, यह सच है, कि कुरुक्षेत्र में जो 
सैकदों महारथी एकत्र हुए थे, वे श्रवश्य ही अर्जुन ओर श्रीकृष्ण का उपरद्यास 
करते । परन्तु ज्ञिस मनुष्य को अ्रपने आत्मा का कल्थ्राण कर लेना है, वह ऐसे उप- 
हाल की परवा ही क्यों करता ? संसार कुछ भी कहे; उपनिषदों में तो यही कहा 
है, कि “ यदहरेव विरजेत्‌ तदहरेव प्रत्रजेत्‌ ” (जा. ४) अर्थात्‌ जिस क्षण 
डपरति हो उसी क्षण संन्यास धारण करो; विल्म्ब न करो । यदि यह कहा जाय 
कि अ्रजन की उपरति ज्ञानपुर्वक न थी, रह केवल मोद्द की थी; तो भी वह्द थी दो 
उपरति ही बस, उपरति होने से ही श्राधा काम हो चुका; अब मोह को हटा कर 

- उसी उपरति को पूर्णज्ञानमूलक कर देना भगवान्‌ के लिये कुछ असम्भव वात न थी। 

--मक्ति-मार्ग में या संन्‍्यास-मार्ग में भी ऐसे भ्नेक उदाहरण हैं, कि जब कोई किसी 
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कारण से संसार से उकता गये तो वे दुःखित हो इस संसार को छोड़ जंगल में चले 
गये, और उन लोगों ने पूरी सिद्धि भी प्राप्त कर ली हद इसी प्रकार अजुन की भी दशा _ 
हुई होती। ऐसा तो कभी द्वो ही नहीं सकता था, कि संन्यास लेने के समय बर्घों 
को गेरुआा रग देने के लिये मुद्ठा भर लाल मिट्टी, या अगवज्नाम-संक्रीतेन के लिये 
ऋम, रूदंग आदि सामग्री, सारे कुरुकेत्र में भी न मिलती ! 

परन्तु ऐसा कुछ भी नहीं किया; उलटा दूसरे अध्याय के आरम्भ में ही श्रीकृष्ण 
जे अजुन से कद्दा है कि, “ अरे ! तुझे यह दु्बुद्धि ( कश्मल ) कहाँ से सूझ 
बढ़ी ! यह नामर्दी ( क्लैब्य ) तुके शोभा नहीं देती ! यह तेरी कोर्ति को घूत्रि 
में मिला देगी ! इसलिये इस दुबलता का त्याग कर युद्ध के लिये खड़ा हो जा [? ' 
परन्तु अजुन ने किसी अवला की तरह अपना वह रोना जारी ही रखा । वह अत्यन्त 
द्वीन-हीन वाणी से बोला-“ मैं भीष्म व्रोण भादि महात्माश्री को कैसे मारूं *ै 
मेरा मन इसी संशय में चक्कर खा रहा है कि मरना भला है, या मारना ? इसलिये . 
सुके यह बतलाइये कि इन दोर्नों में कौनसा धर्म अ्रयस्कर है; में तुम्हारी शरण में 
आया हूँ ।” भ्रशुन की इन बातों को सुनकर श्रीकृष्ण जान गये कि श्रव यह माया 
के चंगुल में फैंस गया है। इसलिये जूरा हँसकर उन्होंने उस्ले “ अशोच्यान- 
न्वशोचस्त्वं ”” इत्यादि ज्ञान बतलाना आरम्भ किया । अज़ुन ज्ञानी पुरुष के सदश 
बर्ताव करना चाहता था, और वह कर्म-संन्यास की बातें भी करने लग 
गया था। इसलिये, संसार में ज्ञानी पुरुष के आचरण के जो दो पंथ 
देख पढ़ते है--अर्थात्‌, “ कमे करना ” और “ कर्म छोड़ना ”--वहीं से भगवान्‌ 
मे अपने उपदेश का आरम्भ किया है; और झजुन को पहली वात यही वतलाई दे, 
कि इन दो पन्‍्थों या निष्ठाओं में से तू किसी भी ले, परन्तु तू भूल कर रहा है। 
इसके वाद, जिस ज्ञान या सांख्यनिष्टा के आधार पर, अजुन क्र्म-संन्यास की बात 
करने लगा था, उसी सांख्यनिष्ठा के आधार पर, श्रीकृष्ण ने प्रथम  एपा ते3भिह्िता 
बुद्धि: ” ( गी. २. १३-३६ ) तक उपदेश किया है; ओर फिर अध्याय के भ्रन्त 
तक कर्मयोग-म गे के अनुसार अज्जैुन को यहदी बतल्ञाया है, कि युद्ध तेरा सच्चा 
क्त॑व्य है। यदि “ एपा ते5मिहिता सांख्ये ” सरीखा 'छोक “अ्रशोच्यानस्वशोचस्त्वं!? 
छोक के पहले थ्राता, तो यही अथे श्रोर भी अधिक व्यक्त हो गया होता । परन्तु 
सम्भाषण के प्रवाह में, सांख्य-साग का प्रतिपादन होजाने पर, वह इस रूप में 
आया है---“ यह तो सांख्य-माग के अनुसार प्रतिपादन हुआ; श्रब योगमारो के 
अजुसार प्रतिपादन करता हूँ ।” कुछ भी हो, परन्तु अथे एकद्दी है। हमने 
उ्यारहवें प्रकरण हें सांख्य (या संन्यास) ओर योग (या कर्मयोग) का भेद पहले ही 
स्पष्ट करके बतला दिया डै। इसलिये उसकी पुनरात्ात्ति न कर केवल इतना ही कह 
देते हैं, कि वित्त की शुद्धता के लिये स्वरवर्माचुसार वर्णा ध्रमीवीहद कम करके ज्ञान 
प्रान्लि होने पर मोज्ष के लिये श्रस्त में सब कमो को छोड़ संन्यास लेना सांख्यमार्ग 
हैं; ओर कर्मो का कभी त्याग न कर अन्त तक उन्हें निष्काम-बुद्धि से करते 
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“एहना योग्य अथवा कर्मयोग है। अर्जुन से भगवान्‌ प्रथम यह कहते हैं, कि सांख्य- 
-मागे के अ्रध्यात्मज्ञानानुसार श्रात्मा अविनाशी ओर अमर है, इसलिये तेरी यह 
समझे गलत है कि “ मैं भीष्म द्रोण आदि को मारूँगा; ” क्योंकि न तो श्रात्मा 
<मरता है ओर न मारता ही है। जिस प्रकार मनुष्य अपने वस्ल बदलता है, इसी 
'अरकार आत्मा एक देह को छोड़ कर दूसरी देह में चत्ना जाता है; परन्तु इसलिये उसे 
झत मान झर शोक करना उचित नहीं। श्रच्छा; मान लिया कि “ मैं मारूँगा? यह 
अम है, तब तू कहेगा हि युद्ध ही क्यों करना चाहिये ? तो इसका उत्तर यह है, कि 
शाख्त्रतः प्राप्त हुए युद्ध से परावृत्त न होना ही क्षत्रियों का धर्म है, ओर जब कि इस 
-सांख्यमार्ग में प्रथमतः वर्णा श्र म-विहित कमे करना ही श्रेयस्कर माना जाता है, तब 
यदि तू वसा न करेंगा तो लोग तेरी निन्दा करेंगे--अधिक स्या कहें, युद्ध भें मरना 
'ही क्षत्रियों का धर्म हैं। फिर व्यथ शोह क्यों करता है ? “मैं मारूगा और वह 
-मरेगा ' यह केवल कर्म-दृष्टि हे-इसे छोड़ दे; तू अपना प्रवाह-पतित कार्य ऐसी बाद्दे 
से करता चला जा कि में केवल अपना स्वधम कर रहा हूँ; इससे तुझे कुछ भी पाप 
नहीं; लगेगा? यह उपदेश सांड्यमागोनुसार हुत्रा । परन्तु चित्त की शुद्धता के लिये 
अथमतः कर्म करके चित्त शुद्धि हो जाने पर श्रन्त में सब कर्मो को छोड़ संन्यास 
लैना ही यदि इस मार्ग के भ्रनुसार श्रेष्ठ माना जाता है; तो शह्ला रही जाती है 
कि उपरति द्वोते ही युद्ध को छोड़ (यदि हो सके तो ) संन्यास ले ल्षेना क्या श्रच्छा 
नहीं है। केवल इतना कद्द देने से काम नहीं चलता, कि मनु आ्रादि स्छतिकारों 
की आज्ञा है कि गृहस्थाश्रम के बाद फिर कहीं बुढ़ापे में संन्यास लेना चाहिये, 
युवावस्था में तो ग्रृहस्थाश्रमी ही होना चाहिये | क्योंकि किसी भी समय यदि 
संन्यास लेना ही श्रेष्ठ है, तो ज्यें। ही संसार से जी हटा स्यों ही तनिक भी देर न कर 
संन्यास लेना उचित है; औ्ौर इसी हेतु से उपनिषदों मे भी ऐसे वचन पाये जाते हैं 
कि “ ब्रह्म चयादेत्र प्रत्॒भत्‌ गुदाद्वा वनाद्वा ” ( जा. ४. ) | संन्यास लेने से जो गति 
ब्राप्त होगी, वही युद्ध: क्षेत्र में मरने से क्षत्रिय को प्राप्त होती है महाभारत में 
कहा हैः-- ५ है विद 
द्वाविमों पुरुषव्याप्र सयमंडलमेदिनों । 
परिवाइ यागयुक्तश्व रणे चामिमुखो हतः॥ 
-श्रथोत--“ हे पुरुषब्याप्र ! सू पमें इल को पारकर त्रह्मलोक को जानेवाले केवल दो ही 
घुरुप हैं; एक तो योगयुक्त संन्यासी ओर दूसरा युद्ध में लड़ कर मर जानेवाल वॉर” 
«६ उद्यो. ३२. ६९ )। इसी अर्थ का एक शछोक कोटिल्य के, यानी चाणक्य के, अथे- 
शास्त्र में भी हैः-- ध् दी 
यान यज्षलंघेस्तपसा च विप्राः स्वगपिणः पात्रचयश्व यांति। 
क्षणुन तानप्यतियांति शूराः प्राणान्‌ सयुद्धेपु परित्यजन्तः ॥ 
« झ्वगे की इच्छा करनेव ले ब्राह्मण अनेक यज्ञों से, यज्ञपात्रों से और तर्पोंसे 
जिप लोऊ. में जाते हैं, उस लोक के भी श्रागे के लोक में युद्ध में प्राण अपेण 
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>करनेवाले शूर पुरुष एक क्षण में जा पहुँचते हैं--अथात्‌ न केवल तपस्वियों को 
“था संन्‍्यासियों को बरन्‌ यज्ञ-्याग आदि करनेवाले दींक्षितों को भी जो गति 
आप्त होती है, वही युद्ध में मरनेवाले क्षत्रिय को भी मिलती है ( कोड़ि. १०० 
३- १५०--११२; ओर मभा. शां, ८--१०० देखो ) । क्षत्रिय को स्वगै में जाने 
-के लिये युद्ध के समान दूसरा दरवाज़ा क्षचित्‌ ही खुला मिलता हैं; युद्ध मे 
मरने से स्वर्ग और जय प्राप्त करने से पृथ्वी का राज्य मिलेगा” ( २. ३२; 
३७ )--गीता के इस उपदेश का तात्पर्य भी वही है । इसलिये सांख्यमार्ग के 
अनुसार यह भी प्रतिपादन किया जा सकता है, कि क्‍या संन्यास लेना श्रार 
क्या युद्धू करना, दोनों से एक ही फल की प्राप्ति होती है। इस मागे के 
युक्तिबाद से यह निश्चितार्थ पूर्ण रीति से सिद्ध नहीं होता, कि ' कु भी 
'डो, युद्ध करना ही चाहिये।” सांख्यमार्ग में जो यह न्यूनता या दोष है, उसे 
“ध्यान में रख आगे भगवान्‌ ने कर्म-योग-मागे का प्रतिपादन श्रारम्भ किया है; 
और गीता के श्रन्तिम अ्रध्याय के श्रन्‍्त तक इसी कर्मग्रोग का--श्रथौत्‌ कर्मों 
को करना ही चाहिये और मोक्ष में इनसे कोई बाधा नहीं होती किन्तु इन्हें 
-करते रहने से ही मोक्त प्राप्त होता है, इसका--भिन्न भिन्न प्रमाण देकर शंका- 
“जिवृत्ति-पूर्वक समर्थन किया है। इस कर्मय्रोग का मुख्य तत्त्व यह है, कि किसी 
भी कम को भल्ञा या बुरा कहने के लिये उस कर्म के वाह्म परिणामों की श्रपेक्षा 
“पहले यह देख लेना चाहिये कि किसी की वासनात्मक बुद्धि शुद्ध हे अ्रथवा अशुद्ध 
(गी. २. ४६ )। परन्तु वासना की शुद्धता या अशुद्धता का निर्णय भी तो 
आखिर व्यवसायात्मक बुद्धि ही करती है; इसलिये जब तक निर्णय करनेवाली 
दुद्धीन्द्रिय स्थिर ओर शान्त न होगी, तब तक वासना भी शुद्ध या सम नहीं हो 
-सकृती । इसी लिये उसके साथ यह भो कहा है कि वासवात्मक बुद्धि को शुद्ध 
करने के लिये प्रथम समाधि के योग से व्यवनायात्मक इुद्धीन्द्रिय को भी स्थिर 
कर लेना चाहिये (गी.२.४३)। संसार के सामान्य व्यवहारों की और 

' देखने से प्रतीत होता है, कि बहुतेरे मनुष्य खर्गादि भिन्न भिन्न कास्थ सुखी 
की प्राप्ति के लिये ही यज्ञ-यागादिरू वैदिक कास्य कर्सों की ऋंझट सें पढ़े 
“रहते हैं; इससे उनकी बुद्धि कभी एक फल्र की प्राप्ति में कमी दूसरे ही फल 
को प्राप्ति में, श्रर्थात्‌ खाये ही में, निम्न रहती है और सदा बदलनचाली 
यानी चंचल हो जाती है। ऐसे मनुष्यों को स्वगै-सुखादिक अनित्य-फल की अपेक्षा 
अधिक महत्व का अर्थात्‌ मोक्ष-रूप्री नित्य सुख कभी प्राप्त नहीं हो सकता । 
इसी लिये अजुन को कभग्रोग-सागे का रहस्य इश्च प्रकार बतलाया गया है कि, 
न्वदिर कप्त। के काम्य रागडों को छोड़ दे ओर निष्कराम-बुद्धि से कमे करना साख 
लेरा अधिकार केवल कर्म करने भर का ही है--ऊर्म के फल की प्राप्ति अथवा 
अप्राप्ति तेरे अधिकार की बात नहीं है (२. ४७ ); देवर को ही फल-दाता मान 
कर जब इस समबुद्दे से--कि करत का फल पिले श्रथवा न मिल्ले, दोनों समान 
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हैं-.केवल स्वकत्तेज्य समझ कर ही कुछु काम किया जाता है, तंव उस कर्म के: 
चाप पुण्य का लेप कतो को नहीं होता; इसलिये तू इस समबुद्धि का आश्रय कर; 
इस समव॒द्धि को ही योग--भर्थात्‌ पाप के भागी न होते हुए कर्म करने की युक्ति- 
कहते हैं; यदि तुझे यद्द योग सिद्ध हो जाय तो करम॑ करने पर भी तुमे मोत्त की 
शाप्ति दो जायगी; मोत्त के लिये कुछ कर्म-संन्यास की आवश्यकृता नहीं है 
(२. ४७-१३ )। जब भगवान्‌ ने अजुन से कह्दा, कि जिस मनुष्य की बाद्धे इस 
प्रकार सम हे, गई हो उसे स्थितप्रज्ञ कहते हैं ( २. १३); तब अरजन ने पूछा कि 
“मदह्दाराज ! कृपा कर बतल्ाइये कि स्थितप्रज्ञ का बताव कैसा होता है !” इस 
शलिये दूसरे भ्रध्याय के अन्त में स्थितप्रज्ञ का वर्णन किया गया है और श्रन्त में 
कद्ा गया है कि स्थितप्रज्ञ को स्थिति को ही ब्राह्मी-स्थिति कहते हैं। सारांश 
यद्द है ह्लि अजुन को युद्ध में भ्रवृत्त करने के लिये गीता में उपदेश दिया गया है 
डसका प्रारम्भ उन दो निष्ठाओ्ों से ही किया गया है कि जिन्हें इस संसार के ज्ञानी 
मनुष्यों ने आह्य माना है और जिन्हें “ कर्म छोड़ना ! ( सांख्य ) और “ कर्म 
करना ? (योग) कहते है, तथा युद्ध करने की आवश्यकता की उपपत्ति पहले 
सांख्य निष्ठा के अनुसार बतलाई गई है। परन्तु जब यह देखा गया कि इस उप-- 
पात्ति से काम नहीं चत्नता--यह अ्रधूरी है--तब फिर तुरंत ही योग या कर्मयोग- 
माय के अनुसार ज्ञान बतलाना श्रारम्भ किया है; और यह बतलाने हे पश्चात्‌, . 
पके इस कर्मंयोग का अल्प आचरण भी कितना श्रेयस्कर है, दूसरे अध्याय में 
अगवान्‌ ने अपने उपदेश को इस स्थान तक पहुँचा दिया है--कि जब कर्मयोग-- 
मार्ग में कम की श्रपे्षा वह बुद्धि ही श्रेष्ठ माना जाती है जिससे कर्म करने की 
प्रेरणा हुश्रा करती है, तो अब स्थितप्रज्ञ की नाई तू अपनी बुद्धि को सम करके 
अपना कर्म कर, जिससे त्‌ कदापि पाप का भागी न होगा । अरब देखना है कि 
आगे ओर कौन कोन से भ्रश्न उपस्थित द्वोते हैं । गीता के सारे उपपादन की जड़ 
दूमरे अध्याय में ही है; इसालिये इसके विषय का विवेचन यहां कुछ विस्तार से 
किया गया है। 

तीपरे अध्याय के आरम्भ नें अजुन ने प्रश्न किया है, कि “ यदि कर्मयोगमार्ग- 
में भी कर्म की अपेत्ता बुद्धि ही श्रेष्ठ मानी जाती है तो मैं भ्रभि स्थितप्रश्ष की नाई 
अपनी बुद्धि को सम किये लेता हूँ; फिर भाप मुझसे इस युद्ध के समान घोर कमे 
करने के लिये क्यों कहते हैं ? ” इसका कारण यह है, कि कर्म की अपेक्षा बुद्धि 
को अ्रेष्ठ कह हेने से ही इस प्रश्न का निर्णय नहीं द्वो जाता कि--“युद्ध क्यों करें ! 
बुद्धि को सम रख कर उदासीन कक्‍्योंन बैठे रहें /” बाद्वे को सम रखने पर 
भी क॒र्म-संन्यास किया जा सकता है । फिर जिस मनुष्य की बुद्धि सम हो गई है 
उसे सांख्यमार्ग के अनुसार कर्मों का त्याग करनेमें क्‍या हर्जा है १ इसप्रश्न का 
उत्तर भगवान्‌ इस प्रकार देते हैं, कि पहले तुके सांख्य ओर योग नामक दो 
निष्ठा; बतलाई हैं सदी; परन्ठु यद्द भी स्परण रहे कि किसी मनुष्य के कर्मों का 
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सवेथा छूट जाना असम्भव है। जब तक वह देहघारी है तब तक प्रकृति स्वभा- 
बतः उससे कर्म ऋरावेगी ही; श्रार जब कि प्रकृति के ये कर्म छूटते ही नहीं हैं, तब 
तो इन्द्रय-निम्नदद के द्वारा बुद्धि को स्थिर ओर सम करके केवल कर्मेंन्द्रियों से दी 
अपने सब कक्तेब्य कर्मों को करते रहना अधिक श्रेयस्कर है । इसलिये तू कम कर; 
यदि कर्म नहीं करेगा तो तुके खाने तक को न मिलेगा (३. ३.८) | ईश्वर ने दी 
कर्म को उत्पन्न किया है; मनुष्य ने नहीं । जिस समय ब्रह्मदेव ने सृष्टि ओर प्रजा 
को उत्पन्न किया, उध्ती समय उसने “ यज्ञ ' को भी उत्पन्न किया था ओर उपधने 
प्रज्ञा से यह कह दिया था, कि यज्ञ के द्वारा तुम अपना सम्दृद्धि कर लो। जब कि यह 
यज्ञ बिना कम किये सिद्ध नहीं होता, तो अब यज्ञ को कम ह्वी कहना चाहिये । 
इसलिये यह सिद्ध होता है कि मनुष्य और कर्म साथ ही साथ उत्पन्न हुए हैं 
परन्तु ये कर्म केवल्ल यज्ञ के लिये ही है और यज्ञ करना मनुष्य का कत्तव्य हे, इस- 
लिये इन कर्मों के फल मनुष्य को बन्धन में डालनेवाले नद्ठीं होते। श्रत्॒ यह सच 
है कि जो मनुष्य पूर्ण ज्ञानी हो गया, स्वयं उसके लिये कोई भी कर्तंब्य शेष नहीं 
रहता; और, न लोगों से हं। उसका कुछ अ्रटका रहता है । परन्तु इतने ही से यह 
सिद्ध नहीं हो जाता कि कर्म मत करो; क्योंकि कर्म करने से किसीको भी छूटक्रारा 
न मिलने के कारण यही अजुमान करना पढ़ता है, कि यदि स्वार्थ के लिये न हो 
तो भी अब उसी कर्म को निष्काम-बुढ्धि से लोकसंग्रह के लिये अवश्य करना चाहिये 
(३. १७. १६)। इन्हीं व'रतों पर ध्यान देकर प्राचीन कल में जनक आदि ज्ञानी 
पुरुषों ने कर्म किये है श्रौर में भी कर रहा हूँ। इसके अतिरिक्त यह भी स्म२ण रहे 
कि ज्ञानी पुरुषों के कर्तव्यों में ' लोक-संग्रह करना ' एक मुख्य कर्तव्य है; श्रथात्‌ 
अपने बर्ताव से लोगों को सम्मार्ग की शिक्षा देना और उन्हें उन्नति के मा में 
लगा देना, ज्ञानी पुछप ही का कत्तत्य है। मनुष्य क्लितना ही ज्ञानवान्‌ क्यों न 
हो जावे, परन्तु प्रकृति के व्यवहारों से उसका छुटकारा नहीं है; इसलिये कर्मों को 
छोड़ना तो दूर ही रहा, परन्तु कत्तव्य समझ कर ख्धर्मानुस्तार कर्म करते रहना 
और--श्रावश्यकता होने पर--उसौीमें मर जाना भी श्रेयस्कर है ( ३. ३०-३२); 
--इस प्रछ्यार तीसरे श्रध्याय में भगवान्‌ ने उपदेश दिया है। भगवान्‌ ने इस 
प्रकार प्रकृति को सब कर्मों का कर्तृब्य दे दिया; यह देख अजुन्र ने प्रश्न किया 
कि मनुष्य, इच्छा न रहने पर भी पाप क्यों करता है ! तब भगवान्‌ ने यह उत्तर 
देकर अश्रध्याय सप्ताप्त कर दिया हैं कि कास-क्राध श्रादि विकार बलात्कार 
से मन को अ्रष्ट कर देते हैं; अतएव अ्रयनी इंदियों का निम्नह करके प्रत्येक मनुष्य 
को भ्रपना मन श्रपने आधीन रखना चाहिये ! सारांश, स्थितप्रज्ञ की नाई बुद्धि की 
साला हो जाने पर भी कम से किस्ली का छुटकारा नहीं, अतएव यदि स्वार्थ के लिये 
नहोतोभी लोक संग्रह के लिये निष्काम बरुद्धे से कमे करते रहना चाहिये-- 
इस प्रकार कर्म-योग की आवश्यकता श्षिद्ध की गई है; और भक्तिमार्ग के परमेश्वरा- 
पंणपूबेक कमे करने के इस तत्व का भी, कि “मुझे सब कर्म अर्पण कर ” (३. ३० 
2३१ ), इसी अध्याय में प्रथम उद्ेख हो गया है । 
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परन्तु यह विवेचन तीसरे अध्याय में पूरा नहीं हुआ, इसलिये चौथा श्रध्याय 
भी उसी विवेचन के लिये आरम्भ किया गया है । किसी के मन में यह शंका न 
आन पाये, कि अब तक किया गया प्रतिपादन केवल श्रजैन को युद्ध में प्रवृत्त करने 
के लिये हो नूतन रचा गया होगा; इसलिये अध्याय के आरम्भ में इस कमेयोग 
की श्रथात्‌ भागवत या नारायणीय धर्म की त्रेतायुगवाल्ली परम्परा बतलाई गई दै। 
जब श्रीकृष्ण ने अजुन से कहा, कि आदौ यानी युग के आरम्भ में मेंने ही यह कम- 
योग-मार्ग विवस्वान्‌ को, विवस्वान्‌ ने मनु को ओर मनु ने हृचवाकु को बतलाया 
था, परन्तु उस बीच में यह नष्ट हो गया था, इसलिये मैंने यही योग ( कर्मयोगमार्ष ) 
तुझे फिर से बतलाया है; तब अ्जुन ने पूछा कि आप विवस्वान्‌ के पहले केसे होंगे ? 
इसका उत्तर देते हुए भगवान्‌ ने बतलाया है कि साधुओं की रक्षा, दुष्ठों का नाश 
और धर्म की संस्थापना करना ही मेरे अनेरू अवतारों का प्रयोजन है; एवं इस 
भ्रकार लोक-संग्रहकारक कर्मों को करते हुए भी उनमें मेरी कुछ श्राप्ताक्त नहीं है, 
इससिये मैं उनके पाप-पुण्यादि फ्लो का भागी नहीं होता। इस प्रकार कर्मयोग का 
समर्थन करके ओर यह उदाहरण देकर, कि प्राचीन समग्र में जनक भादि ने भी इसी 
त्त को ध्यान में ला कर्मो का आचरण किया है, भगवान्‌ ने श्रजुंन को फिर यही 
उपदेश दिया है, कि ' तू भी वेसे ही कर्म कर !। तीसरे अध्याय में मौमांसकों का 
जो यह घिद्धांत बतल्लाय। गया था, कि “ यज्ञ के लिये किये गये कर्म बंधन नहीं 
होते, ”” उसी को अब फिर से बतलाकर “ यज्ञ ' की विस्तृत आर व्यापक व्याख्या 
इस प्रकार की हं--केवल तिल ओऔर चावरू को जलाना श्रथवा पशुओं को मारना 
एक प्रकार का यज्ञ है सही; परन्तु यह द्वव्यमय यज्ञ इलके दर्जे का हे ओर संयमाप्नि 
मेँ काम क्रोधादिक इन्द्रियवृत्तियों को जलाना अथवा “न मम ” कहकर सब करमों को 
अद्य में स्वाहा कर देना ऊंचे दर्जे का यज्ञ है। इसलिये अब अजुन को ऐसा उपदेश 
किया है कि व्‌ इस ऊंचे दर्जे के यज्ञ के लिये फलाशा का त्याग करके कर्म कर । 
मीमांसके के न्याय के अनुसार यथार्थ किये गये कर्म यदि स्वतंत्र रीति से बंधक न 
हों, तो भी यज्ञ का कुछ न कुछ फल ब्रिना प्राप्त हुए नहीं रहता । इसलिये यज्ञ 
भी यदि निष्काम-बुद्धि से ही क्रिया जावे, तो उसके लिये किया गया कमे श्रार स्वयं 
यज्ञ दोनें बंधक न होंगे। अन्त में कहा है कि साम्प्र दुद्धि उसे कहते हैं जिपसे यह 
ज्ञान हो जावे, कि सब प्राणी अपने में या भगवान्‌ में हैं। जब ऐसा ज्ञान प्राप्त दो 
जाता है, तभी सब कर्म भस्म द्वो जाते हैं ओर कर्ता को उनकी कुछ बाधा नहीं 
होती । “ सब कमोखिलं पार्थ ज्ञाने परिसमाप्यते ”” सब कर्मो का लय ज्ञान में 
हो जाता हैं; कर्म स्वप्रं बंघक नहीं होते, वन्धन केवल प्रज्ञान से उत्पन्न होता है । 
इसलिये अ्रज्जुन को यद्ठ उपदेश दिया गया है, कवि अज्ञान को छेड़ कर्मन्याग का 
। हो जा । सारांश, इस ब्रध्याय में ज्ञान की 

बोगम-सार्ग की सिद्ध के लिय्र भी साम्य- 
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कर्मयोग क्वी आवश्यकता क्‍या है या कर्म क्यों किये जावें--इसके कारणों के 
-विचार तीसरे और चौथे श्रध्याय में किया गया है सही; परन्तु दूसरें श्रध्याय में 
सांख्य-ज्ञान का वर्णन करके कमयोग के विवेचन में भी वारबार कर्म की श्रपेत्ता बुद्धि 
ही श्रेष्ठ बतलाई गयी है, इसलिये यह बतलाना अब अत्यन्त आवश्यक है कि इन 
दो मार्गों में कौनसा मार्ग श्रेष्ठ है। क्योंकि यदि दोनों मार्ग एकसी योग्यता के कहे 
जायें, तो परिणाम यद्द होगा कि जिसे जो मार्ग अ्च्छुः लगेगा वह उसी को भरद्ढी- 
कार कर लेगा--केवल कर्मयोग को ही स्वीकार करने की कोई आवश्यकता नह्ठीं 
रहेगी । अजुन के मन में यही शझ्ढा उत्पन्न हुई, इसलिये उसने पाँचवे अध्याय के 
आरम्भ में भववान्‌ से पूछ। है, कि “ सांह्य और योग दोनों निष्ठाओं को एकत्र 
करके मुझे उपदेश न कीजिये, मुझे केवल्ल इतना ही निश्रयास्मक बतला दीजिये 
कि इन दोनों में श्रेष्ठ माग कौनसा है, जिससे कि में सहज ही उसके अनुसार 
बतौब कर सकूँ। ”” इस पर भगवान्‌ ने स्पष्ट रीति से यह कर अर्जुन का सन्देह 
दूर कर दिया है, कि यद्यपि दोनों मार्ग निःश्रेयस्र हैं श्र्थांत्‌ एकसे ही मोत्षप्रद 
हैं, तथापि उनमें क्म-योग की योग्यता अधिक है--“कर्मयोगों विशिष्यते ” 
(५. २)। इसी सिद्धान्त के दृढ़ करने के लिये भगवान्‌ ओर भी कद्दते हैं, कि 
संन्यास या सांख्यनिष्ठा से जो मोक्ष मिलता है वही कर्मयोग से भी मिलता है; 
इतना ही नहीं, परन्तु कर्मयोग में जो निष्काम-बुद्धि वतलाईं गई है उसे बिना प्राप्त 
किये संन्याप्त सिद्ध नहीं होता; श्रोर जब वह प्राप्त हो जाती है तब योग-माग ले 
कर्म करते रहने पर भी ब्रह्मप्राप्ति श्रवश्य हो जाती है। फिर यह मगड़ा करने से 
क्या लाभ है कि सांख्य और योग भिन्न भिन्न है ? याद हम चलना, बोलना, देखना, 
सुनना, वास लेना इत्यादि सझडें। कम को छोड़ना चाहें तो भी वे नहीं छूटते; इस 
दशा में कर्मो को छोड़ने का हठ न कर उन्हें ब्रह्मपंण बुद्धि से करते रहना ही बुद्धि 
मत्ता का मार्ग है। इसलिये तत्वज्ञानी पुरुष निष्काम-बुद्धि से कमे करते रहते हैं शोर 
भझन्त में उन्हीं के द्वारा मोक्ष की प्राप्ति कर जिया करते हैं। ईश्वर तुमसे न यह कहता 
है कि कम करो, और न यह कहता है कि उनझा त्याग कर दो। यह तो सब प्रकृति की 
क्रीढ़ा हैं; और बन्धन मन का धर्म है; इसलिये जो मनुय्य समबाद्धे से अथवा ' सर्व- 
भूतात्मभूतात्मा ? होइर कर्म किया करता है, उसे उस कर्म की बाधा नहीं होती । 
अ्रधिक क्या कहें; इस श्रध्याय के श्रन्त में यह भी-कहा है, कि जिसकी बुद्धि कुत्ता, 
चांडाल, बाह्मण, गा, हाथो इत्यादि के प्रति सम हो जाती है और जो! सर्व भूतांतरगत 
आत्मा की एकता को पहचान्‌ कर थ्रायने व्यवहार करने लगता है, उसे बैठे बिठाये 
च्राह्म तिय णुरूपी मोक्ष प्राप्त हो जात है--मक्षप्राप्ति के लिये उसे कहीं भटकना नहीं 
पड़य, -इ राटा मुक्त ही है । 
है वियय आगे चल रद्दा है; और उपसें कर्मच्रोग की सिद्धि 
बह रद ३. ५ को आधप्ति के उपायों का वणंत है । पहले ही छोऊ में 
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रख केवल कत्तंव्य समझकर संसार करे प्राप्त कमे करता रहता है, वही सच्चा योगी 
आर सच्चा संन्‍्यासी है; जो मनुष्य श्रप्निहोत्र आदि कर्मो का त्याग कर चुपचाप बैठ 
रहे वह सच्चा संम्यासी नहीं है । हसके बाद भगवान्‌ ने आत्म-स्वतंत्रता का इस 
प्रकार वर्णन किया है, कि कर्मयोग-मार्ग में बुद्धि को स्थिर करने के लिये इन्द्रिय- 
निग्रह रूपी जो कर्म करना पड़ता है उसे स्वयं श्राप ही करे; यदि कोई ऐसा न करे. 
तो किसी दूसरे पर उसका दोषारोपण नहीं किया जा सकता । इसके आगे इस 
अध्याय में इन्द्रिय-निम्रहरूपी योग की साधना का पातंजज्ञयोग की दृष्टि से मुख्यतः 
वर्णन किया गया है। परन्तु यम-नियम-आसन-प्राणायाम आदि साधनों के द्वारा 
यद्यपि इंद्वियों का निग्नह किया जावे तो भी उतने से ही काम नहीं चल्नता; इस 
लिये श्रात्मैक्यज्ञान की भी आ्रावश्यकता के विषय में इसी अध्याय में कहा गया है,- 
कि आगे उस पुरुष की ब्रत्ति * सर्वभूतस्थमात्मानं सर्वभूतानि चात्मनि ” श्रथवा 
« यो माँ पश्यति सर्वत्र सर्व च मयि पश्यति ” ( ६. २६, ३० ) इस प्रक्नार सब 
प्राणियों में सम हो जानी चाहिये। इतने में श्रजुंन ने यह शक्ल उपस्थित की, कि 
: यदि यह साम्यबुद्धिरूपी योग एक जन्म में सिद्ध न तो हो फिर दूसरे जन्म में भी 
आरम्भ ही ले उसका ग्रभ्पास करना होगा--ओऔर फिर भी वही दशा होगी-और 
इस प्रकार यदि यह चक्र हमेशा चलता ही रहे तो मनुष्य को इस माग के द्वारा 
सद्वति प्राप्त होना श्रसम्भव है। इस शह्ला का निवारण करने के लिये भगवान्‌ ने 
पहले यह कह्दा है, कि योग मार्ग में कुछ भी व्यथे नहीं जाता, पहले जन्म के संस्कार 
शेष रह जाते हैं और उनकी सहायत। से दूसरे जन्म में श्रधिरु भ्रभ्यास होता हब 
तथा क्रम क्रम से श्रन्त में स्रिद्धि मिल्न जाती है । इतना कहकर भगवान्‌ ने इसः 
श्रध्याय के अन्त में भ्रजुन को पुनः यह निश्चित औ्रर स्पष्ट उपदेश किया दे, कि कमे- 
यओोग-मार्ग ही श्रेष्ठ और ऋमशः सुसाध्य है, इसलिये केवल (अ्र्थात्‌ फल्लाशा को 
न छोड़ते हुए ) कम करना, तपश्चर्या करना, ज्ञान के द्वारा कम-संन्‍्यास करना इत्यादि 
सब मार्गों! को छोड़ दे श्रोर त्‌ योगी दो जा--श्रथोत्‌ निष्काम-कर्मयोगमार्ग का 
आचरण करने लग । 
कुछ लोगों का मत है, हि यहाँ श्रथोत्‌ पहले छः श्रध्यायों में कमंयोग का 
विवेचन पूरा हो गया; इसके आगे ज्ञान और भक्ति को ' स्वतंत्र ” निष्ठा मान कर 
भगवान्‌ ने उसका वणेन किया है--अ्रथोत्‌ ये दोनों निष्ठाएँ परस्पर निरपेक्ष या कर्म- 
योग की द्वी बराबरी की, परन्तु उससे एथक्‌ ओर उसके बदले विकल्प के नाते से 
आचरणीय हैं; सातवें श्रध्याय से बारहवें अ्रध्याय तक भाक्ति का और आगे शेष 
छः अध्यायों में ज्ञान का वर्णन किया गया है; और इस प्रकार श्रठारह श्रध्यायों को 
विभाग करने से कर्म, भक्ति भ्रोर ज्ञान में से प्रत्येक के हिस्से में छः छः भ्रध्याय 
आते हैं तथा गीता के समान भाग हो जाते दें। परन्तु यद्द मत ठीक नहीं है। 
पाँचवें अध्याय के शहोको से स्पष्ट मालूम हो जाता है, कि जब अजुन की मुख्य- 
शक्कर यही थी कि “ में सांख्यनिष्ठा के अनुसार युद्ध करना छोड़ दूं, या 
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चुद के भयंकर परिणाम को प्रत्यक् दृष्टि के सामने देखते हुए भी युद्ध द्वी करूं कप 
और, यदि युद्ध ही करना पड़े तो उसके पाप से कैसे बचू --तब डा 
नहेसे श्रधूरे और भ्रनिश्चित उत्तर से कभी हो ही नहीं सकता था, कि “ज्ञानस 
-मोच्ध मिलता है और यह कमे से भी प्राप्त हो जाता है; और, यदि तेरी इच्छा हो 
तो भक्ति नाम की एक और तीसरी निष्ठा भी है।” इसके भतिरिक्त, यह मानना 
भी ठीक न होगा, कि जब अजुन किसी एक ही निश्चयात्मक मारे को जानना 
चाहता है, तब्र सर्वज्ष और चतुर श्रीकृष्ण उसके प्रश्न के मूल स्वरूप को घोड- 
.कर. उसे तीन खतंत्र श्रौर विक॒ल्यात्मक मार्ग बतला दें । सच बात तो यह है 
कि, गीता मे ' कर्मयोग ' और “ संन्यास ! इन्हीं दो निष्ठाश्रों का विचार है (गी. 
५. ३); श्रौर यह भी साफ्‌ साफू बतला दिया है कि इनमें से * कमेयोग ! ही 
अधिक श्रेयस्कर है ( गी. १. २) । भक्ति की तीसरी निष्ठा तो कहीं बतलाई भी 
नहीं गई है । श्रथात्‌ यह कल्पना साम्प्रदायिक दीकाकारोें की मन-गढ़न्त है कि 
ज्ञान. कम और भक्ति तीन स्वतंत्र निष्ठाएँ हैं; ओर उनकी यह समझ होने के 
कारण, कि गीता में केवल मेक्ष के उपायों का ही वर्णन किया गया है, उन्हें ये 
तीन निष्टाएँ कदाचित्‌ भागवत से सूकी हैं। ( भाग. ११. २०. ६ )। परन्तु टीका- 
कारों के ध्यान में यह बात नहीं आई, कि भागवत पुराण और भगवद्गीता का 
तासपर्य एक नहीं है । यह प्लिद्धांत भागवतकार को भी मान्य है कि केवल कमा 
से मोत्त की प्राप्ति नहीं होती, मोक्ष के लिये ज्ञान की श्रावश्यकता रहती है। 
परन्तु इसके अतिरिक्त, भागवत पुराण का यह भी कथन है कि यद्यपि ज्ञान 
और नेप्कम्य मोक्तदायक हो, तथापि ये दोने ( श्रथोत्‌ गीताप्रतिपादित निप्क्राम; 
 -कमैयोग ) भक्ति के ब्रिना शोभा नहीं देते-- ' नेष्कस्यंमप्यच्युतभाववर्जित 
न शोभते ज्ञानमलं निरंजनम्‌ ' ( भाग. १२. १२. ४२ और $. २. १२)। इस 
प्रकार देखा जाय तो स्पष्ट प्रगट होता है, कि भागवतकार केवल भक्ति को ही 
सर्च निष्ठा श्रथात्‌ अ्रतिम मोक्षप्रद स्थिति मानते हैं। भागवत का न तो यहद्द 
कहना है, कि भगवद्धक्तों को हेश्वरापण-बुद्धे से कर्म करना ही नहीं चाहिये ओर 
न यह कहना है कि करना ही चाहिये । भागवत पुराण का यह सिर्फ कहना है, 
कि निष्काम-कर्म करो अथवा न करो--ये सब भक्तियोग के ही भिन्न भिन्न प्रकार 
हैं ( भाग. ३. २६. ७--१६, ), भक्ति के ग्रभाव से सब कर्मयोग पुनः संसार में 
अर्थात्‌ जन्म-रुत्यु के चक्कर में डालनेवाले हो जतते हैं ( भाग. १. ९. ३४, ३९ ) । 
-सारांश यह है क्वि भागवतकार का सारा दारमद्वार भक्ति पर ही होने के कारण 
उन्होंने निषक्राम-कमेयोग को भी भक्तियोग में ही ढकेल दिया है और यह प्रति- 
पादन किया है कि श्रकेली भक्ति ही सच्ची निष्ठा है । परन्तु भक्ति ही कुछ गीता 
“का मुख्य प्रतिपाद्य विषय नहीं है । इसलिये भागवत के उपयुक्त सिद्धांत या 
*परिभाषा को गीता में घुसे देना बैैसा ही अयोग्य है, जैस्ता कि भाम में शरीफे 
की कृल्मम लगाना। गीता इस बात को पूरी तरह मानती है, कि परमेश्वर के ज्ञान 
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के सिवा ओर किसी भी अ्रन्य उपाय से मोक्त की प्राप्ति नहीं होती, और इस ज्ञान की. 
आघ्ति के लिये भक्ति एक सुगम मार्ग है। परन्तु इसी मार्ग के विषय में आग्रह नः 
कर गीता यह भी कहती है, कि मोक्षप्राप्ति के लिये जिसे ज्ञान की आवश्यकता हैः 
उसकी प्राप्ति, जिसे जो मार्ग सुगम हो वह उसी मार्ग से कर ले। गीता का तो 
मुख्य विपय यही है, कि श्रन्त में अर्थात्‌ ज्ञान-प्राप्ति के अनन्तर मनुष्य कर्म करे श्रेथवा 
न करे । इसालिये संसार में, जीवन्मुक्त पुरुषों के जीवन व्यतीत करने के जो दो मार्ग 
देख पढ़ते हैं---अथोत्‌ कम करना और कम छोड़ना--वहीं से गीता के उपदेश 
का झ्ारम्भ किया गया है । इनमें से पहले मार्ग को गीता ने भागवतकार की नाई 
« भक्तियोग ? यह नया नाम नहीं दिया है, किन्तु नारायणीय धर्म में प्रचलित 
आचीन नाम ही--अ्र्थात्‌ ईश्वरापंणवुद्धि से कमे करने को “ कर्मयोग ? या ' कमे- 
निष्ठा ” श्ौर ज्ञानोत्तर कम का त्याग करने को 'सांख्य” या 'ज्ञाननिष्ठा ! यही नाम- 
गीता में स्थिर रखे गये है। गीता की इस परिभाषा को स्वीकर कर यदि विचार 
किया जाय तो देख पड़ेगा कि ज्ञान और कर्म की बरावरी की, भक्तिनामक कोई 
तीसरी स्वतंत्र निष्ठा कदापि नहीं हो सकती । इसका कारण यह है कि “कर्म करना ! 
और “ न करना श्रथीत्‌ छोड़ता ” ( योग और सांख्य ) ऐसे श्राम्तिनास्ति रूप दो 
पक्षों के अतिरिक्त कर्म के विपय में तीसरा पक्ष ही श्रव बाकी नहीं रहता । इस- 
लिये यदि गीता के श्रजुसार किसी भक्तिमान पुरुष की निष्ठा के विषय में निश्चय 
करना हो, तो यह निर्णय केवल इसी बात से नहीं किया जा सकता कि वह भक्तिभाव 
में लगा हुआ है; परन्तु इस बात का विचार किया जाना चाहिये कि वह कर्म 
करता है या नहीं । भक्ति परमेश्वर-प्राप्ति का एक सुगम साधन है; और साधन के 
नाते से यदि भक्ति दी को “ योग ” कहें (गी. १४. २६ ), तो वह भ्रन्तिम 
« निष्ठा नहीं हो सकती । भक्ति के द्वारा परमेश्वर का ज्ञान हो जाने पर जो मलुष्य 
कर्म करेगा उसे “ कर्म-निष्ट ” और जो न करेगा उसे “ सांख्यनिष्ट ” कहना चाहिये। 
कँचवें श्रध्याय में भगवान्‌ ने अपना यह अ्रभिप्राय स्पष्ट बतला दिया है, कि उक्त 
दोनों निष्ठाओं में कम करने की निष्ठा अधिक श्रेयस्करर है। परन्तु कर्म पर संन्यास- 
सार्गवाल्नों का यह महत्त्वपूर्ण आक्तेप है, के परमेश्वर का ज्ञ!न होने में कम से 
प्रतिबंध होता है; भोर परमेश्वर के ज्ञान बिना तो मोक्ष की प्राति ही नहीं हो 
सकती; इसलिये कर्मो। का त्याग ही करना चाहिये । पाँचबैं श्रध्याय में सामान्यतः 
यह बतलाया गया है, कि उपयुक्त थ्रान्षेप असत्य है और संन्यास-मार्ग से जो मोक्त 
मिलता है, वद्दी कर्मयोग-सागे से भी मिलता है ( गी. ९. € ) । परन्तु वहाँ इस 
सामान्य सिद्धान्त का कुछ भी खुलासा नहीं किया गया था। इसलिये अ्रव भग- 
वान्‌ इस बचे हुए तथा महत्त्वपूर्ण विषय का विस्ठृत निरूपण कर रहे हैं, कि कर्म 
करते रहनें ही से परमेश्वर के ज्ञान की प्राप्ति द्वो कर मोक्त किस प्रकार मिलता है । 
इसी हेतु से सातवें अध्याय के भ्रारम्भ में अजुन से यह न कहकर, कि में तुमे: 
अक्ति नामक पुर स्वतंत्र तौसरी निष्ठा बतलाता हूँ, भगवान्‌ यह कद्दते हैं कि-+ 
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मय्यासक्तमनाः पाथ योग युजन्‌ मदाभ्रयः । 
असंशये समग्र मां यथा ज्ञास्यसि तछूणु ॥ 
«है पा्थ ! मुकूमें चित्त को स्थिर करके और मेरा श्राश्रय लेकर योग यांनी कमे- 
योग का श्राचरण करते समय, “ यथा ” भ्रथात्‌ जिस रीति से मुझे सन्देह-रहित 
बूण॑तया जान सडेगा, वह ( रीति तुझे बतलाता हूँ ) सुन ” (गी. ७. १) ; और 
इसी को भआगे के छोक में 'ज्ञान-विज्ञान” कहा है (गी. ७. २)। इनमें से 
पहले अर्थात्‌ उपर दिये गये “ मय्यासक्तमनाः ” छोक में “योगं युंजन्‌ “- 
अथोत्‌ * कर्मयोग का श्राचरण करते हुए --ये पद अत्यन्त महत्त्वपूर्ण हैं। 
परन्तु किसी भी टीकाकार ने इनक्की ओर विशेष ध्यान नहीं दिया है। 'योगं? 
अथोत वही कर्म योग है कि जिसका वणेन पहले छुः अ्रध्यायों में किया जा चुका 
है; भौर इस कमंयोग का श्राचरण करते हुए जिस प्रकार, विधि, या रीति से भग 
बान्‌ का पूरा ज्ञान हो जायगा, उस रीति या विधि का वर्णन श्रव यानी सातवें 
अध्याय से आरम्भ करता हूँ--यहाी इस शोक का श्रथे है। अरथात्‌, पहले छः 
अध्यायों का अ्रगले अ्रध्यायों से सम्बन्ध बतलाने के लिये यह 'छोक जानबवृभइर 
सातवें अध्याय के आरम्भ में रखा गया है, इसलिये, इस छोक के श्रर्थ की ओर 
ध्यान न देकर, यद्द कहना बिल्कुल श्रनुचित है, कि ' पहले छः श्रध्यायों के बाद 
माक्ति-निष्ठा का स्वतंत्र रीति से वर्णन किया गया है ' केवल इतना ही गहीं; बरन्‌ 
यह भी कहा जा सकता है कि इस श्छोक में ' योगं युंजन्‌ ' पद जानवृभरूर इसी लिये 
रखे गये हैं कि जिसमें कोई ऐसा विपरीत श्रर्थ न करने पावे । गीता के पहले पाँच 
अष्यायों में कम की ग्रावश्यकता बतलाकर सांड्यम्रागे की अ्रपेत्ञा कर्मयोग श्रेष्ठ. 
कहा गया है; और इसझे बाद अध्याय में पातंजलयोग के साधनों का वर्णन 
किया गया दे--जो कर्मयोग सें इन्द्रिय-निग्रद के लिये आ्रावश्यक हैं परन्तु इतने 
ही से कमंयोग का वरणन पूरा नहीं हो जाता । इन्द्रिय-निम्नह मानो कर्मद्रियों खे 
एक प्रकार करी कसरत कराना है। यह सच है कि इस अभ्यास के द्वारा इन्द्रियों 
को हम अ्रपने श्रधीन रख सकते हैं; परन्तु यदि मनुष्य की वासना ही बुरी होगी 
तो एन्द्रियों को कायू में रखने से कुछ भी ज्ञाभ नहीं होगा । क्योंकि देखा जाता 
है कि दुष्ट वासनाओं के कारण कुछ लोग इसी इन्द्रिय निग्नहरूप सिद्धि का जारण- 
मारण आदि दुष्कर्मो में उपयोग किया करते है | इसलिये छुठे अ्रध्याय ही में 
कहा है, कि इन्द्रिय-नित्रह के साथ ही वासना भी : सर्वभूतस्थमास्मानं सवे- 
भूतानि चात्मनि ? की नाई शुद्ध हो जानी चाहिये (गी. ६. २६ ); और व्द्यात्प्रक्य- 
रूप परभेश्वर के शुद्ध खरूप की पहचान हुए बिना वासना की इस प्रकार 
शुद्धता होना असम्भव है। तात्पर्य यह है, कि जो इन्द्रिय-निग्रह कमैयोग के लिये 
आवश्यक है वह भल्ले ही प्राप्त हो जाय, परन्तु रस ” अथाठ विषयों की चाह 
मन में ज्यों की त्यों। बनी ही रहती है । इस रस अथवा विपयवासना का नाश 
करने के ।लिये परमेश्वर-सम्बन्धी पूर्ण ज्ञान की ही आवश्यकता है। यह गीता 
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के दूसरे अध्याय में कही गई है ( गी. २. १६)। इसलिये, कर्मयोग का आचरण 
करते हुए ही जिस रीति श्रथवा विधि से परमेश्वर का यह ज्ञान प्राप्त होता है, 
उती विधि का अ्रब भगवान्‌ सातवें अध्याय से वर्णन करते हैं । “कमयोग का 
आचरण करते हुए '--इस पद से यह भी सिद्ध होता है कि कमैयोग के जारी 
रहते ही इस ज्ञान की प्राप्ति कर ल्लेनी है; इसके किये कर्मों को छोड़ नहीं बेठना 
है; और इसीसे यह कहना भी निर्मूत्ष हो जाता है, कि भक्ति और ज्ञान को कर्म- 
योग के बदले विकल्प मानकर इन्हीं दो स्त्रतंत्र मार्योा का वर्ण॑न सातवें अ्रध्याय से 
आगे किया गया है । गीता का कर्मयोग भागवतधर्म से ही लिया गया है; इस- 
लिये करमैयोग में ज्ञान-प्राप्ति की विधि का जो वर्णन है वह भागवतधमम अथवा 
नारायणीय धर्म में कही गई विधि का ही वर्ण न है; और इसी श्रभिप्राय से शांन्तिपवे 
के अन्त में वेशंपायन ने जनमेजय से कहा है, कि “भगवद्वीता में प्रवृत्ति-प्रधान 
सारायणीय-धर्म और उश्तकी विधियों का वर्णन किया गया है।” वैशंपायन के कथ- 
नानुसार इसीमें संन्‍्याप्त-माग की विधियों का भी श्रन्तर्भाव होता है। क्योंकि, 
यद्यपि इन दोनों मार्गें। में “कर्म करना अथवा कर्मों को छोड़ना” यही भेद है, 
तथापि दोनों को एक ही ज्ञान-विज्ञान की आ्रावश्यकता है; इसलिये दोनों मार्गों 
में ज्ञान-प्राप्ति की विधियों! एक ही सी होती हैं । परन्तु जब कि उपयुक्त छोक में 
* कर्मग्रोग का श्राचरण करते हुए,'--ऐसे प्रत्यक्ष पद रखे गये हैं, तब स्पष्ट रीति से 
यही सिद्ध हेतता है कि गीता के सातवें और उसझे श्रगल्ले श्रध्यायों में ज्ञान-विज्ञान 
का निरूपण मुख्यतः कर्मयोग की ही पूर्ति के लिये किया गया है, उप्तकी व्यापकता 
के कारण उधप्तम संन्यास-माग की भी विधियों का समावेश हो जाता द्दे, 
कर्मग्रोग को छोड़कर केवल सांख्यनिष्ठा के समर्थन के लिये यद्द ज्ञान 
विज्ञान नहीं बतलाया गया है। दूसरी बात यह भी ध्यान देने योग्य है 
कि, सांब्यमागवाले यद्यपि ज्ञान को महत्त्व दिया करते हैं, तथापि वे कर्म को 
या भक्ति को कुछ भी महत्त्व नहीं देते; और गीता में तो भक्ति सुगम तथा 
पअधान मानी गई है--इतना ही क्यों; बरन्‌ अ्रध्यास्मज्ञान ओर भक्ति का वर्णन 
करते समय श्रीकृष्ण ने अजुन को जगह जगद् पर यही उपदेश दिया है, के 
“तू कर्म अर्थात्‌ युद्ध कर! ( शी. ८. ७; ११. इ३ १६५ २४; $८- ६) । इसब्िये 
यही सिद्धान्त करना पड़ता है, कि गीता के सातवें और अश्रगक्ष श्रध्यायों में 
ज्ञान-विज्ञान का जो निरूपण है, वह पिछले छः अ्रध्यायों में कहे गये कर्म- 
योग की पूर्ति और समथन के लिये ही बतल्लाया गया है; यहाँ केवल सांख्यनिष्ठा 
का या भक्ति का स्वतंत्र समधन विवक्षित नहीं दहै। ऐसा सिद्धान्त करने पर 
कर्म, भक्ति और ज्ञान गीता के तीन परस्पर-स्वतंत्र विभाग नहीं हो सकते। 
इतना ही नहीं; परन्तु अब यह विदित हो जायगा कि यह मत भी ( जिसे कुछ 
ज्वोग प्रगट किया करते हैं ) केवल काल्पनिक अतएव मिथ्या है। वे कहते हैं कि 
« तस्वमसि ” मह्दावाक्यों में तीन ही पद्‌ हैं और गीता के अध्याय भी अठारह हैं, 
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इसलिये “ छुः त्रिक अठारह ” के द्िसाव से गीता के छुः छृः श्रध्यायों के तीन समान 
विभाग करके पहले छुः श्रध्यायों में “त्वम्‌” पद का, दूसरे छः अध्यायों में “तत्‌”पइ 
-का और तीसरे छः अरध्य्रायों में * अ्सि' पद का विवेचन किया गया है। इस मत को 
काल्पनिक या मिथ्या करने का कारण यही है, कि श्रव तो यह एक-देशीय पत्त 
डी विशेष नहीं रहने पाता, जो यह कदे कि सारी गीता में केवल ब्रह्मज्ञान का ही 
-अतिपादन किया गया है, तथा “तत््वमसि ” महावाक्य के विवरण के सिवा गीता में 
-और कुछ श्रघ्िक नहीं है । 
इस प्रकार जब मालूम हो गया कि भगवद्वीता में भक्ति और ज्ञान का विवे- 
चन क्यों किया गया है, तब सातवें से सत्रहवें प्रध्याय के श्रन्त तक ग्यारद्दों अध्यायों 
की संगति सहज ही ध्यान में भ्रा जाती है। पीछे, छठे प्रकरण में बतल्ला दिया 
-गया है, कि जिस परमेश्वरस्वरूप के ज्ञान से बुद्धि रसवर्ज भर सम होती, है उप 
परमेश्वर-स्वरूप का विचार एक बार क्तरात्तर-दष्टि से ओर फिर क्षेत्र कषेत्रक्-दृष्टि से 
करना पढ़ता है और उससे अन्त में यह सिद्धान्त किया जाता है कि जो तस्व पिंड में 
है वही ब्रह्मांड में है। इन्हीं विषयों! का अरब गीता में वर्णन है । परन्तु जब इस 
अकार परमेश्वर के स्वरूप का विचार काने लगते हैं तब देख पढ़ता है, कि परमेश्वर 
का स्वरूप कभी तो व्यक्त ( इंन्द्रियगोचर ) होता है ओर कभी धव्यक्त। फिर ऐसे 
अक्षों का भी विचार इस निरूपण में करना पड़ता है, कि दहन दोनों स्वरूपों में श्रेष् 
'कौनसा है, और इस श्रेष्ट स्वरूप से कनिष्ठ स्वरूप कैसे उत्पन्न होता है? इसी 
'प्रकार श्रव इस बात की भी निर्णय करना पइता है, कि परमेश्वर के पूर्ण ज्ञान से 
चुद्धि को स्थिर, सम और श्रात्मनिष्ठ करने के लिये परमेश्वर की जो उपासना करनी 
पढ़ती है, वह कैसी हो--अव्यक्त की उपासना करना श्रच्छा द्वे अथवा व्यक्त की ? 
और, इसीके साथ साथ इसी विषय की भी उपपत्ति बतलानी पढ़ती है कि परमेश्वर 
यदि एक है तो व्यक्त-सृष्टि में यह श्रनेकता क्‍यों देख पडती है ? इन सब विपर्यों 
“को व्यवस्थित रीति से बतलाने के लिये यदि ग्यारह श्रध्याय लग गये, तो कुछ 
आश्वर्य नहीं। हम यह नहीं कहते, कि गीता में भक्ति और ज्ञान का बिलकुल 
विवेचन ह्वी नहीं है। हमारा केवल इतना ही कहना है, कि कर्म, भक्ति ओर 
ज्ञान को तीन विषय या निष्टाएँ स्वतंत्र, अर्थात्‌ तुल्यब॒ल की सम के कर, इन तीनों 
-में गीता के अठारह अ्ध्यायों के जो अलग ओर वराबर बराबर द्विस्से कर 
'दिये जाते हैं, वैसा करना उचित नहीं है; किन्तु गीता में एकही निष्ठा का- 
अथांत्‌ ज्ञानमूलऊ और भक्तिप्रधान कर्मयोग का प्रतिपादन किया गया है; और 
स्‍सांख्य-निष्ठा, ज्ञान-विज्ञान या भक्ति का जो निरूपण भगवद्गीता में पाया जाता 
है, वह प्लिफे कर्मयोग निष्ठा की पूर्ति और समर्थन के लिये आलुपंगिक है--किसी 
स्वतंत्र विषय का प्रतिपादुन करने के लिये नहीं। अब यह देखना है, कि हमारे 
इस पिद्धान्त के अनुसार कर्मयोग की पूरति और समर्थन के लिये बतलाये गये 
छ्ञान-विज्ञान का विभाग गीता के अध्यायों के क्रमानुसार किप्त प्रकार किया गया है। 
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सातवें अध्याय में क्तराक्तर-सृष्टि के अर्थात्‌ ब्रह्माण्ड के विचार को आरम्भ 
करके भगवान्‌ ने प्रथम अ्रव्यक्त और अक्षर परब्रह्म के ज्ञान के विषय में यह कहा 
है, कि जो इस सारी सृष्टि को--पुरुष और प्रकृति को--मेरे ही पर और अपर 
स्वरूप जानते हैं, श्रौर जो इस माया के परे के अव्यक्त रूप को पहचान कर मुमे- 
भजते हैं, उनकी बुद्धि सम हो जाती है तथा उन्हें में सद्गति देता हूँ; और फिर 
उन्होंने अपने स्वरूप का इस प्रकार वर्णन किया कि सब देवता, सब प्राणी,. 
सब यज्ञ, सब कर्म और सब श्रध्यात्म मैं ही हूँ मेरे सिवा हस संसार में अन्य 
कुछ भी नहीं है। इसके बाद आउऊुवे अध्याय के श्रारम्भ में अज्जैन ने अ्रध्यात्म, 
अधियज्ञ, अधिदेव श्रौर अ्िभूत शब्दों का अर्थ पूछा है। इन शब्दों का अर्थ 
बतला कर भगवान्‌ ने कहा है, कि इस अ्रकार जिसने सेरा स्वरूप पहचान लिया, 
उसे मैं कभी नहीं भूलतता | इसडे बाद इन विषयों का संक्षेप में विवेचन है, कि 
सारे जगत्‌ में अविनाशी या अत्ञर तत्त्व कौनसा है; सब्र संघार का संहार केसे 
और कब होता है; जिस मनुष्य को परमेश्वर के स्वरूप का ज्ञान हो जाता हद 
डनको कौनसी गति प्राप्त होती है; और ज्ञान के बिना केवल काम्यकर्म करनेवाले 
को कौनसी गति मिलती है । नवें अध्याय में भी यद्दी विषय है। इसमें भगवान्‌ 
ने उपदेश किया है; कि जो भ्रव्यक्त परमेश्वर इस प्रकार चारों श्रोर व्याप्त है उसके 
व्यक्त स्वरूप की भक्ति के द्वारा पहचान करके अनन्य भाव से उसकी शरण में 
जाना ही ब्रह्मप्राप्ति का प्रत्यक्षावगम्थ ओर सुगम मार्ग अथवा राजमार्ग है, और 
इस्लीको राजविद्या या राजगुद्य करते हैं। तथापि इन तीनों अध्यायों में बीच 
बीच में भगवान्‌ कमेमार्ग का यह प्रधान तत्त्व बतल्ाना नहीं भूले हैं कि 
ज्ञानवान्‌ या भक्तिमान्‌ पुरुषों को कर्म करते ही रहना चाहिये। उदाहरणार्थ, 
आठवें श्रध्याय में कहा है--“ तस्म्रात्सवेंपु कालेपु मामनुस्मर युद्धयव -- 
इससिये सदा अपने मन में मेरा स्मगुण रख और युद्ध कर ( ८-७ ); ओऔर नवें 
अध्याय में कहा है कि “सब कमा को मुझे अप॑ण कर देने से उनके शुभाशुभ 
फलों से तू मुक्त हो जायगा ” ( ६. २७, २८)। ऊपर भगवान्‌ ने जो यह कहा 
है, कि सारा संसार मुभसते उत्पन्न हुआ है और वह मेरा ही रूप है; वही बात 
दसवें अध्याय में ऐसे अनेक उदाहरण देकर अजुन को भली भाँति समझता दी ह्ढे 
कि * संसार की प्रत्येक श्रेष्ठ वस्तु मेरी द्वी विभूति है।! श्र्जुन के प्राथना करने 
घर ग्यारदवें अध्याय में भगवान्‌ ने उले अपना विश्वरूप प्रदत्ष दिखलाया है श्रौर 
उसकी दृष्टि के सन्मुख इस बात की सत्यता का अनुभव करा दिया है, कि मैं: 
(परमेश्वर ) दी सारे संसार में चारों श्रोर व्याप्त हूँ। परन्तु इस प्रकार विश्वरूप दिखला 
कर और भ्रजुन के मन में यह विश्वास करा के कि “ सब कार्मों का करानेवाला मैं 
दी हूँ” भगवान्‌ ने तुरन्त ही कहा है कि' सच्चा कर्त्ता तो मैं द्वी हूँ, व्‌ निमित्त 
मात्र है, इसलिये निःशंक होकर युद्ध कर ” ( गी. ११: ३३) । यद्यपि इस 
प्रकार यह सिद्ध हो गया, कि संसार में एक दो परमेश्वर है; तो भी अनेक स्थार्नो 
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में परमेश्वर के श्व्यक्त स्वरूप को ही प्रधान मान कर यह वर्णन किया गया हैकिः 
« मैं श्रव्यक्त हूँ, परन्तु मुझे सूखे लोग व्यक्त सममते हैं ” (७. २४); “ यद- 
क्षरं वेदविदो वदान्ति ”” ( ८. ११ )--जिसे वेद्वेत्तागण अत्तर कद्दते हैं; “ अव्यक्त 
को ही श्रक्षर कहते हैं ” ( ८. २३ ); “ मेरे यथार्थ स्वरूप को न पहचान कर 
मूर्ख लोग मुझे देहधारी मानते हैं ” (६. १ ); “ विद्याश्रों में श्रध्यात्म-विद्या 
श्रेष्ठ है” ( १०. ३२ ); और श्रजजुन के कथनानुसार “ त्वमतरं सदसत्तत्परं यत्‌ ” 
(११. ३७ )। इसी लिये बारदवें अध्याय के आरम्भ में अज्जुन ने पूछा है, कि 
क्रिप्त परमेश्वर की--ध्यक्त की या अ्रव्यक्त की--छपासना करनी चाहिये ? तब 
भगवान्‌ ने अपना यह मत भ्रदा्शित किया है, कि जिस व्यक्त स्वरूप की उपासना 
का वर्णन नवें श्रध्याय में हो चुका है वही सुगम है; और दूसरे श्रध्याय में स्थित- 
प्रज्ञ का जैसा वर्णन है वैसा ही परम भगवद्धक्तों की स्थिति का वर्णन करके यह्द 
अध्याय पूरा कर दिया है। 

कुछ ज्लोगों की राय है कि, यद्यपि गीता के कर्म, भक्ति और ज्ञान ये तीन 
स्वतंत्र भाग न भी हिये जा सकें, तथापि सातवें अध्याय से ज्ञान-विज्ञान का जो 
विषय भ्रारम्भ हुश्रा है उसके भक्ति भर ज्ञान ये दो एथक्‌ भाग सहज ही हो 
जाते हैं। और, वे लोग कहते हैं कि द्वितीय षद्ध्यायी भक्तिप्रधान है। परन्तु 
कुछ बिचार करने के उपरांत किसीकों भी ज्ञात हो जावेगा कि यह मत भी ठीक 
नहीं है। कारण यह है कि सातवें श्रध्याय का आरम्भ क्तरात्षर-स्ृष्टि के ज्ञान- 
विज्ञान से किया गया है, न कि भक्ति से । ओर यदि कहा जाय कि बारह अध्याय 
में भक्ति का वर्णन प्रा हो गया है; तो हम देखते हैं कि श्रगले अ्रध्यायों में ठौर 
डौर पर भक्ति के विपय में बारम्वार यद्द उपदेश किया गया है, कि जो बुद्धि के. 
द्वारा मेरे स्वरूप को नहीं जान सकता, वह अश्रद्धापूवंक “ दूसरों के वचनों पर 
विश्वास रख कर मेरा ध्यान करे ” (गी. १३. २९ ), “जो मेरी अ्रव्यभिचारिणी 
भक्ति करता है वही ब्रह्म-भूत होता है ” (१४.२६ ), जो मुझे ही पुरुषोत्तम 
जानता है वह मेरी ही भक्ति करता है ” ( गी. १५. १६ ); और अन्त सें अठार- 
हवे भ्रध्याय में पुनः भक्ति का ही इस प्रकार उपदेश किया है, कि '“ सब घर्मो 
को छोड़ कर तू मुकका भज ” ( १८. ६६ )। इसलिय हम यह नहीं कद सकते 
कि केवल दूसरी षढ़ध्यायी ही में भक्ति का उपदेश है। इसी प्रकार, यदि भगवान्‌ 
का यह अ्रभिप्राय होता है किज्ञान से भक्ति भिन्न है, तो चोथे अध्याय में 
ज्ञान की प्रस्तावना करके (४. ३४-३७ ), सातवें अध्याय के अथाव उपयुक्त 
आक्षेपकों के मतानुसार भक्तिप्रधान षद्ध्यायी के आरम्भ भें, भगवान्‌ ने यह न 
कह्दा होता कि अब में तुझे वही “ ज्ञान और विज्ञान ' बतल्ाता हुँ (७.२)॥ 
यह सच है, कि इससे झ्ागे के नवें भ्रध्याय में राजावद्या और राजगुहा अ्थोत्‌ 
अत्यक्षावगम्य भक्तिमागे बतलाया है; परन्तु अध्याय के आरम्भ में ही कह दिया 
है कि ' तुझे विज्ञानसद्दित ज्ञान बतत्लाता हूँ? ( £. $ )। इससे स्पष्ट प्रगट- 
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होता है कि गीता में भक्ति का प्मावेश ज्ञान ही में किया गया है। दसवें श्रध्याय 
में भगवान्‌ ने श्रपनी विभूतियों का वर्णन किया है; परन्तु ग्यारहवें अध्याय के 
आरंभ में अजुन ने उसे ही “ अध्यात्म * कहा है (११.१ ); और ऊपर यह बतला 
ही दिया गया है, कि परमेश्वर के व्यक्त स्वरूप का वणेन करते समय बीच बीच में 
व्यक्त स्वरूप की अपेक्षा श्रव्यक्त स्वरूप की श्रेष्ठता की भी बातें झा गई हैं। इन्हीं सब 
बातों से बारहवें अध्याय के आ्रारभ में श्रज्जुन ने यह प्रश्न किया है, कि उपासना 
व्यक्त परमेश्वर की की जावे या अ्रव्यक्त की ? तब यह उत्तर देकर कि श्रव्यक्त की 
अपेक्षा व्यक्त की उपासना अर्थात्‌ भक्ति सुगम है, भगवान्‌ ने तेरहवें  श्रध्याय में 
सेत्र-क्षेत्रत्त का ' ज्ञान ” बतलाना आरंभ कर दिया ओर सातवें अध्याय के श्रारंभ 
के समान चौद्हर्ये अध्याय के आरंभ में भी कहा है, कि “ पर भूयः प्रवचपामि 
ज्ञानानां जानमुत्तमम्‌ ” फिर से में तुमे वही ' ज्ञान-विज्ञान ” पूरी तरहसे 
बतलाना हूँ ( १४. १) । इस ज्ञान का वर्णन करते सप्रय भक्ति का सूत्र या 
संबंध भी टूटने नहीं पाया है । इससे यह बात स्पष्ट मालूम हो जाती है, कि 
भगवान्‌ का उद्देश भक्ति और ज्ञान दोनों को एथक्‌ एथक रीति से बतलाने का नहीं 
था; किन्तु सातवें श्रध्याय के श्रारम्भ में जिस ज्ञान-विज्ञान का आरंभ किया गया 
- है उसीम दोनों एकत्र मूँथ दिये गये हैं। भक्ति भिन्न है और ज्ञान भिन्न है-- 
यह कहना उस उस संप्रदाय के श्रभिमानियों की नासमभी है; वास्तव में गीता 
का श्रभिप्राय ऐसा नहीं है। श्रव्यक्तोपासना में ( ज्ञान-मार्ग में ) अ्रध्यात्म विचार 
से परमेश्वर के स्वरूप का ज्ञान प्राप्त कर लेना पड़ता है, वही भक्ति-मार्ग में भी 
आवश्यक है; परन्तु व्यक्तोपासना में ( भक्तिमार्ग में ) झारभ में, वह ज्ञान दूसरों 
से श्रद्धापूर्व 5 ग्रहण किया जा सकता है ( १३. २९ ), इसलिये भक्तिमार्ग प्रत्य- 
ज्ञावगम्य और सामान्यतः सभी लोगें। के लिये सुल्ककारक है ( ६. २ ), और 
ज्ञान-माग ( या भ्रव्यक्तोपासना ) छेशमय ( १२.२ ) है--वस, इसके श्रतिरिक्त 
इन दो साधनों में गीता की दृष्टि से और कुछ भी भेद नहीं है । परमेश्वर-स्वरूप 
काज्ञान प्राप्त कर के धुद्धि को सम करने का जो कर्मयोग का उद्देश या साध्य हद 
वह इन दोनों साधनें। के द्वारा एकसा ही प्राप्त होता है । इसलिये चाहे व्यक्तो- 
पासना कीजिये या श्रव्यक्तोपासना, भगवान्‌ को दोनों एकही सामान ग्राह्म हैं, 
तथापि ज्ञानी पुरुष को भी उपासना की थोड़ी बहुत आवश्यकता होती ही है, 
इसलिये चतुर्विध भक्तों में भक्तिमान्‌ ज्ञानी को श्रेष्ठ कहूकर ( ७. १७ ) भगवान्‌ 
जे ज्ञान और भक्ति के विरोध को हटा दिया है। कुछ भी हो; परन्तु जब कि ज्ञान- 
विज्ञान का वर्णन कियः जा रहा है, तब प्रसंगाजुस्तार एक-आध अ्रध्याय में व्यक्तो- 
चासना का! ओर किपी दूसरे श्रध्याय में भ्रव्यक्तोपसना का विशेष वर्ण न दो जाना 
अपरिहाय है। परंतु इतने ही से यह सन्देद न हो जावे हि ये दोनों शथक्‌ शथक्‌ 
हैं, इसलिये परमेश्वर के व्यक्त स्वरूप का वर्णन करते समय व्यक्त स्वरूप की अपेत्ता 
-अब्यक्त की श्रेष्ठता, और श्रव्यक्त स्वरूप का वर्णन करते समय भक्ति की आ्रवश्यक्ृता 
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बतला देना भी भगवान्‌ नहीं भूले है। अब विश्वरूप के, झोर विभूतियों के, - 
वर्णन में ही तीन चार भ्रध्याय लग गये हैं; इसलिये यदि इन तीन चार श्रध्यायों 

को ( एदृध्यायी को नहीं ) स्थूत्र-मान से “ भक्तिमार्ग ” नाम देना ही किसीको 

पसन्द हो तो ऐस। करने में कोई दर्ज नदीं। परन्ठु, कुछ भी कहिये; यह तो 
निश्चित रूप से मानना पड़ेगा कि गीता में भक्ति और ज्ञान को ज़ तो प्रथक्‌ किया 

है और न इन दोनों मार्गों को स्वतंत्र कहा दे । संक्षेप में उक्त निरूपण का यही 

भावार्थ ध्यान में रहे, कि कर्मयोग में जिस साम्य-बुद्धि को प्रधानता दी जाती है 

उसकझी प्राप्ति के लिये परमेश्वर के सर्वेध्यापी स्वरूप का ज्ञान होना चाहिये; फिर, . 
यह क्षान चाहे व्यक्त की उपासना से हो आर चाहे अव्यक्त की--सुगमता के 

अतिरिक्त इनमें भ्रन्य कोई भेद नहीं है; ओर गाता में सातवें से लग कर सत्रहवें 

अध्याय तक सब [विषयों को “ ज्ञान विज्ञान ! या “ अ्रध्यात्म ” यही एक नाम 

दिया गया है। 


जब भगवान्‌ ने अज्जुन के “ चमेचछुओं ' को विश्ररूप-दर्शन के द्वारा यह 
प्रत्यक्ष अनुभव करा दिया, कि परमेश्वर ही सारे ब्रह्मांड में या क्षराक्षर सृष्टि में 
समाया हुआ है; तब तेरहवें अध्याय में एसा क्षेत्र-क्षेत्रज्र/विचार बतलाया है, 
कि यही परमेश्वर पिंड में श्रथांत्‌ मनुष्य के शरीर में या चेत्र में आत्मा के रूप से 
निवास करता ह ओर इस अश्राश्मा का अर्थात्‌ क्षेत्रज्ञ का जो ज्ञान है वही परमेश्वर 
का ( परमात्माका ) भी ज्ञान है। प्रथम परमात्मा का श्रर्थात्‌ परत्ह्म का “श्रनादि 
मप्परं ब्रह्म ? इत्यादि प्रकार से, उपनिषदों के आधार से, वर्णन करके आगे बत- 
लाया गया है, कि यही क्षेत्र च्षेत्रज्र-विचार “ प्रकृति ” ओर “ पुरुष ” नामक सांख्य- 
विवेचन में अ्ंतभूत हो गया है; ओर अन्त में यह वर्णन किया गया है, कि जो 
“ प्रकृति ' और “ पुरुष ' के भेद को पहचान कर अपने  ज्ञान-चक्तुओं ? के द्वारा 
सर्वंगत निगुंण परप्तात्मा को जान लेता है, वह मुक्त हो जाता है। परन्तु उसमें 
भी कर्मयोग का यह सूत्र स्थिर रखा गया है, कि “सब काम प्रक्रति करती है, 
श्रात्मा कर्त्ता नहीं है--यह जानने से कर्म बंधक नहीं होते ” (१३. २६ ) और 
भक्तिका “ ध्यानेनात्मनि पश्यन्ति ”” ( ३३. २४ ) यह सूत्र भी कायम है। चौदहवें 
अध्याय में इसी ज्ञान का वर्णन करते हुए सांख्यशाखत्र के अनुसार बतलाया गया है, 
कि सत्र एक ही आत्मा या परमेश्वर के होने पर भी प्रकृति के सत्त, रज और तप 
गुणों के भेदों के कारण संसार में वैचित््य उत्पन्न होता है। आगे कहा गया है,।क्े 
जो मनुष्य प्रकृति के इस खेल को जानकर आर अपने को कत्ता न समझ भक्ति०- 
योग से परमेश्वर की सेवा करता है, वही सच्चा त्रिगुणातात या मुक्त है। भ्रन्त में 
अजुन के प्रश्न करने पर स्थित-प्रज्ञ ओर भक्तिमान्‌ पुरुष की स्थिति के समान ही त्रिगु- 
णातीत की स्थिति का वर्णन किया गया है। श्रुति अन्यों में परमेश्वर का कहीं कहीं 
बृक्तरूप से जो वर्णन पाया जाता है, उसीका पन्द्वहवें अध्याय के आरस्भ में वर्णन करके 
भगवान्‌ ने बतल्ाया है, कि जिसे सांश्य-वादी “ प्रकृति का पसारा * कहते हैं वही 
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+ यह श्रश्वत्थ वृक्ष है; और अन्त में भगवान्‌ ने अजून को यह उपदेश दिया है, कि 
क्षर और श्क्तर दोनों के परे जो पुरुषोत्तम है उसे पहचान कर उसकी “ भक्ति ? 
करने से मनुष्य कृतकृत्य हो जाता है--तू भी ऐसा ही कर । सोलदवें अध्याय में 
कहा गया है, कि प्रकृति-भेद के कारण संसार में जैसा वेचित््य उत्पन्न होता है, 
डसी प्रकार मनुष्यों में भी दो भेद श्रथात्‌ दैवी सम्पत्तिवाले और आसुरी सम्पत्तिवाले 
होते हैं; इसके बाद उनके कर्मों का वर्णन क्षिया गया है और यह बतलाया गया है 
कि उन्हें कौनसी गति प्राप्त होती दै। अ्जुन के पूछने पर सन्नहववें अध्याय में इस 
बात का विवेचन किया गया है, कि त्रिगुणात्मक प्रकृति के गुर्णों की विषमता के 
कारण उत्पन्न होनेवाला वेचित्य श्रद्धा, दान, यज्ञ, तप इत्यादि में भी देख पड़ता 

* है। इसके बाद यह बतलाया गया है कि “ ऊ तत्सत्‌ ! इस अह्यननिर्देश के “ तत्‌ ! 
यद का श्र्थ “ निप्काम-बुद्धि से किया गया कर्म” और “' सत्‌ ” पद का श्रर्थ 
* अच्छा, परन्तु काम्य-बुद्धि से किया गया कर्म ? होता है श्रोर इस श्रर्थ के श्रजुसार 
चह सामान्य ब्रह्म-निर्देश भी कर्म-योग-मार्ग के ही श्रनुकूल है। सारांश-रूप से 
- सातवें अध्याय से लेकर सत्रहवें अध्याय तक ग्यारह भ्रध्यायों का तात्पयं यही है, 
कि संसार में चारों ओर एकही परमेश्वर व्याप्त है--फिर तुम चाहे उसे विश्वरूप 
द्शन छे द्वारा पहचानो, चहे ज्ञानचच्षु के द्वारा; शरीर में चषेत्रज्ञ भी वही है ओर 
क्षर-सृष्टि में भ््तर भी वही है; वही दृश्यस्ृष्टि में व्याप्त हे और उसके बाहर भ्रथवा 
बरे भी है; यद्यपि वह एक है तो भी प्रकृति के गुण-भेद के कारण व्यक्त सृष्टि में 
नानात्व या वैचित्र्य देख पड़ता है; और इस माया से श्रथवा प्रकृति के गुण भेद्‌ के 
कारण ही दान, श्रद्धा, तप, यज्ञ, धृति, ज्ञान इत्यादि तथा मनुष्यों में भी अनेक 
भेद हो जाते हैं; परन्तु इन सब भेदों! में जो एकता द्वै उत्ते पहचान कर उस एक और 
नित्यतत्त्त की उपासना के द्वारा--फिर वह उपासना चाहे व्यक्त की हो अथवा 

अब्यक्त की--प्रत्येक मनुष्य अपनी बुद्धि को स्थिर और सम करें तथा उस निष्काम, 
सात्विक श्रथवा साम्यवुद्धि से ही संसार में स्वधर्मालुसार प्राप्त सब ॒व्यवह्दार केवल 
कर्तव्य समझ कर किया करे । इस ज्ञान-विज्ञान का प्रतिपादन, इस ग्रन्थ के श्र्थात्‌ 
गीतारहस्य के पिछले प्रकरणों में विस्तृत रीति से किया गया हैं; इसलिये हमने 
सातवें श्रध्याय से लगाकर सत्रहर्वे श्रध्याय तक का सारांश ही इल प्रकरण में दे 
दिया है--भ्रधिक विस्तार नहीं किया। हमारा प्रस्तुत उद्देश केवल्न गीता के श्रध्यायों 

- की संगति देखना ही है, अ्रतएव उप काम के लिये जितना भाग झआवश्यक द्वे उतने 
का ही हमने यह्कें उल्लेख किया दे । 

कर्म-योग-मार्ग में कर्म की अपेत्ता बुद्धि दी श्रेष्ठ है, इसलिये इस बुद्धि को शुद्ध 
और सम करने के लिये परमेश्वर की सर्वव्यापकता अथीत्‌ सर्वभूतान्तगेत थ्रामैक्य 
का जो ' ज्ञान-विज्ञान ” आवश्यक होता है, उसका वर्शन आरस्म करके अब 
सक्क इस वात का निरूण डिया गया, छि भिन्न मिन्न श्रधिक्वर के अ्रनु आर व्यक्त 
या अष्यक्त की उपलवा के द्वारा जब यह ज्ञान हृदय में ।निद जाता है, तब बुद्ध 
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को स्थिरता ओर समता प्राप्त हो जाती है, ओर कर्मों का त्याग न करने पर भी 
अन्त में मोक्त की प्राप्ति हो जाती है। इसीके साथ कराक्तर का और जषेत्र-कषेत्रह 
का भी विचार किया गया है। परन्तु भगवान्‌ ने निश्चितरूप से कह दिया है, कि 
-इस प्रकार बुद्धि के सम हो जाने पर भी कर्मों का त्याग करने की अपेक्षा फलाशा 
को छोड़ देना श्रोर लोक-संग्रह के लिये श्रामरणान्त कर्म ही करते रहना अ्रधिक 
ओयस्कर है (गी. ९. २)! अतएव स्थ्ृति-प्रन्था में वर्णित “संन्यासाश्रम ” इस 
-कर्मयोग में नहीं होता ओर इससे मन्वादि स्मति-प्रन्थों का तथा इस कर्मयोग का 
- विरोध हो जाना सम्भव है। हसी शंका को मन में ल्ञाकर अठारहवें अ्रध्याय के 
आरमस्भ में श्रजुन ने “संन्यास” और “ त्याग ” का रहस्य पूछा है। भगवान्‌ इस 
इविषय में यह उत्तर देते हैं, कि संन्यास का मूल अर्थ “छोड़ना ' है इसलिये, और 
कर्मयोग-मार्ग में यद्यपि कर्मों को नहीं छोड़ते तथापि फल्लाशा को छोड़ते हैं इस 
बत्रिये, कर्मग्रोग तत्त्वतः संन्यास ही होता है; क्योंकि यद्यपि संन्‍्यासी का भेष धारण 
करके भिक्ता न मौधी जावे, तथापि वैराग्य का और संन्यास का जो तच्व स्मृतियों 
में कह्दा गया है--अ्रथोत्‌ बुद्धि का निष्काम होना--वह कर्मयोग में भी रहता 
दै। परन्तु फलाशा के छूटने से स्वर्ग प्राप्ति की भी आशा नहीं रहती; इसलिये 
यहाँ एक श्रोर शंका उपास्थित होती है, कि ऐप्ती दशा में यज्ञयागादिक श्रोत कर्म 
करने की क्‍या श्रावश्यकता है? इस पर भगवान्‌ ने अपना यह निश्चित मत बत- 
लाया है, कि उपयुक्त कर्म चित्त-शुद्धिकारक हुश्मा करते हैं इसलिये उन्हें भी अन्य 
कमों के साथ द्वी निष्क्राम-बुद्धि से करते रहना चाहिये और इस प्रकार लोक-संग्रह 
के लिये यज्ञ चक्र को हमेशा जारी रखना चाहिये। श्रज़ुन के प्रश्नों का इस प्रकार 
उत्तर देने पर प्रकृति-स्वभावानुरूप ज्ञान, कर्म, ऋरत्तो, बुद्धि ओर सुख के जो सातत्विक 
तामल्न और राजस्त भेद हुआ करते हैं उनका निरूपण करके गुण-वैचित््य का 
विपय पूरा क्रिया गय्रा है। इसके वाद निश्चय किया गया है कि निष्झाम-कर्म, 
निष्काम-करत्तां, आसक्तिरद्वित बुद्धि, अनासक्ति से होनेवाला सुख, ओर “ अविभक्तं 
विभक्तेपु ” उस नियम के श्रनुसार होनेवाला शात्मेक्यज्ञान ही सात्तविक या श्रेष्ट 
द्दै । इसी तरव के अनुसार-चातुरब॑र्य की भी उपपात्ते बतलाईं गई है और कहा गया 
है, कि चातु्वस्ये-घर्म से प्राप्त हुए कर्मा को स्लात्त्तिक अथांत्‌ निष्काम-बुद्धि से केवल 
कतैव्य मानकर करते रहने से ही मनुष्य इस संसार में कृतकृत्य हो जाता है और 
अन्त में उस्ते शान्ति तथा मोक्त की प्राप्ति हो जाती ह। अन्त में भगवान्‌ ने अजुन 
को भक्तिमार्ग का यह निश्चित उरदेश दिया है, कि कर्म तो प्रकृति का घर्स हे 





इसलिये यदि तू उसे छे इना चाहे तो भी वह न छुटरेग ८ समझा कर 

कि सब करानेव दा श्र ररनेयाला पर मेलर ही है, टू 55. ८रुखण सं जा और 

सब क मे निष्कान-बुद्धि से करता जा; में ही वह परमेश्वर हैं. गरम पर विश्वास 
है घ, पे हुके सब पापों से भर 





प्रदान बम का निरूपण प्रा कि 


४६७ गीतारहस्थ अथवा कर्मयोगशासत्र । 


ज्लोक श्र परलोह दोनों का विचार करके ज्ञानवान्‌ एवं शिष्ट जनों ने ' सांख्य ” शोर 
$ कर्मयोग ? ज्ञामऋ जिन दो निष्ठाश्रो को प्रचलित किया है, उन्हींसे गीता केः 
उपदेश का श्रारम्भ हुआ है; इन दोनें। में से पाँचवें ्रध्याय के नि्ंयानुसार जिस 
कर्मयोग की योग्यता श्रधिक है, जिस कर्मयोग की सिद्धि के लिये छूटे श्रध्याय में 
पातअलयोग का वर्णन किया है, कर्मयोग के श्राचरण की विधि का वर्णन 
अगले ग्यारह श्रध्यायों भें (७ से १७ तक ) पिणड-बह्मड-ज्ञानपूवेक विघ्तार से 
किया गया है श्रार यह कद्दा गया है कि उप्त विधि से आचरण करने गर परमेश्वर 
का पूरा ज्ञान हो जाता है एवं श्रन्त में मोक्ष की प्राप्ति होती है, उसी कमैयोंग का 
समर्थन श्रठारहवें अ्रध्याय में अर्थात्‌ अन्त में भी है; और मोक्षरूपी आात्म-कल्याण' 
के भ्राढ़े न आकार परमेश्वरापंण॒पूर्वक केवल कर्तव्य-बुद्धि से स्वधमानुसार ज्लो झसंग्रह 
के लिये सब कर्मों को करते रहने का जो यह योग या युक्ति है, उसझौी श्रेष्ठता का 
यह भगवरत्प्रणीत उपपादन जब अजुन ने सुना, तभी उसने संन्यास लेकर भिक्ता 
माँगने का श्रपना पहला विचार छोड़ दिया ओर अब--केवल भगवान्‌ के 
कहने ही से नहीं, किन्तु--कर्माकर्म-शास्त्र का पूर्ण ज्ञान हो जाने के कारण वह 
स्वयं अपनी इच्छा से युद्ध करने के लिये प्रवृत्त द्ोगया। श्रजुन को युद्ध में प्रदत्त 
करने के लिये ही गीता का आ्रारम्म हुआ्रा है श्रौर उसका श्रन्त भी वैसा ही 
हुआ है (गी. १८. ७३)। 

गीता के अठारह श्रध्यायों का जो संगति ऊपर बतलाईं गई है, उससे यह 
प्रगट हो जायगा कि गीता कुछ कम, भक्ति ओर ज्ञान इन तीन स्वतंत्र निष्ठाओं की 
खिचड़ी नहीं है; अथवा वह सूत, रेशम ओर जुरी के चिथड़ों की सिली हुई गुदढ़ी 
नहीं है; बरन्‌ देख पड़ेगा कि सूत, रेशम ओर जूरी के तानेबाने को यथाप्थान में 
योग्यरीति से एकत्र करके कर्मयोग नामक मूल्यवान ओर मनोहर गीतारूपी वस्त्र 
आदि से श्रन्त तक ' अ्रत्यन्त योगयुक्त चित्त से ' एकसा बुना गया है। यह सच 
है कि निरूपण की पद्धति सम्बादात्मक होने के कारण शास्त्रीय पद्धति की श्रपेत्षा 
वह जूरा ढौली है। परन्तु यदि इस बात पर ध्यान दिया जावे कि सम्बादात्मक 
निरूपण से शास्त्रीय पद्धति की रूजता हट गई है और उनके बदले गीता में 
सुल्लभता और प्रेमरस भर गया है, तो शास्त्रीय पद्धति के हेतु-अ्रनुमानों की केवल 
बुद्धि-प्राह्म तथा नौारस कटकट छुट जाने का क्िसीकों भी तिलमात्र बुरा न 
लगेगा । इसी प्रकार यद्यपि गोता-निरूपण की पद्धति पोराणिक या सम्बादात्मक 
है, तो भी ग्रस्थ-पर्राक्षण को मीमांसकों की सब कसोटियों के अनुस्तार गीता का 
तात्पर निश्चित करने में कुछ भी बाधा नहीं होती । यह बात इश्ष अन्थ के कुल 
विवेचन से मालूम दो जायगी । गीता का आरम्भ देखा जाय तो मालूम होगा 
कि श्रजुन क्षात्र-धर् के श्रनुसार लड़ाई करने के लिय्रे चला था, जत्र घरमौ- 
धर्म की विचिकित्सा के चक्कर में पढ़ गय्रा, तब उसे वेदान्तशाख के श्राधार पर- 
भ्रवनत्तिप्रधान कर्मयोग-धमे का उपदेश करने के लिये गीता प्रदृत्त हुई है भर 
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उमने पहले ही प्रकरण में यह बतला दिया है, कि गीता के उपसंद्दार और फल 
दोनों इसी प्रकार के श्र्थात्‌ प्रवृत्ति-प्रधान ही हैँ । इसके बाद हमने बतल्ञाया है, क्कि 
गीता में श्र्युन को जो उपदेश किया गया हे उसमे “ तू युद्ध श्रथांत्‌ कम ही कर 
ऐसा दस बारह बार स्पष्ट रीति से ओर पर्याय से तो अनेक बार ( भ्रभ्यास ) बदलाया 
है, भर हमने यह भी बतलाया है, कि संस्क्ृत-साहित्य में * कमंयोग की उपपत्ति 
बतक्वानेवाला गीता के सिवा दूसरा ग्रंथ नहीं है, इसलिये अभ्यास श्रोर अपूबता 
इन दो प्रमाणें। से गीता में कर्मयोग की प्रधानता ही श्रधिक व्यक्त होती ॥। 
मौमांसके ने ग्ंथ-तात्पय का निरंय करने के लिये जो कसेटियोँ बतत्लाई 6, उन 
में से अर्धवःद और उपपात्ति से दोनें शप रह गईं थीं। इनके विषय में पहले पृथक 
प्रथक प्रकरणों भ॑ श्रोर श्रव गाता के श्रधथ्यायों के क्रमानुसार इस प्रकरण भे जो 
विवेचन किया गया हैं, उससे यही निष्पन्न हुश्रा ई कि गाता में श्रकेज्ञा 'कर्मयोग 
ही प्रतिपाद्य विषय है। इस प्रकार ग्रंध-तात्पथ निर्णय के मीमांसक। के सब नियमों का 
उपयेग करने पर यही वात निर्वबाद सिद्ध होते कि गीता-अंधथ भे ज्ञान-मूलक 
ओर भक्ति.प्रधान कर्मबोग ही का प्रतिपादन किया गया द्ै। अब इसमें संदेह नहा, 
कि इसके अ्रतिरिक्त शेप सब गीता-तात्पय केवल सांप्रदायिक हैं । यद्यपि थे सब 
तात्पर्य सांत्रदाथिक हों, तथापि यह श्रश्न किया जा सकता है, कि कुछ लोगों! को 
गीता भे सांबदायिक अ्र्थ--विशेषतः सन्‍्यास-प्रधान अथ-हूँ:ने का मेस्‍्का केले 
मिल गया ? जब तक इस प्रश्न का भी विचार न हो जायगा, तब तक यह नहीं 
कहा जा सकता किसांप्रदायिक न्रथों की चर्चा पूरी हो चुकी । इसलिये श्रत्र संक्षेप 
में इसी दात का विचार किया ज्ञायगा, के ये सांप्रदायिक टीकाकार भीता का 
सेन्यास-प्रधान अर्थ कसे कर सके; श्रार फिर यह प्रकरण प्रा किया जायथगा । 
हमार शाख्कारे। का यह सिद्धांत हैं, कि चूंकि मनुष्य दुद्धिमान्‌ प्राणी है, 
इसलिय पिंड-अह्मांड के तत्त्व को पहचानना ही उश्चका मुख्य काम या पुरुषार्थ है; 
ओर इसीको धमंशास्त्र  “ मोक्ष ” कहते दें। परन्तु दृश्य सृष्टि के व्यवहारों की 
ओर ध्यान देकर शा भें ६ यह प्रतिपादन क्षिया गया है, कि पुरुपार्थ चार 
प्रकार के हँ-जेसे धर्म, भ्रथे, कास श्रार मोक्ष | यह पहले ही बतला दिया गया है, 
कि इस स्थान पर “धर्म” शब्द का अ्थ व्यावहारिक, सामराज़ञक आ।र नेतिक धर्म 
समभना चाहिय । अब पुरुष/थे को इस प्रकार चतुर्विध मानने पर, यह 5श्ष सहज 
ही उत्पन्न हो जाता है, कि पुहुपाथ्थ के चारों भज्ञ या भाग परस्पर पोषक ्व्या 
नद्दीं ? इसलिये स्मरण रहे कि पिण्ड भे और बह्ंड में जो तत्त्व है, उसका ज्ञान 
ड् बना मात नहा भिल्ता, फिर वह ज्ञान किसी भी सार्ग से प्राप्त हो। इस 
द्वान्त के विपय में शाव्दिक सत-भेद भले ई। हो, परन्तु तत्त्यत कुछ मत-भेद्‌ 
नह ६। ।नदान गीताशास्र को तो यह प्िद्धान्त सर्वधेव आह € । इसी प्रचार 
गीता को यह तत्त्व सी पूर्णतया मान्य है, कि यदि छर्थ ओऔी र काम, इन दो 
पाये की धापि करना हो तो बे भी नीति-घम्म से ही प्राप्त किये जा जे 3 
व । अब कल्ध 


अर्म ( धाथोत्‌ न्‍्यावहारिक चातुवेरु५-घमं ) भोर मोद्ध के पारस्प(रक संबंध का 
'*७ऋछ७>ं >> 2952 «7 6 





डद६ गीतारहस्य अथदा ऋरमेयोगशास्त्र। 


निर्णय करना शेष रह गया । इनमें से 
प्चों को मान्य है कि घर्म के द्वारा चित्त हो 
करना व्यर्थ दे । परन्तु इस प्रकार 

हैं; 
काल मे पइले पहल संसार के सद कत्त 
( मनु ६. ३१-३७ ) । संत्यास का अर है 
इस संसार ने छु प्रात या सिद्ध ही नहीं 
अथवा जे; € प्रउश्ञ ' (सांदारिकर कम ) दी सा 
४ अनलागी ! से परमार्य भी कँपे दीरू सथेगा ( दाप्त. १२. १. $ 
२६-३१ ) ? छिपी क्र अतिन सारि 
धिक, परन्तु बह द्वात प्रगट है 
और साम< 
विद्यमान नहीं 
बात को मान लेने 
प्रयत्न और मनोनिममद 
विषयोप भोरा-रूरी 
सोप श्रपनी निद्यय 







समय रूगता 
तत्पूवे 
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करते के इस मार्ग में चंकि सब व्यवहारों का त्याग कर 


अन्त में केवल जान को ही प्रघःनता दी जाती है, अतणझुव 
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विपरीत गीताशास्र द्वता के लिये बर्म! 
की आदवश्यक्रता तो हे दी, परन्तु आगे चित्त झः शुद्धि देने पर भी य॑ अयने 





लिये विषयोपभोग-रूपी व्यवहार चाह ठुच्छ 
केवल स्वघर्स ओर कत्तंब्य 
रहना आवश्यक है | दि ज्ञानी मनुष्य ऐसा न के तो बोगें को आदश बत- 
लानेवाला कोई सी न रदेगा, और छिर इथ संसार का नाश हो जायगा। इस 
कर्म-सूमि में हिसी से भी कर्म छुट नहों सकते; और यदि बुद्धि निष्क्राम हो जावे 
तो कोई भी कर्म मोक्ष के आड़े नहों आ सकते। इसलिये संसार के कर्मों का 
त्याग न कर सब व्यवहारों को विरक्त बुद्धि से अन्य जनों की नाई रूत्यु पर्वत करते 
करते रहना दी क्लानी पुरुष का भी कत्तव्य ह्वो जाता हैं। गीता-प्रतिपादित, जीवन 
व्यतीत करने के इस मार्ग को ही कर्मनिष्ठा या कर्मंग्रोग कद्वते हैं । परन्तु यद्यपि 
कर्मयोग इस प्रकार श्रेट्ठ निश्चित किया गया है, तथापि उसके लिये गीता में 
संन्‍्यासमार्ग की क्ठी भी निंदा नहीं की गई है । उल्टा, यह्द कहा गया है, कि वह 
भी मो का देनेवाज्ना है। स्पष्ट ही है कि, सृष्टि के झारंम में सनत्कुमार प्रमति 
ने, और भागे चत्र कर शुक-याज्ञवस्क्य आदि ऋषियों ने, जिस मार्ग को स्वीकार 






न 


री जी चर ४ > 
समझरू कर, ज्ञाक-प्रप्रद छ लग] नेष्छाम दांदेख करते 











गाताध्याय-संगाति । ४६७ 


“किया है, उसे भगवान्‌ भी किस प्रकार सर्वथेव त्याज्य कहेंगे ? संसार के व्यवहार 
किसी मनुष्य को अशतः उसके प्रारब्ध-कर्मानुसार प्राप्त हुए जन्म-स्व॒भाव से नीरस या 
मधुर मालूम होते हैं । शरीर, पहले कह चुके हैं |के क्लान हो जाने पर भी प्रारब्बन 
करे को भोगे बिना छुटकारा नहीं। इसलिये इस प्रारव्ध-कर्मांनुसार प्राप्त हुए जन्म 
स्वभाव के कारण यदि किसी ज्ञानी पुरुष का जी सांसारिक व्यवहारों स ऊब जावे 
और यदि वह संन्‍्यासी हो जावे, तो उसकी निन्‍्दा करने से कोई लाभ नहीं। 
श्रात्मज्ञान के द्वारा जिस सिद्ध पुरुष की बुद्धि निःसंग घार पवित्र हो गई है, वह 
इस संसार में चाहे श्रोर कुछ करे; परन्तु इस बात को नहीं भूलना चाहिये कि वह 
मानवी बुद्धि की शुद्धता की परस सीमा, श्रौर दिपयों में स्थभावतःलुब्घ होनेवाली 
हठीली मनोदृत्तियों को ताबे में रखने के सास<« की पराकाष्टा सब लोगों को प्रत्यक्ञ 
रीति से दिखला देता है । उसका यह कारये लोकसंग्रह की दृष्टि से भी कुछ छोटा 
नहीं । लोगों के मन में संस्यास-धर्म के विषय में जो आदुर- विद्यमान हे 
उसका सच्चा कारण यही है; श्रीर सोक्ष की दृष्टि छे यही गीता को भी सम्मत है। 
परन्तु केवल जन्म-स्वभाव की ओर, अर्थात्‌ प्रारदत्र-कर्म की ही ओर, ध्यान न दे 
कर यादि शासत्र की रीति के अनुसार इल वात का विचार किया जावे, कि जिसने 
पूरी श्रात्म-सतंत्रता प्राप्त कर ली है उस क्वाती पुरुष को इस कर्म-भूममि भे किए 
प्रकार चतोव करना चाहिये, तो गीदा के अनुसार यह श्षिद्धान्त करना पड़ता है, 
कि कर्मत्याग पक्ष गोण है और स्रष्टि के आरम्भ में मरीचि पख्दति ने तथा श्रागे 
चल कर जनक आदि ने मिस झसेयोग का आचारण किया है डसी झो ज्ञानी पुठुष 
लोक-संगह के लिये स्वीकार फरें | क्योकि, अब न्‍्वायतः वही कहना पड़ता है, छि 
परमेश्वर की निर्माण की हुई सृष्टि को चज्ञाने का काम भी ज्ञानी मनुष्यों को ही 
करना चाहिये; ओर, इस मार्ग से ज्ञान-सामथ्य के साथ ही कर्म-सामथ्य का भी 
विरोध-र्वित मेल होने के कारण, यह कर्मयोग केवल लख्य-मार्ग की श्रपेक्षा कहीं 
अधिक योग्यता का निश्चिद होता है। 

सांख्य और कर्मच्रोग देनों निछाश्रं में जो सुख्य भेद दे उसका उक्त रीति पे 
विचार करने पर प्ां्य+निष्काकमे> रूम योग यह समीकरण निष्पत्न होता है; श्र 
वेश पायन के कथनानुसार गीता-प्रतिपादित प्रद्त्ति-प्रधान कमैयोग के प्रतिक 
में ही सांह्यानिष्ठा के निरूएण का भी सरल्नता से समादेश हो जाता है ( ममा.शां 
३४८,५३ ) | और, हसी कारण से गोता के संन्यासमार्गीय टीकाकारों छो यह 
बतलाने के किये श्रच्छा श्रवसर मित्न गया है, कि गीता में उनका सांख्य या संन्वास 
मागे ही प्रतिपादित है। गीता के जिन शछोकों में कम को श्रेयस्चर निश्चित कर, हर्म 
करने को कह्ा है, उन शोक ढी ओर दुलेक्ष्य करने से, अथवा यह मन गढ़न्त 
कह देने से कि वे सब छोक अथ॑वादात्मक अथोत्‌ आलुषंगिक एवं प्रशंसात्मक हैं, 
रख किप्ली झन्य युक्ति से उपर्युक्त समीकरण के * निष्काम-कर्म! को उड़ा देने 
» उसी सप्रीकरण का सांझ्य-झमेयोग यद्ट रूपान्तर हो जाता हैं; और फिर 
यह कहने के द्धिये स्थान मित्र जाता है, कि गीता में सांह्य-मार्ग का ही प्रति- 
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घद्८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र । 


पादन किया गया है। परन्तु इस रीति से गीता का जो अर्थ किया गया है, वह गीता 
के उपक्रमोपसंहार के भ्रत्यन्त विरुद्ध है; ओर, इस प्रन्थ में हमने स्थान स्थान पर स्पष्ट 
रीति से दिखलाया दिया है,कि गीता मे कम योग को गौण तथा संन्यास को प्रधान मान 
वा वैसा ही अ्रजुचित है, जैसे घर के मालिक को कोई तो उसीके घर में पाहुना कहदे श्रौर 
पाहुने को घर का मालिक ठहरादे। जिस लोगों का मत है कि गीता में केवल वेदान्त, 
केवल भक्ति या सिफे पातंज्लयोग ही का प्रतिपादन किया गया है, उनके इन मर्तों 
का खण्डन हम कर ही चुके हैं। गीता में कौनसी बात नहीं ? वैदिक धर्म में मोक्ष- 
शाप्ति के जितने साधन या मागे हैं, उनमें से प्रत्येक मार्ग का कुछ कुछ भाग गीता 
में है, ओर इतना होने पर भी, “ भूतस्क्ष च भूतस्थो” (गी.& १) के न्याय से गीता 
का सच्चा रहस्य इन सब मार्गों की अपेक्षा भिन्न ही है। संन्‍्यास-माग श्रर्थांत्‌ उपनिषदों 
का यह तत्त्व गीता को ग्राह् है छि ज्ञान के बिना मोक्ष नहों; परन्तु उसे निष्काम-कर्मे 
के साथ जोड़ देने के कारणे गीता-प्रतिपादित भागवतधम में ही यति-घम का भी 
सहज ही समावेरा दो गया हे. तथापि गीता में संन्यास ओर वैराग्य का श्र्थ यह 
नहीं किया है कि कर्मो को छोड देना चाहिये; डिन्‍्तु यह कहा है कि केवल 
फजाशा का ही त्याग करने में सच्चा वैराग्य या संन्यास है; और अन्त में 
सिद्धान्त किया है, कि उपनिपस्कारों के कर्म-संन्यास की अ्रपेत्ञा निष्कामकर्मयोग 
अधिक अ्रयस्कर हैं 

कि यदि यज्ञ के किये ही वेदविहित यज्ञयागादिक कर्मों का श्राच ण किया जावे 
तो वे बन्धक नहीं होते । परन्तु ' यज्ञ ” शब्द का अर्थ विस्तृत करझे गीता ने दक्त 
<त में यह सिद्धान्त और ज्ञोड़ दिय्रा है, कि यदि फलाशा का त्याग कर सब कर्म 
किये जावे तो यही एक बड़ा भारी यज्ञ हो जाता है; इसलिये मनुष्य का यही 
ऊर्त्तव्य है कि वह वर्णाश्रम-विद्वित सब कर्मो को केवल निष्काम-बुद्धि से सदैव 
करता रहे । सृष्टि की उत्पत्ति के क्रम के विषय में उपनिषस्कार के मत की श्रपेत्ञा 
सास्यों का मत पीता में प्रधान माना गया है; तो भी प्रकृति ओर पुरुष तक ही 
रू ठहर कर सृष्टि के उत्पत्ति-क्रम की परम्परा उपनिषदों में वर्णित नित्य परमात्मा 
पर्यन्त ले जाकर भिड़डा दी गई है । केवल बुद्धि के द्वारा श्रध्यात्मज्ञान का प्राप्त कर 
जैना क्ैशदायक है, इसलिये भागवत या नारायणीय धर्म में यद्द कद्दा है, कि उसे 
भक्ति और श्रद्धा के द्वारा प्राप्त कर लेना चाहिये। इस वासुदेव-भाक्ति की विधि का 
वर्णन गीता में भी किया गया है। परन्तु इस विषय में भी भागवत-धर्म की सब 
अंश थे कुछ नकल नहीं की गई है; वरन्‌ भागवतधर्म में वर्णित जीव के उत्पत्ति 
विषय इस सत को वेदान्तसूत्रों की नाई गीता ने भी त्याज्य माना है, कि वालुदेव 
ले संकरपेण या जीव उत्पन्न हुआ है; आर, भागवतथर्म में वर्णित भांक्त का तथा 
उपनिपदों के क्षेत्रक्षेत्र ह-सग्बन्धी सिद्धान्त का पूरा पूरा मेल कर दिया हे । इसके 
सिवा मोक्ष-प्रश्ति का दूसरा साधन पातंजलथोग हूैै। ययपि गीता का कहना यह 
नहीँ, कि पातअलयोम द्वी जीवन का सुझय कत्तन्य है; तथावि गीता यह कद्ठत्ती 
“है, कि बुद्धि को सम करने के लिये इन्द्रिय-निम्नह करने की श्रावश्यकता है, इसलिये 


। कर्मझांडी मीमांपकों का यह मत भी गीता को मान्य है, 





गीताध्याय-संगति । ४६६ 


उतने भर के लिये पातअ्लयेग के यम-नियम-श्रासन-झ्ादि साधनें का उपयोग 
कर लेना चाहिये । सारांश, वैदिक घमम में मोक्त प्राप्ति के जो जो। साधन बतलाये 
गये हैं उन सभी का कुछ न कुछ वर्णन, कर्मयोग का सांगोपांग विवेचन करने के 
समय, गीता में प्रसंगानुसार करना पड़ा है। यदि इन सब वर्णनें को खतंत्र कट्टा 
जाय, तो विसंगति उत्पन्न होकर ऐसा भास होता है कि गाता के सिद्धान्त परस्पर 
5 >>. जे 43, , की 
विरोधी हैं; ओर, यह भास भिन्न भिन्न साम्प्रदायिक दीकाशओ्रों से तो और भी 
अधिक दृढ़ हो जाता है। परन्तु जैसा हमने उपर कहा है उसके अनुसार यदि यहद्द 
सिद्धान्त किया जाय, कि ब्रह्मज्ञान ओर भक्ति का मेल करके श्रन्त में उसके द्वारा 
कर्मयोग का समर्थन करना ही गीता का मुझूष्र प्रतिपाथ विषय है तो ये सब 
विरोध लुप्त हो जाते हैं; और, गीता में जिस अलौकिक चातलुर्य से पूर्ण व्यापक 
दृष्टि को स्वीकार कर तत्त्वज्ञान के साथ भक्ति तथा कर्मयोग का यथाचित मेल कर 
दिया गया है, उसको देख दौँतों तले अगुली दवाकर रह जाना पड़ता है ! गंगा » 
कितनी द्वी नदियाँ क्‍यों न श्रा मिलें, परन्तु इससे उप्झ सूल स्वरूव नहीं बदलता; 
बस, ठीक यही हाल गीता का भी है। उसमें सब कुछ भले ही हो; परन्तु उसका 
मुख्य प्रतिपाथ विषय तो कर्मयोग ही हैं । यद्यपि इस भ्रकार कर्मय्रोग हो मुख्य 
विषय है, तथापि कर्म के साथ ही साथ मोक्ष-धर् के मम का भी उसमें भली-भोंति 
निरूपण किया गया है; इसलिये काय-श्रकाये का निर्णय करने के देतु बतलायाः 
गया यह गीताधमे ह-- स हि धर्म-सुपर्यासो बरह्मणः पदवेदने ” ( मभा अर. 
१६. १२ )--न्रह्म की प्राप्ति करा देने के लिये भी पूर्ण समर्थ है; ओर भगवान्‌ 
ने भजुन से अनुर्गता के आरम्भ में स्पष्ट रीति से कद दिया है, कि इस मार्ग से 
चलमनेव।ले को मोत्त-प्राप्ति के लिये किसी भी श्रन्य अ्रनुष्टान की श्रावश्यता नहीं 
है। हम जानते हैं कि संन्‍्यास-मार्ग के उन लोगों को हमारा कथन रोचऊ प्रतीत 
ने होगा जो यह प्रतिपादन किया करते हैं, कि बिना सब व्यवहारिक कर्मों का त्याग 
किये मोक्त की प्राप्ति हो नहीं सकृती; परन्तु इसके लिये कोह इलाज नहीं है। गीता 
अन्थ न तो संन्‍्यास-साणे का है और न निवृत्ति-प्रधान किसी दूध्रे द्वी पंथ का । 
गीताशाख्र की प्रवृचि तो इसी लिये है, कि वह ब्राह्म ज्ञान की दृष्टि से ठीक ठीक युक्ति 
सह्दित इस प्रश्न का उत्तर दे, कि ज्ञान की प्राप्ति ह्वो जाने दर भी कर्मों का संन्यास 
करना अनुचित क्यें। है? इसलिये संन्प्रास-माग के अनुयायियों को चाहिये, कि वे 
गता को भी “संन्यास देने ' की कंकट सेन पड़, * सन्‍्यासमागे-प्रतिपादक ? जो 
अन्य वैद्विक प्रन्थ हैं उन्हीं से संतुष्ट रहें । अथवा, गीता में संन्यास-मार्ग को भी 
भगवान्‌ ने ज्ञिस निराभप्रानबुद्धि से निःश्रेयस्कर कहा है, उसी सम-बुद्धि से सांख्य 
जी से भी यह कहना चाहिये,कि “परमेश्वर का द्वेतु यह है कि संसार च- 
5 भर, जब कि इर्सलिय वह बार-वार झवतार धारण करता है, तब ज्ञान 
प्राप्त ली अ्नतन्र निष्काम-बुद्धि से व्यावहरिक कसों को करते रहने के जिस मागे 
'का उपदेश भगवान्‌ ने गीता में दिया है वही मार्ग काल्षेकाल में उपयुक्त है ”--भोर 
'ऐसा कहना ही उनके लिए सर्वोत्तम पढ़ है। 


पन्द्रहवाँ प्रकरण । 
उपसंहार | 





तस्मात्लवेंषु कालेयु मामनुस्मर युद्धय च । * 
गीता. ८. ७। 

चाहे आप गाता के अध्यायों की संगति या मेल देखिये, या उन श्रध्यायें/ 

के विपयों का मीमांसकी की पद्धति से एथक्‌ प्रथकू विवेचन कीजिये) 

किसी मी दृष्टि से विचार कीजिये, अन्त में गीता का सच्चा तात्पय यही मालूम 
द्ोगा कि ““ज्ञान-भक्तियुक्त कमंयोग ” ही गाता का सार है; श्रर्थात्‌ साम्प्रदायिक - 
टीकाकारों ने कर्म ग्रोग को गे! ठहरा कर सीता के जो अनेक प्रकार के तात्पर्य बत- 
लावे हैं, वे यथाय नहों हैं; कित्तु उपनिषदों में वर्णित श्रद्धेत वेदान्त का भाक्ति के 
साथ मेल कर उसके द्वारा वड़े बढ़े ऊर्मवीरों के चरित्रों का रहस्थ-या उनके जीवन 
क्रम की उपपीत्त--बतलवाना हा गीता का सच्चा तात्पथ है। मीमांसकी के कथना- 
अनुसार केवल श्रौतस्माते कर्मा को सदैव करते रहना भत्रे ही शास्त्रोक्त हो; तो 
भी ज्ञान-रहित केवल तांत्रिक क्रिया से बुद्धिमान सनुब्य का समाधान नहीं होता; 
श्र, यदि उपनिषदों में व/णित धर्म को देखें तो वह केवल शानम्तय होने के कारण 
अज्पबुद्धिवाल्ले मनुप्यों के जिये अस्यन्त कष्ट-साध्य है। इसके सित्रा एक श्रौर बात- 
है क्लि उपनिषदों का संन्‍्यापमार्ग लोकसंग्रद का बाधक भी है। इसलिये भगवान्‌ 
मे ऐसे ज्ञान मूलक, भक्ति-प्रवान और तिष्कम कर्म-विषयक धर्म का उपदेश गीता 
में किया है, कि जिसछा पाजन आ्रामरणान्त किया जाबे, जिससे वृद्धि (ज्ञान), 
प्रेम ( भक्ति ) श्रीर कर्तव्य कः ठीह ठीक मेल हो जावे, मोक्ष की भाप्ति से कुछ 
अन्तर न पढ़ने पात्रे, आर ल्ोक-व्यवहार भी सरलता से होता रहे । इसीमें कमे- 
श्कर्म के शाख का सब सार भरा हुआ है। अधिक क्‍्य/ कहें; गीता के उपक्रम 3३ 
सद्दार से यह बात स्पष्टतया विदित हो ज/ती ६, कि अज्जन को इस घर्म का उ4- 
>श करने में कर्म-श्रकर्म का विवेचन ह्वी सूलकारण है। इस वात का विचार 
दो तरह से किया जाता है हि किस कर्म को धम्प, पुण्यप्रद, न्‍्याय्य या श्रेयस्कर 
कहना चादिये और किस कम को इसके विरुद्ध अ्रथांत्‌ अध्य, पापत्द, अन्याय्य- 
या गे कद्ना चाहिये। पहली रीति यह द्वे, कि उपपीत्त, कारण या मर्म न बतत्ा- 


ञ् 





* «इसलिये संदेव मेरा स्मरण कर और लड़ाई कर 7” लड़ाई कर-शब्द कीः 
? ही नहीं" 


योजन यद्दों प्रश्ंसानुतार की गई ६; परन्तु उसका अथे कवल “लडाई कर 
ै-.बद अये भी समझा जन! चाहिये कि * यथाधिकार कमे कर । 


उपसंहार | ४७ रे 


कर केवल यह कद्द दे, किसी काम को श्रसुक रीति से करो तो वह शुद्ध होगा 
और श्रन्य रीति से करो तो अ्रशुद्ध हो जायगा । उदाहरणाथ्थ-हिंघा मत करो, चोरी 
मत करो, सच बोलो, धमोचरण करो, इत्यादि बातें इसी प्रकार की हैं। मनुस्द॒ति 
आदि स्छतिग्रन्थें। में तथा उनिषदों में ये विधियों, आज्ञाएँ अथवा आचार स्पष्ट 
रीति से बतलापे गये हैं । परन्ठु मनुष्य ज्ञानवानू प्राणी है, इसलिये उसका समा- 
धान केवल्न ऐसी विधियों या ्राज्ञओं से नहीं हो सकता; क्य्रोकि मनुष्य की यद्दी 
स्वाभाविक इच्छा होती है, कि वह उन नियर्मो के बनाये जाने का कारण भी 
जान ले; श्रोर इलीलिये वह विचार करके इन नियमों के नित्य तथा मूल तत्त्व की 
खोज किया करता है--बध्, यददी दूसरी रीति है कि जिससे कर्म-अहूमे, धर्म- 
अधर्म, पुस्य-पाप आदि का विचार किया जाता है । व्यावहारिक धर्म के अन्त 
को इस रीति से देख कर उसके नूलतच्वों को हूँढ निकालना शाख क्वा काम दे, तथा 
उनवियथ के केवल निपमो को एकत्र करके बदल/ना आचार-संप्रद कइल्वाता है।कर्म- 
मार्ग का श्राचार-संग्रह स्छूतिग्रन्थें! में ह; ओर उसके आचार के मूलतस्तवों का 
शास्त्रीय भ्र्धात्‌ तात्विक विवेचन भगवद्वीता में संवाद-प्रद्धति से या पौराणिक रीति 
से किया गया हैं। अ्तएव्र भगवद्वीता के प्रतिपाथ विषय को केवल कर्मवोग न 
कहकर कभयोगश:सश्र कहना ह्वी प्रघिक उचित तथा प्ररास्तव होगा; और यही योग- 
शास्त्र शब्द भगवद्गीता के श्रध्पराय-सनाधति-सूचऊक संहल्य में आया दे ।जिन पश्चिमी 
पंडितों ने पारले।किक दृष्टि को त्याग दिया है. या जो लोग उसे गोण मानते हैं वे 
गीता में प्रतिपादित कर्म योग शाखतर को ही भिन्न भिन्न लोकिक वाम दिया करते हैं- 
जैसे सद्व्यवह्ारशासत्र, सदाचारशाखत्र, नीतिशाख्र, मीतिमीमांप!, नीतिशाख्र के 
मूलतरव, कत्तेव्यशाख्त्र, कार्य-प्रकाये-ब्पवस्थिति, समा जध/रण शास्त्र इत्यादि । ड्ब 
लोगों को नीतिम:भांसा की पद्धति भी लोकिक ही रहती है; इसी कारण से ऐसे 
पाश्चात्य पंडितों के ग्रन्थों का जिन्हेंने श्रवलोकन किया है, उतमें से बहता की 
यह समम हो जाती है, क्रि संस्क्ृत-पाहित्व में सदाचरण या नीति के मूखतत्तों 
की चचो क्िसीने नहीं की है। वे कहने लगते हैं, कि “ हमारे यह्षें जो कुछु 
गहन तत्वज्ञान है, वह सिफू हमारा वेदास्त ही है। अच्छा; वर्तमान वेदान्त- 
अन्धों को देखो, तो मालूम होगा कि वे सांसारिक करो के विषय में प्रायः डदा- 
सीन हैं । ऐसी अवस्था से कर्मयोगशासखर॒ का अथवा नीति का विचार कहाँ मिलेगा 
यह विचार व्याकरण श्थवा न्याय के अन्थें। में तो मिलनेवाला है ही नहीं; और, 
स्छति ग्रन्थों में ध्शास्तर के संग्रह के सिवा ओर कुछ भी नहीं है। इसलिये 
हमारे प्रादीन शास्त्रकार, मोक्ष ही के गृह विचारों में निमस हो जाने के कारण, 
सदाचरण केया नीतिधर्म के मूलतत्वों का विवेचन करना भूल गये!” परन्तु 
महाभारत और गीता को ध्यानपूर्वक पढने से यह अमपूर्ण समर दूर हो जा 
सकती है। इतने पर कुछ लोग कहते हैं, कि महाभारत एर अत्यन्त विस्तार 
पंथ है, इसलिये उसझो पढ़ कर पू्ंतया मनन करना बहुत कठिन है; और गीता 


3७२ गीतारहस्य अयवा कमयोगशास्त्र । 


यद्यपि एक छोटासा ग्रंथ है, तो भी उसमें सांप्रदायिक टौकाकारों के मताजुसतार 
केवल मोक्षप्राप्ति ही का ज्ञान बतलाया गया है। परन्तु किसीने इस बात 
को नहीं श्ोचा कि प्रन्याप और कर्मयोग, दोनों मागे हमारे यहाँ वैदिक 
छाल से ही प्रचलित हैं; किसी भी समय समाज में संन्‍्यासमार्गियों की अपेक्षा 
कर्मयोग ही के श्रनुय्रायियों की संख्या हजारों गुना अधिक हुआ करती है-- 
और, पुराण-इतिहास आदि में जिन कमंशील महापुरुषों झा श्रथात्‌ कमंत्रीरों का 
चर्णन है, वे सब कर्मयोगमार्ग का ही अवलम्ब करनेवाले थे । यदि ये सब बाते 
सच हैं, तो कया इन कर्मवीरों में से किखी को भी यह नहीं सूका होगा हि श्रपने 
कर्मयोगमार्ग का समर्थन किया जाना चाहिये ? श्रच्छा; यदि कहा जाय, कि उस 
समय जितना ज्ञान था वह सब्र ब्राह्मण-जाति में ही था, और वेदान्ती ब्राह्मण कर्म 
करने के विषय में उदासीन रहा करते थे इसलिये कमंयोंग-विषयक ग्रंथ नहीं लिखे 
गये होंगे; तो यह श्राक्षेप भी उचित नहीं कहा जा सकता। क्योंकि, डपनिषत्काल 
में और उसके बाद क्षत्रिय्ों में मी जनक प्रौर श्रीकृष्णसरीखे ज्ञानी पुरुष हो गये हैं, 
ओर व्यास सदश बुद्धि म|न्‌ ब्राह्मणों ने बढ़े बड़े क्षत्रियों। का इतिहाश्न भी लिखा 
है। इस्त इतिहास को लिखते समय क्या उनके मन में यह विचार न आया होगा; 
कि जिन प्रसिद्ध पुरुषों का इतिहास हम लिख रहे हैं, उनके चरित्र के मर्म या रहस्य 
को भी प्रगट कर देना चाहिये ? इस मर्म या रहस्य को ही कर्मयोग श्रथवा व्यवद्वारशाख्र 
कहते हैं; श्र, इसे बतल।ने के लिये ही महाभारत में स्थान स्थान पर सूचम ध्र्म- 
अधर्म का विवेचन करके, भ्रंत में संसार के धारण एवं पोषण के लिये कारणी भूत 
होनेवाले सदाचररा अर्थात्‌ धर्म के सूलत्वों का विवेचन मोच्-दृष्टि को न छोड़ते हुए 
गीता में किया गया है। श्रयान्‍्य पुराणों में भी ऐसे बहुत से प्रसंग पाये जाते हें 
परन्तु गीता के तेज के सामने अन्य सत्र विवेचन फ॑ के पढ़ जाते हैं; इसी कारण से 
अगवद्गीता कर्मयोगशास्त्र का अधान अंथ हो गया है। हमने इस बात का पिछले 
प्रकरणों में विस्तृत विवेचन किया है, कि कर्मयोग का सच्चा स्वरूप क्या है। तथापि 
जब तक इस बात ढी तुलना न की जावे, कि गीता में वर्णन किये गये कर्म-अकर्म 
के श्राध्यात्मिक मूल्-तत्त्वों से पश्चिमी पंडितों द्वारा प्रतिपादित नीति के मूलतत्त्व 
कहाँ तक मिलते हैं; तब तक यह नहीं कहा जा सकता, कि गीताधमे का निरूपण 
पूरा हो गया । इस प्रकार तुद् ना करते समय दोनों और के भ्रध्यात्मज्ञान की भी 
सुल्नना करनी चाहिये। परन्तु यह्द बात सत्रमान्य है, कि श्रत्र तक पश्चिमी झाध्या- 
श्मिकज्ञान की पहुँच हमारे वेदान्त से अधिक दूर तक नहीं होने पाई है; इसी 
कारण से पूर्वी और पश्चिमी अध्यात्मशार्रों की तुलना करने की कोई विशेष आवश्य- 
कता नहीं रह जाती « । ऐसी अ्रवस्था में श्रव केवल उस नीतिशाखत्र की श्रथवा कर्म- 

# वेदान्त और पश्चिमी तत्त्वज्ञान की तुलना प्रोफेसर डायसन के //८ (:र्कारआरड 
 /7८74//95४८5 नामक प्रन्‍्य में कई स्थानों में की गई है। इस प्रन्थ के दूसरे संस्करण 
के अन्त में “(0॥ ५6७ ?]050फग9 ए८087(४!” इस विषय पर एक व्याहयान 
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च्योग की तुलना का ही यिषय बाकी रह जाता है, जिसके बारे में कुछ लोगों की 
समझ दै, कि इसकी उपपात्ति हमारे प्राचीन शाख्रकार्रों ने नहीं बतद्ाई है। परंतु 
.णुक इसी विषय का विचार भी इतना विस्तृत है, कि उसका पूर्णतया प्रतिपादन 
करने के लिये एक स्वतंत्र ग्रन्थ ही लिखन! पढ़ेगा। तथापि, इस विषय पर इस 
अन्थ में थोड़ा भी विचार न करना उचित न होगा, हसलिये केवल दिग्दशन कराने 
-के लिये इसकी कुछ महस्वपूर्ण बातों का विवेचन इस उ पश्तंद्वार में अब किया जावेगा। 
थोड़ा भी विचार करने पर यह सहज ही ध्यान में था सकृता है, कि 
-सदाचार और दुराचार, तथा धम और अधम, शब्दों का उपयोग यथार्थ में ज्ञान- 
यान्‌ मलुष्य के कर्म के ही लिये होता है; और यही कारण है कि नीतिमत्ता केवल 
जड़ कर्मों में नहीं, किंतु बुद्धि में रहती है। “ धर्मो द्वि तेपामधिको विशेषः”--- 
-धर्म-श्रधर्म का ज्ञान मनुष्य का भ्रथांत्‌ बुद्दिमान्‌ प्राणियों का ही विशिष्ठ गुण है--- 
इस बचन का तास्पय और भावार्थ भी वही है। किसी गधे या बैल के कर्मा को देख 
-कर हम उसे उपद्ववी तो बेशक कह्दा करते हैं, परन्तु जब वह धक्का देता है तब उस 
“पर कोई नालिश करने नहीं ज।ता इसी तरद्द किसी नदी को, उसके पारिणाम की 
और ध्यान देकर, हम भयंकर अवश्य कद्दते हैं, परन्तु जब उसमें बाढ़ भ्रा जाने से 
फसल बह जाती है तो “ अधिकांश लोगों की ग्रधिक हानि ” होने के कारण कोई 
डसे दुराचारिणी, लुबेरी श्रनितिमान्‌ नहीं कहता। इस पर कोई प्रश्न कर सकते हैं, 
कि यदि धर्म-अधर्म के नियभ मनुष्य के व्यवह्वारों दी के लिये उपयुक्त हु प्रा करते हैं, 
तो मनुष्य के कर्मों के भल्ते-बुरेपन का विचार भी केवल उसके कम से ही करने 
में क्या हानि है ? हस प्रश्न का उत्तर देना कुछ कठिन नहीं। श्रचेतन भ्रस्तुओं और 
पशु-पक्ती झ्ादि मूह योनि के प्राणियों का दृष्टांत छोड़ दें भ्रोर यदि मनुष्य के ही 
कृद्यों का विचार करें, तो भी देख पढ़ेगा कि जब कोई आदमी अपने पागलपन 
से भ्रथवा अनजाने भें कोहू भपराथ कर डालता है, तव वह संसार में भर कानून 
द्वारा तम्य माना जाता है । इससे यही बात सिद्ध होती है, कि मनुष्य के भी 
कर्म-अ्रकर्म की भल्वाई-घुराहे ठदराने के लिये, सब से पहले उसकी बुद्धि का द्वी 
विचार करना पड़ता है--भ्रथांत्‌ यह विचार करना पड़ता है, कि उसने 
उस कम को किस उद्देश, भाव, या हेतु से किया और उसझो उस कम के परिणाम 
का ज्ञान था या नहीं। किसी धनवान्‌ मनुष्य के लिये, यह कोई कठिन 
“काम नहीं, कि वह अपनी इच्छा के अनुसार मनमाना दान दे दे » येंद् दान- 
विषयक काम “ अच्छा ” भले ही हो; परन्तु उसकी सच्ची नैतिक योग्यता उस दान 
की स्वाभावि$ क्रिया से ही नहीं ठदराई जा सकती । इसके लिये, यह भी: 
-भी छापा गया है । जब प्रो. डायमन सन १८९३ में हिन्दुस्थान में आये थे, तब 
उन्होंने बंबई की रायछ एजिथ्राटिक सोसायटी में यदद व्याख्यान दिया था। इसके 
अतिरिक्त 2५4८ 2२८0670# बढव्द#07०5०१/5 ० (/० छ/ब्बरां॥445 
नामक डायसन साहब का प्रन्थ भी इस विषय पर पढ़ने योग्य है। 
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देखना पड़ेगा, कि उस धनवान मनुष्य की बुद्धि सचमुच श्रद्धायुक्त है या नहीं ४ 
और, इसका निणय करने के लिये यद्दि स्वाभाविक रीति से किये गये धनवान के- 
सिवा ओर कुछ सुबृत न हो, तो इस दान की योग्यता किसो श्रद्धापूर्वक किये 
गये दान की योग्यता के बराबर नहीं समझी जाती--ओऔर कुछ नहीं तो संदेह 
करने के लिये उचित कारण अवश्य रद्द जाता है। सब धर्म-श्रधर्म का विवेचना 
हो जाने पर महाभारत में यही बात एक श्राख्यान के स्वरूप में उत्तम रीति से: 
समभाई गई है। जब युधिष्टिर राजगढ़ पा चुके तब उन्होंने एक बृहत्‌ श्रश्वमेष 
यज्ञ किया। उसमें अन्न ओर द्वव्य श्रादि के श्रपूर्व दान करने से ओर लाखों मनुष्यों 
के संतुष्ट होने से उनकी बहुत प्रशंसा होने लगी। उच्च समय वहाँ पुक दिव्य 
नकुल ( नेवला ) श्राया ओर युधिष्ठिर से कहने लगा--“ तुझ्यारी ब्यथ ही प्रशंसा 
की जाती है । पूरवेकाल में इसी कुरुक्षेत्र में एक दारिद्री ब्राह्मण रहता 
था जो उब्च्छी-प्ीत्त से अथांत्‌ खेतों में गिरे हुए श्रनाज के दानों को चुन 
कर अपना जीवन-निर्वाह किया करता था । एक दिन भोजन करने के समय 
उप्तके यहाँ रुक अ्रपरिचित आदमी छुथा से पीड़ित श्रतिथि बन कर थ्रा गया। 
वह दरिदी ब्राह्मण श्रोर उसके कुटुस्बीजन भी कई दिनों के भूखे थे; 
शो भी उसने अपने, अपनी स्त्री के ओर श्रपने लड़कों के सामने परोसा हुआ 
सब सच्त्तू उस तिथि को सर्मपण कर दिया । इस प्रकार उश्ने जो अ्रतिथि-यक्ष 
किया था, उसके महत्त्व की बराबरी तुम्हारा यज्ञ--चाहे यह कितना ही बढ़ा 
क्यों न हो--कभी नहीं कर सकता ” ( मभा. अश्व. ६० ) । उस नेवलें का मुँह 
और आधा शरीर सोने का था। उप्ने जो यह कहा, कि युधिष्ठिर के अश्वमेघ 
यज्ञ की योग्यता उस गरीब त्राह्मण द्वारा अतिथि को दिये गये सेर भर रूत्त के 
बराबर भी नहीं है, इसका कारण उसने यह बतलाया है कि,--उस ब्राह्मण के- 
घर में अतिथि की जूठन पर लोटने से मेरा झुँह और श्राधा शरीर सोने का हो गया 
परन्ठु युधिष्टिर के यक्ष-मंडप की जूठन पर लोटने से मेरा बचा हुआ भ्राधा शरीर. 
सोने का नहीं द्वो स्का ! ? यहाँ पर कर्म क बाह्य परिणाम को ही देख कर यदि 
इसी बात का विचार करे, कि श्रधिकांश लोगों का श्राधिक सुख किसमें है, तो 
यही निर्णय करना पड़ेगा, कि एक अ्रतिथि को तृप्त करने की श्रपेत्ञा लाखों आद- 
मियों को ठृप्त करने की योग्यता लाखयुनी अ्रधिक है। परल्तु प्रश्न यह है, कि 
केवल धर्म-दृष्टि से ही नहीं, किन्तु नीति-दृष्टि से भी, क्या यह निर्एय ठीक होगा ? 
किसी को श्राि 6 धन-सम्पति मिल्र जाना या लोकोपयोगी श्रनेक श्रच्छे श्रच्छे फाम' 
करने का मौका मिल जाना केवल उसके सदाचार पर ही अवलंबित नहीं रहता 
है। यदि वह गरीब ब्राह्मण द्वव्य के अ्रभाव से बढ़ा भारी यज्ञ नहीं कर सकता 
था, और इसलिये यदि उसने अपनी शाक्ति के अनुसार कुछ अल्प और तुच्छु काम' 
दी किया तो क्या उल्लकी नैतिक या धार्मिक योग्यता कम समझी जायगी १ कभी 

हीं। यदि कम सममभी जावे तो यह्दी कहदना पड़ेगा, कि गरीबों को धनवानों # 
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सदश नीतिमान्‌ और धार्मेक होने की कभी इच्छा ओर भ्राशा नहों रखनी चाहिये। 
धास्मस्वातंत्य के श्रनुप्तार श्रपनी बुद्धि को शुद्ध रखना उस ब्राह्मण के अ्रधिकार में * 
था; और, यदि उसके स्वल्पाचरण से इस बात में कुछ भी संदेह नहीं रह जाता, 
कि उसकी परोपकार बुद्धि युधिष्टिर के ही समान शुद्ध थी, तो उस ब्राह्मण की 
आर उसके स्वल्प कृत्य की नेतिक योग्यता युधिष्टिर के और उसके बहुब्यव-साध्य 
यक्ष के बराबर ही मानी जानी चाहिये | बल्कि यह भी कहा जा सकता है, कि 
कई दिनें तक चुधा से पीढ़ित होने पर भी उस गरीब ब्राह्मण ने अ्द्नदान करके 
लतिथि के प्राण बचाने में जो स्वार्थ व्याग किया, उससे उसझ्ी शुद्ध बुद्धि और भी 
अधिक व्यक्त होती है। यह तो सभी जानते हैं, कि घैये श्रादि गुणों के समान 
शुद्ध बुद्धि की सच्ची परीक्षा संकट-छाल में ही हुआ करती है; और, कान्ट ने भी 
श्रपने नीति-ग्रंथ के आरम्भ में यही प्रातिपादन किया हे,क्रि संकट के समय भी 
जिसकी शुद्ध बुद्धि ( नतिक सत्त्व ) श्रष्ट नही होती, वही सच्चा नीतिमान है! 
शक्त नेवल्ले का श्राभिपाय भी यही था । परन्तु युधिष्टिर की शुद्ध ठुद्धि की परीक्षा 
कुछ राज्यारूढ़ होने पर संपत्ति-काल में किये गये एक अश्वमेध यज्ञ से ही होने को 
न थी; उसके पहले ही श्रथात्‌ प्राए्तिकाल की अनेक अड्चनों के मौकों पर उसको 
पूरी परीक्षा हो छुक्ी थी; इसीलिये मद्राभागरतकार का यह सिद्धान्त है कि घर्म- 
अधर्म के निर्णय के सूचम न्याय से भी युत्रिड्टिर को धार्मिक ही कहना चाहिये! 
कहना नहीं होगा, क्रि वह नेवला निम्दक उहराया गया है । यहों एक श्रोौर बात 
ध्यान भें देने योग्य है कि महाभारत में यह वर्णन है, कि श्रश्वमेघ करनेवाले को 
जो गति मिलती है वही उस ब्राह्मण को भी मिली । इससे यही सिद्ध होता है, 
कि उस बाह्मण के कम की योग्यता युधिष्टिर के यज्ञ की अपेत्ता अधिक भल्ने ही 
न हो, तथापि इसमें सन्देह नहीं कि महाभारत-कार उन दोनों की नेतिक और 

:मिंक योग्यता एक बराबर सानते हैं। व्यावहारिक कार्यों में भी देखने से मालूम 
है, उकता है, कि जब किसी घर्मकृत्य के लिये या लोकोपयोगी कार्य के लिये कोई 
लखपती मनुष्य हजार रुपये चंदा देता है. ओर कोई गरीब मनुष्य एक रुपया चंदा 
देता है, तब हम लोग उन दोनें। की नतिक योग्यता एक समान ही समभते हैं । 
* चेदा ” शब्द को देख कर यह दृष्टान्त कुछ लोगों को कदाचित्‌ नया मालूम हो; 
परंतु यथाथे में बात ऐसी नहीं है, क्योंकि उक्त-नेवले की कथा का निरूपण करते 
- मय ही धर्म-अधमम के विवेचन में कहा गया है किः--- 


सहस्रशक्तिश्व शतं शतशाक्तिदेशापि च । 
दद्यादपश्च यः शक्तत्या सर्वे तुल्यफलाः स्मृताः ॥ 
कर, 52 रे ! हर 
भ्रथोत्‌ “ हजारवाले ने सो, सावाले ने दुस, ओर किसी ने यथाशक्ति थोड़ासा 


पानी ड्ढी दिया, तो भी ये सव तुल्प फल हैं, अथीत्‌ इन सब की योग्यता एक बरा- 
बर है ” ( सभा. अश्व, ६०, ६७. ); और “ पल्ल पुष्प फल्ल तोय ” (गी. ६. २६) - 


- ३७६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र । 


इस गीता-वाक्य का ताए्पर्य भी यही है । हमारे धर्म में ही क्‍या, ईसाई धर्म भे 
भी इस तत्त्व का संग्रह है। ईंसामसीह ने एक जगह कहा है--“ जिसके पास 
अधिक है उससे अधिक पाने की आशा की जाती है ” ( ल्यूछ १२. ४८) । एक 
दिन जब इंसा मंदिर ( गिरजाघर ) गया था, तब वहाँ धर्मार्थ द्रव्य इकहा करने 
का कार्य शुरू होने पर अत्यंत गरीब विधवा सत्री ने अपने पास की कुल पूँजी-- 
दो पैसे निकाल कर--उस धर्मकार्य के लिये दे दी | यह देख कर इंसा के सुद्द से 
यह उद्भार निकल पड़ा, कि “ इस स्त्री ने श्रन्य सब लोगों की अपेत्ता आधिक दान 
दिया है ””। इसका वर्णन बाइवल ( मार्क. १२. ७३ और ४४ ) में है। इससे 
यह स्पष्ट है, कि यह बात ईंसा को भी मान्य थी, कि कर्म की योग्यता कर्ता की 
बुद्धि से ही निश्चित की जानी चाहिये; और, यदि कता ही बुद्धि शुद्ध हो तो बहुधा छोटे 
छोटे कमी की नैतिक योग्यता भी बढ़े बड़े कर्म की योग्यता के बराबर हवी हो जाती है | 
इसके विपरीत, श्रथीत्‌ जब बुद्धि शुद्ध न हो तब, किसी कर्म की नेतिक योग्यता 
का विचार करने पर यह मालूम होगा, कि यद्यपि हत्या करना केवल एक ही कम 
है, तथापि अ्रपनी जान बचाने के लिये दूसरे की हत्या करने में, झओऔर किसी राह 
चलते धनवान्‌ सुसाफिर को द्रव्य के लिये मार डालने में, नैतिक दृष्टि से बहुत 
अ्रन्तर है। जमेन कवि शशिल्र ने इसी आशय के ए% प्रसंग का वर्णन शअ्रपने 
« विलिथम टेल ” नामझ नाटक के श्रन्त में किया है; और वहाँ वाह्यतः एक ही 
से देख पड़नेवाले दो कृत्यों में बुद्धि की श॒ुद्धता-अ्रशुद्धता के कारण जो भेद दिख" 
लाया गया है, वही भेद स्वाथ-त्याग और सवा के लिये की गई हत्या में भी है। 
इससे मालूम होता है, कि कर्म छोटे बड़े दो या बराबर हों, उनमें नतिक दृष्टि से 
जो भेद हो जाता है वह कर्त्ता:के देतु के कारण ही हुआ करता है । इस हेतु को ही 
उद्देश, वासना या बुद्धि कहते हैं । इसका कारण यह है कि “बुद्धि ” शब्द का 
शास्त्रीय श्रर्थ यद्यपि ब्यवस्तायात्मक इन्द्रिय' है; तो भी ज्ञान, वासना, उद्देश और 
: हेतु सब बुद्धीन्द्िय के व्यापार के ही फल हैं, अ्रतएव इनके लिये भी बुद्धि शब्द 
द्वी का सामान्यतः प्रयोग किया जाता है; ओर, पहले यह भी बतलाया जा चुका 
है, कि स्थितप्रज्ञ की साम्य-बुद्धि में ध्यवपायात्मक बुद्धि की स्थिरता ओर वासना- 
त्मछऋ बुद्धि की शुद्धता, दोनों का समावेश होता है । भगवान्‌ ने अजुन से कुछ यह 
. सोचने को नहीं कद्दा, कि युद्ध करने से कितने मनुष्यों का कितना कल्याण होगा और 
कितने लोग की कितनी हानि होगी; बल्कि अ्रजुन से भगवान्‌ यही कहते हैं:-- 
इस समय यह विचार गौण है कि तुम्हारे युद्ध करने से भीष्म मरेंगे कि द्रोण; 
मुख्य प्रश्न यही है कि तुम किस बुद्धि ( हेठु या उद्देश ) से युद्ध करने को तैयार 
हुए हो । यदि तुन्हारी बुद्धि स्थितप्रज्ञों के समान शुद्ध होगी और यदि तुम उस 
पवित्र बुद्धि से अपना कतैव्य करने लगोगे, तो फिर चाह्दे भीष्म मरे या द्रो ण, तुम्हें 
उसका पाप नहीं लगेगा । तुम कुड इस फल की भ्राशा से तो युद्ध कर ह्वी नहीं 
. रहे हो कि भीष्म मारे जायें । जिस राज्य में तुम्हारा जन्म-सिद्ध हक्‌ है, उसका 


उपसंहार । ४७७: 


हिस्सा तुमने माँगा, ओर युद्ध दालने के लिये यथाशक्ति गम खाकर बीच-बचाव करने 
का भी तुमने बहुत कुछ प्रयत्न किया; परन्तु जब इस मेल के प्रयत्न से ओर साधु- 
पन के मांगे से निवोह नहीं हो सका, तब लाचारी से तुमने युद्ध करने का निश्चिय 
किया है। इसमें तुहारा कुछ दोष नहीं है; क्योंकि दुष्ट मजुप्यसे, किसी ब्राह्मण की 
नाई, अपने घर्मानुसार प्राप्त हक की भित्ता न माँगते हुए, मौका भरा पड़ने पर 
च्त्रिपधर्म के अनुसार लोक-संग्रहार्थ उसझी प्राप्ति के लिये युद्ध करन! ही तुझारा 
कर्तव्य है ( मभा. उ. २८ ओ्रौर ७२; और वनपर्च ३३-४८ और ५० देखो ) | भगवान्‌ के 
उक्त युक्तिवाद को व्यासजी ने भी स्वीकार किया है ओर उन्हों ने इसी केद्वारा श्रागे 
चलकर शान्तिपव॑ में युधिष्टि का समाधान किया है (शां थ. ३२ और ३३ )! 
परन्तु कर्म-अकर्म का निर्णय करने के लिये बाद्वे को इस तरह से श्रष्ट मान लें, तो 
अब यह भी अवश्य जान लेना चाहिये कि शुद्ध ब्राद्धि किसे कहते हैं । क्योंकि मन 
श्रीर बुद्धि दोनों प्रकृति के विकार हैं । इसलिये वे स्वभावतः तीन प्रकार के अर्थात्‌ 
सात्तिक, राजस बुद्धि भर तामस हो सकते हैं । इसीलिये गीता में कह्दा है, कि शुद्ध या 
सात्विक बुद्धि वह है क्िजों बुद्धि से भी परे रहनेवाले नित्य आत्मा के स्वरूप को 
पहचाने ओर यह पहच/न कर कि सब प्राणियों में एक आत्मा है, उच्ची के 
अनुसार कार्य-अ्रकार्य का निर्णय करे । इस सा/स्विक बुद्धि का ही दूसरा नाम साम्य- 
बद्धि है; ओर इसमें “साम्प्र' शब्द का अर्थ “सबंभूतान्तगंत आत्मा की एकता 
या समानता को पहचाननेवाली ” है। जो बुद्धि इस समानता को नद्दीं जानती 
बह न तो शुद्ध है श्रार न साक्षिक। इंस प्रकार जब यह मान लिया गया कि 
नीति का निर्णय करने में साम्य-बुद्धि हो श्रेष्ठ है; तब यह प्रश्न उठता है कि बाद्वे 
की इस समता अथवा साम्प को केसे पहचानना चाहिये ? क्योंकि बुद्धि तो श्रन्त 
रिम्द्रिय है, इसलिये उश्चका भला-बुरापान हमारी आँखों से देख नहीं पड़ता। अत- 
एव वुद्धि की समता तथा शुद्धता की परीक्षा करने के लिये पहले मनुग्य के बाह्य 
आचरण के, देखना चाहिये; नहीं तो कोई भी मनुष्य ऐसा कह कर, हल मेरी बाद्धि 
शुद्ध है; मनमा ना वतांव करने लगेगा । इसी से शास्त्रों का सिद्धान्त है, कि सच्चे 
म्ह्नज्ञानी पुरुष को पहचान उसके स्वभाव से ही हुआ करती है, जो केवल मुँह 
से कोरी बातें करता है बढ सच्चा साधु नहीं । भगवद्गीता में भी स्थितप्रज्ञों तथा 
भगवद्धक्तों का लक्षण बतलाते समय खास करके इसी बात का वर्णन क्रिया 
गया है, कि वे संसार के अन्य लोगों के साथ केस्ता बर्ताव करदे हैं; और, तेरहवें 
अध्याय में ज्ञान की ब्याख्या भी इसी प्रकार--श्रथात्‌ यह बतला कर ऊि स्उभाव 
पर ज्ञान का क्या परिणाम्त होता-है की गईं है । इसले यद साफ मालूम 
इंता है, कि गीता यह कभी नहीं कद्दती कि बाह्य कर्मो ढी और 
कुछु भी ध्यान न दो । परन्तु इस बात पर भी ध्यान देवा चाहिये, 
कि किसी मनुष्य कौ--विश्वेष करके अनजाने मनुष्य की--बुद्धि को समता को 
परीक्षा करने के स्षिये यग्रपि केबल उसका वाह फर्म या आचरख--पऔर-उसमें 
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भरी, संकट समय का आचरण--ही प्रधान साधन है, तथापि केवल इस बाह्य 
आचरण-द्वाराहा नीतिमत्ता की अचुक परीक्षा हमेशा नहीं हो सकती। क्योंकि 
उक्त नकुल्ोपाख्यान से यह सिद्ध हो चुका है, कि यदि बाह्य कर्म छोटा भी हो 
तथापि विशेष अवसर पर उध्तद्ी नतिक्त योग्यता बड़े कर्मों के ही बराबर हो जाती 
है। इसी लिये हमारे शाखऊझारों ने यह घिद्धान्त किया है कि बाद्य कर्म चाहे छोटा 
हो या बड़ा, और वह एक ही को सुख देनेवाला हो या अधिकांश लोगों को, 
उसको केवल बुद्धि की शुद्धता का एक प्रमाण मानना चाहिये--इससे श्रधिक 
महत्त्व उस्ते नहीं देना चाहिये; किन्तु उस वाद्य कर्म के आधार पर पहले यह देख 
खेना चाहिये कि कर्स करनेवाले की बुद्धि कितनी शुद्ध है; ओर, अ्रन्त में इस रीति 
से व्यक्त होनेबाली शुद्ध बुद्धि के श्राधार पर ही उक्त कर्म की नीतिमत्ता क्वा निर्णय 
करना चाहिये--यह निर्णय केवल बाद्य कृमों को देख ने से टीक ठीक नहीं हो 
खकता । यही कारण है कि £ कर्म की अवेह्ा बुद्धि श्रेष्ठ ह' (२. ४६ ) ऐसा 
ऋहकर गीता के कर्मबोग में सम श्रोर छद्ध वुद्धि को अर्थात्‌ वासना को ही प्रधा- 
जत/ दी! गई है । नारदपत्ञरात्र नामक भागवतघस का गीता से भी अ्र्वाचीन 
(क अन्ध हैं; उसमें मार्केडेय नारद से कहते हैं 
मानस प्राणिनमेव सर्व॑कर्मेक्कारणम्‌ । 
मनोंसुरूप वाक्ष्यं च वाक्येन प्रस्फुर्ट मनः ॥ 
श्राँत्‌ “ मन द्वी लोगों के सब कर्मों का एक (मूल ) कारण है। जैसा नन 

रहता है दैसी ही वात निकलती है, और वातचीत से मन प्रगट होता है? ( न!- 
वे. १. ७. १८) | सारांश यह हे कि सन (अर्थान्‌ मन का निश्चय ) सब से प्रथम 
है, उछके श्रनन्तर सब कर्म हुआ करते है। इसलिये कर्म अकर्म का निर्णय करने 
के लिये गीता के शुद्ध ब॒द्दि के सिद्धान्त को ही बोद्ध अन्थकारों ने स्वीकृत क्रिया 
है। उदाहरणार्थ, धम्मपद नामझ बौद्ूधर्सीय प्रसिद्ध नीति-अन्थ के आरस्भ में 
ही कहा है किः-- 

मनोपुच्बंगंमा मनोसेद्ठा ( श्रेष्ठ) मनोमया। 

मनसा च पडुंड्ेल भासति व! करोति वा। 

ठतों ने दुक्खमन्वेति चक्नु बहतों पद ॥ 
घर्थात्‌ “ मन यानी मन का व्यापार प्रथम है, उसके अनन्तर धर्म-श्रधर्ण का 
आचारण होता है; ऐसा ऋम द्वोने के कारण इस काम में मन ही मुख्य श्रौर श्रेष्ठ है, 
इसलिये इन सब कर्मों को मनोमय ही सममना चाहिये, श्रथात्‌ कर्ता का मन 
जिस प्रकार शुद्ध या दुष्ट रद्दाता हैं उसी प्रक्रारा उसके भाषण ओर कर्म भी भले- 
बुरे हुआ करते दें तथा उसी प्रकार आगे उपे सुख-दुःख मिलता है।”* इसी 


# बढ भाषा के इस ?होक का भिन्न मिन्न छोग भिन्न भिन्न अधे करते हैं। 
तक दम समझते दै, इस “ठोक को रचना इसी तत्व पर ढी गई है, दि 





“परन्तु जद्दों 


डउपसंहार । ४७६ 


सरह उपनिषद्रों श्र गीता का यह श्रनुमान भी ( कीषी. ३. १ ओर गीता. $८- 
4७ ) बोद्ध धर्म में मान्य हो गया है, कि जिसका मन एक बार शुद्ध और निष्कास 
हो जाता है, इन स्थितप्रज्ञ पुरुष से फिर कभी पाप होना सम्भव नहीं, अर्धात्‌ सच 
कुछ करके भी वह पाप पुण्य से आलिप्त रहता है । इसीलिये बोद्ध धर्मग्रन्थों में 
अनेछ स्थलों पर वर्णन किया गया है, कि  अ्रहंत्‌ ” अर्थात्‌ पूर्णो वस्था में पहुँचा 
हुआ मनुष्य हमेशा ही शुद्ध ओर निष्पाप रहता है ( धर्म्मपद २६४ श्रीर २६१; 
मिलिद-प्र. ४७. ९. ७)। 

पश्चिमी देशों से नीति का निर्णय करने के छिये दो पन्‍्थ हैं:-- पहला श्राधि- 
देवत पन्‍थ, जिसमें सदसद्विवेक-देवता की शरण में जाना पड़ता है; ओर दूसरा 
आधिभोतिक पन्‍्थ है, कि जो इस वाह्य कसोर्टी के द्वारा नीति का निर्णय करने के 
लिय कहता है क्लि “ भ्रथिक्रांश लोगों का श्रविक हित किससे है । ?? पान्‍्तु ऊपर 
किये गये विश्रेचन से यह स्पष्ट मालूम हो सकता है, कि ये दोनों पन्‍थ शास्तर-दृष्टि 
से श्रपूर्ण तया एक-पक्षीय हें । कारण यह है कि सदसद्विदेक शाक्ते कोई स्वतंत्र 
वस्तु या देवता नहीं है, किन्तु वह व्यवसतायात्मह बुद्धि में ही शामिल है, इसालिये 
प्रद्येक मनुष्य की कृति ओर स्वभाव के अनुसार उसकी सदसद्विवेक बुद्ध भी 
सात्विक, राजप्र या तामस हुग्चा करती है। ऐसी अवस्था में उप्का कार्य-अऊार्य 
निणंय दोपरहित नहीं हो सकता; आर यदि केवल “अधिकांश ल्लोगों का श्राधिक 
सुख ” किसमें है, इस बाह्य आधिभीातिक कप्तोटी पर ही ध्यान दकर नोतिमत्ता 
का निर्णय करें, तो कस करनेवाले पुरुष की बुद्धि का कुछ भी विचार नहीं हो सकेया । 
तब, यदि कोई महुप्य चोरी या व्यभिचार करे ओर उसके बाह्य श्रतिष्टकाररू परि- 
खा्मों को कम करने के लिये या छिपाने के ।लिये पहले ही से सावध!न होकर कुछ 
कुटिल प्रबंध कर ले, तो यरद्दी कहना पड़ेगा कि डसक्का दुष्क्ृत्य, आधिभातिक नीति 
इष्टि से, उतना निन्दुनीय नहीं है। झतएव यह बःत नहीं, कि केवल वेदिक धर्म में 
ही काण्कि, वाचिक श्रार मानसिक शुद्धता की ग्रावश्यक्रदा का वर्णन क्रिया गया 
हो ( मनु. १२. ३-८; ६. २६ ); किन्तु बाइवल में भी ब्यभिचार को केवल कायिक 
पाप न सामकर, परख्री की ओर दूसरे पुरुषों का देखना था परपुरुप की ओर दूसरी 
ख्ियों का देखना भी व्यभिचार माना गया है ( मेथ्यू. ९. २८); ओर दोद्ध धर्म में 
कायिक अ्रथांत्‌ वहा शुद्धता के साथ साथ वाचिक ओर मानसिक शुद्धता की भी 
आवश्यकता बतलाई गई है ( धम्मे. ६६ श्रोर ३६१ ) ! इसके सिवा ग्रीन साहब 
का यह भी कहना है, कि बाद्य सुख को ही परम साध्य मानने से मलुष्य-मनुष्य में 
ओर राष्ट्रराष्ट में उसे पाने के लिये प्रतिद्दन्द्िता उत्पन्न हो जाती है और कल्नह 





कमे-मकमे का निर्णय करने के लिये मानसिक त्यिति का विचार अवश्य करना पडता 
हू । धम्मे-पद्‌ का मेक्समूलर साहब ने अंग्रेजी में भाषांतर किया है । उसमें इस श्लोक 
'द। रोच देखिये। 5, छे, छ, ७०७ 99, 3, 4. 


गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । छद०- 


का होना भी सम्भव है; क्योंकि वाह्मय सुख की प्राप्ति के लिये जो बाह्य साधन 
आवश्यक हैं, वे प्रायः दूसरों के सुख को कमे किये बिना अपने को नहीं मिल 
सकते । परन्तु साम्यबुद्धि के विषय में ऐसा नह कह सकते। यह श्रान्तारेऊ सुख 
आत्मवश है, श्रथौत्‌ यह किसी दूसरे मनुष्य के सुख में बाधा न डालकर प्रत्येक को 
मिल सकता है। इतना ही नहीं; किंतु जो आत्मैक्य को पहचान कर सव प्राणियों से 
समता का व्यवहार करता है, वह गुप्त या प्रगट किसी रीति से भो कोई दुष्कृत्य कर 
ही नहीं सकता; श्रोर फिर उसे यह बतलाने की आवश्यकता भी नहीं रहनी कि 
« हमेशा यह देखते रहो क्लि श्रधिकांश लोगों का श्रधिक सुख किसमें है । ”कारण 
यह है कि कोई भी मनुष्य हो, वह सार-असार विचार के वाद ही किसी कृत्य को 
किया करता है । यह बात नहीं, कि केवल्ल नेतिक कर्मो का निर्णय करने के लिये 
द्वी सार-असार-विचार की श्रावश्यकता होती है। सार-अधप्तार-विचार करते समय 
यही महस्व का प्रश्न होता है कि श्रन्तःकरण केसा होना चाहिये ? क्योंकि सव 
लोगों का अन्तःकरण एकसमान नहीं होता । अतएवं, जब कि यह कह दिया कि 
* श्रन्तःफरण में सदा साम्य-बुद्धि जागृत रहनी चाहिय्रे; ”” तब फिर यह बतलाने 
की कोई आवश्यकता नहीं, कि श्रधिकांश लोगों के था सब प्राणियों के हित का 
सार-असार-विचार करो । पश्चिमी पंडित भी श्रब यह कहने लगे हैं, कि मानव- 
जाति के प्राणियों के संबंध;में जो कुछ कत्तंव्य हैं वे तो हैं ही, परंतु मूल जानवरों 
के संबंध में भी मनुष्य के कुछ कर्तव्य हैं जिनका समावेश कार्य-अ्रकार्य-शास्त्र में 
किया जाना चाहिये । यदि इसी व्यापकदष्टि से देखें तो मालूम होगा कि “ श्रधि- 
कांश लोगों का अधिक हित ” की अपेक्षा ४ सर्व-भूतद्वित ” शब्द ही अ्रधिक- 
व्यापक और उपयुक्त है, तथा “ साम्यबुद्धि ” में इन सभी का समावेश हो जाता 
है । इसके विपरीत, यदि ऐसा मान लें कि किसी एक मनुष्य की बुद्धि शुद्ध ओर 
सम नहीं हैं; तो वह इस बात का ठीक ठोक द्विसाब भले ही करले कि “ श्रघि- 
काश लोगों का श्रधिक सुख ” किप्में है, परन्तु नीतिधर्म में उसको भ्रवृत्ति होना 
संभव नहीं दै। क्योंकि, किसी सत्काय की श्रोर प्रव्त्ति होना तो शुद्ध मन का 
गुण या धर्म है--यद्द काम कुछ द्विसाबी मन का नहीं है । यदि कोई कहे, कि 
४ हिसाब करनेवाले मनुष्य के स्वभाव या मन को देखने की तुम्दें कोई श्रवश्य- 
कता नहीं है, तुम्दें केवल यद्दी देखना चाहिये कि उसका किया हुश्रा हिसाब सही 
है या नहीं, श्रर्थात्‌ उस द्विसाव से लिर्फ यह 5ख लेना चाहिये कि कत्तब्य- £ कत्तब्य 
का निर्णय हो कर तुस्हारा काम चल जाता है या नहीं?-तो यद भी सच नहीं हो 
सकता । कारण कह है कि सामान्यतः यह तो सभी जानते हैं कि सुखर॒ःख किसे 
कहते हैं; तो भी सब॒;प्रकार के सुख-दुःखों के तारतम्य का हिसाब करते समय पहले 
यह निश्चय कर लेना पढ़ता ६ $ किस प्रहार े सुख-दु;खों को कितना महत्व 
देना चाहिये; परस्तु खुछ-द्रुःख को इस प्रकार माप क्षरने के लिये, उष्णतामापक 
अंत्र के समान, कोई निश्चित बहा साधन न ढो बतेमान समय में है, श्रोर न 


उपसंद्ार | डंपटै 


अविष्य में ही उसके मित्तल सकने की कुछ संभावना द, इसलिये सुखदुःख्ों 
की ठौक ठीक कीमत ठट्दरानेका काम्त, यानी उनके महर्व या योग्यता का निर्णय 
करने का काम, प्रत्यक्ष मनुष्य को अपने मन से ही करना पड़ेगा। परन्तु 
जिसके मन में ऐसी भात्मोपम्य बुद्धि पूर्ण रीति से जागृति नहीं हुई है, कि 
“जैप्ता में हूँ वैसा ही दूसरा भी है,” उसे दूसरों के सुख दुःखों की तीबता का 
स्पष्ट ज्ञान कभी नहीं हो सकता; इसलिये वह इन सुख दुःखों की सच्ची योग्यता 
कभी जान ही नहीं सकेगा; और, फिर तारतम्थ का निर्णय करने के लिये उसने 
सुख-दुःखों की जो कुछ कीमत पहले ठहरा ली होगी उसमें भूल दो जायगी और 
अंत में उसका किया हुआ सब द्विसाव भी गलत हो जायगा। इसीलिये कहना 
पढ़ता है, कि “ श्रधिकांश लोगों के अधिक सुख को देखना ”” इस वाक्य में “ देखना!” 
प्विफ हिसाब करने की बाह्य क्रिया है जिसे अधिक महत्त्व नहीं देना चाहिये, किन्तु 
जिस आत्मौपम्य ओर निर्लोभ बुद्धि से ( श्रनेक ) दूसरों के सुख-दुःखों की ययाथ्थ 
कीमत पहले ठहराई जाती है, वही सब प्राणियों के विषय में साम्यावस्था को 
पहुँची हुई शुद्ध बुद्धि ही नीतिमत्ता की सच्ची जड़ है। स्मरण रहे के नीतिमत्ता 
निर्मम, शुद्ध, प्रेमी, सम, या ( संक्षेप में कहें तो ) सस्दशील अंतःकरण का धर्म है; 
वह कुछ, केवल्न सार-ग्रसार-विचार का फल नहीं है । यह पिद्धान्त इस कथा से 
और भी स्पष्ट हो जायगा;--भारतीय युद्ध के बाद युधिष्ठिर के राज्यलीन होने पर 
जब कुन्ती श्रपने पुत्रों के पराक्रम से क्ृतार्थ हो चुकी तब वह धृतराश्टू के साथ 
वानप्रस्था भ्रम का आचारण करने के लिये वन को जाने लगी । उस समय उसने 
युधिष्टिर को कुछ उपदेश किया है; झोर, ' तू श्रधिकांश लोगों का कल्याण किया कर! 
इत्यादि बात का वतझ्नड़ न कर उसने युधिष्ठिर से सिर्फ यही कद्दा है कि “ मनस्ते 
महदस्तु च”? ( मभा. भ्रश्च, १७.२१ ) श्र्थांत्‌ ' तू श्रपने मन को हमेशा विशाल 
बनाये रख ।” जिन पश्चिमी पंडितों ने यह प्रतिपादन किया है, कि केवल “' अ्रधि- 
कांश लोगों का अधिक सुख किसमें है” यद्दी देखना नीतिमत्ता की सच्ची, शास्त्रीय 
ओर सीधी कसोटी है; वे कदाचित्‌ पहले हो से यह म/न लेते हैं; कि उनके समान 
डी धन्य सब लोग शुद्ध मन के हैं, और ऐसा सम्रक कर वे अन्य सव लोगों को 
यह बतलाते हैं कि नीति का निर्णय किस रीति से किया जावे । परन्तु ये पंडित 
जिश्न बात को पहले ही से मान लेते हैं वह सच नहीं हो सकती, इसलिये नीति- 
निय का उनका नियम अपूर्ण और एक-पक्षीय सिद्ध होता है। इतना ही नहीं; 
चढ्किि उनके लेखों से यह अमकारक विचार भी उत्पन्न हो जाता है के मन, 
स्वभाव या शत को यथाथे मे श्रधिक-अधिर श्द्ध ओर पापभीर बनाने का प्रय्न 
करने के बदले, यदि कोई नीदिमान्‌ बनने के लिये अपने कममों के बाह्य परिणामों 
का ट्विसाव करना सीख ले तो बस होगा; और, फिर जिनकी स्वाथेबुद्धि नहीं 
छूटी रहती है वे ल्लोग घूते, मिथ्याचारी या ढोंगी ( गी. ३. ६) बनकर सारे 
समाज की हानि का कारण हो जाते हैं । इसलिये केवल नीतिसत्ता की कसौटी 
गी, र. ३१ 


इदर गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाख्तर । 


की दृष्टि से देखें तो भी कर्मों के केवत्न बाह्य परिणार्मों पर विचार करनेवाला मार्ग 


कृपण तथा श्रपूर्ण प्रतीत होता है। अतः हमारे निश्चय के श्रनुसार गीता का 
यही सिद्धान्त पश्चिमी आधिदैविक ओर आधिभौतिक पक्षों के मतों की अपेक्षा, 


अधिक मार्मिक, व्यापक, युक्ति-संगत ओर निदोंष है, कि बाह्य कमो से व्यक्त होने- 
वाली आर संकट के समय में भी दृढ़ रहनेवाली साम्यबुद्धि का ही सहारा इप्त काम 
में, श्रथोत्‌ कमेयोग में, लेना चाहिये तथा ज्ञान युक्त निस्सीम शुद्ध बुद्धि या 
शील ही सदाचरण की सच्ची कसौटी है! 

नीतिशाखसंवंधी आधिभातिरछ और झ्ााधिदेविक ग्रन्थों को छोड़कर नीति का 
विचार श्रध्यात्मिक दृष्टि से करनेवाले पश्चिमी पंडितों के ग्रन्थों को यदि देखें, तो 
मालूम होगा कि उनमें भी नीतिमत्ता का निर्णय करने के विषय में गीता के ही 
सद्श के की श्रपेत्ता शुद्ध्द्धि को ही विशेष प्रधानता दी गई है | उदाहरयार्य 
प्रसिद्ध जर्मन तच््ववेत्ता कान्ट के “ नीति के श्रध्यात्मिक मूलतस्व ”” तथा नीति 
शास््॒रसंबंधी दूसरे ग्रन्थों को ज्िजिये। यद्यपि कान्ट* ने सर्वभूतात्मैक्य का सिद्धान्त 
अपने ग्रन्थों में नहीं दिया है, तथापि व्यवसायात्मक् और वासनात्मक बुद्धि का 
ही सूचम विचार करके उसने यह निश्वित किया है--कि (१) किसी कर्म 
की नैतिक योग्यता इप्त बाह्य फल पर से नहीं ठहराईं जानी चाहिये, कि उस- 
कर्म द्वारा कितने मनुष्यों को सुख होगा; बल्कि उसओी योग्तता का निर्णय यही 
देख कर करना चाहिये, कि कर्म करनेवाले मनुष्य की “वासना ” कहाँ तक शुद्ध 
है; (२) मनुष्य की इस वासना ( श्रथांत्‌ वासनात्मक बुद्धि ) को तभी शुद्ध, 
पवित्र श्रौर स्वतंत्र समझना चाहिये, जब्र कि वह इंद्वियसखों मे लिप्त न रह कर 
सदैव शुद्ध ( व्यवसायात्मक ) बुद्धि की आज्ञाके ( भ्रथांत्‌ इस बुद्धिद्वारा निश्चित 
कत्तेब्य-ककत्त॑व्य के नियमों के ) श्रनुसार चलने लगे; (३ ) इस प्रकार इंद्विय 
निग्रह हो जाने पर जिसकी वासना शुद्ध हो गई हो, उस पुरुष के लिये किसी 
नीतिनियमादि के बंधन की श्रावश्यकृता नहीं रह जाती--ग्रे नियम तो सामान्य 
मनुष्यों के ही लिये हैं; ( ४ ) इस प्रकार से वासना के शुद्ध हो जाने पर जो कुछ 
कम करने को वह शुद्ध वासना या बुद्धि कहा करती है, वह इप्ी विचार से कहा 
जाता है कि “ हमोरे समान यदि दूधरे भी करने ल्वगें तो परिणाम क्या होगा; ”? 
और ( ५ ) वासना की इस स्वतंत्रता और शुद्धता की उपपात्ति का पता कर्म-सृष्टि 
को छोड़ कर वह्यस्वसष्टि में प्रवेश किये बिना नहीं चल्ल सकता। परन्तु भ्राव्मा ओर 
ब्रह्मतृष्टि संबंधी कान्‍्ट के विचार कुछ पूर्ण हैं; और, अऔन यद्यपि कान्‍्ट का ही 
अनुयायी है, तथापि उसने श्रपने “ नीतिशाख्र के उपोद्घात ” में पहले यह सिद्ध 

$ (4003 /॥००7१/ री 2४४6 एब्या5,- 079 300०५४, ७0॥ ॥:3. इस पुस्तक 
में ये सब सिद्धान्त दिये गये दें । पहला सिद्धान्त १०, १२, १६, और २४ वें पृ में; 
दूसरा ११२ और ११७वें पृ में; तीसरा ३५, ५८, १२१ और २९ ० वें ४५ में; चौथा१८५ 
३८, ५५ ओर ११९ वें एृ८ में और पांचवां 3०-७३ तथा <* वें पृष्ठ में पाठकों को मिलेगा- 





उपसंदार । श्प्दे 


सकिया है कि बाह्य सृष्टि का अथात्‌ ब्रह्माएड का जे! अगम्य तत्त्व है वहा आ्रात्मस्व- 
-रूप से पिरड में अथोत्‌ मनुष्य-देह में अंशतः प्रादुभूत हुआ है। इसके अनन्तर 
-डसने यह प्रतिपादन किया है,* कि मनुष्य-शरीर में एक नित्य और स्वतंत्र तस्व- 
'है ( श्रर्थाव्‌ जिसे आत्मा कहते हैं ) जिसमें यद्ट उत्कट इच्छा होती है कि स्वे- 
भूतान्तगत अपने सामाजिक पूर्ण स्वरूप को अवश्य पहुँच जाना चाहिये; ओर 
“यही इच्छा मनुष्य को सदाचार की ओर प्रवृत्त किया करती है, इसी में मनुष्य 
का नित्य और चिरकालिक कल्याण है, तथा विपषय-सुख अ्रनित्य है । सारांश यही 
“देख पड़ता है कि यद्यपि कान्‍्ट और भीन दोनों ही को दृष्टि आध्यात्मिक है; 
“तथापि भ्रीन ध्यवसायात्मक बुद्धि के व्यापार में ही लिपट नहीं रहा, किन्तु ठसने 
-कर्म-भकमे-विचेचन की तथा वासना-स्वातत्र्य की उपपत्ति को, पिण्ड और ब्रह्माण्ड 
“दोनों में एकता से व्यक्त होनेवाले शुद्ध आ्रात्मस्वरूप तक, पहुँचा दिया है । कान्ट 
और ग्रीन जैसे ्राध्यात्मिक पाश्चवात्य नीतिशारूज्ञों के उक्त सिद्धान्तों की और नीचे 
'लिखे गये गीता-प्रतिपादित कुछ सिद्धान्तों की तुलना करने से देख पड़ेगा, कि 
व्यथपि वे दोनों भ्र्तरशः एक बराबर नहीं हैं, तथापि उनमें कुछ अद्भुत समता 
अवश्य है । देखिये, गता के सिद्धान्त ये हैं:--(१) बाद्य कमे की श्रपेत्षा कत्तः की 
«( वासनात्मक ) बुद्धि ही श्रेष्ट है; (२) व्यवसायात्मऊ बुद्धि भ्रात्मनिष्ठ हो कर जब 
-सन्देह-रद्वित तथा सम हो जाती है, तब फिर वासनात्म 5 बुद्धि श्राप ही आप शुद्ध 
और पवित्र हो जाती है; (३) इस रीति से जिसकी बुद्धि सम और स्थिर हो 
'जाती है, वह स्थितप्रज्ञ पुरुष हमेशा विधि और नियमों से पर रद्दा करता है, 
-(४) और उसके आ्राचरण तथा उसकी अआत्मैक्यजादधे से सिद्ध होनेवाले नीति- 
_नियम सामान्य पुरुषों के लिये आदर्श के समान पूजननीय तथा प्रमाणभूत हो जाते 
हैं और (२) पिण्ड अर्थात्‌ देह में तथा ब्रह्माण्ड अथोत्‌ सृष्टि में एक ही आत्म- 
-स्वरूपी तत्त्व है, देहान्तर्गत आत्मा अपने शुद्ध और पूरे स्वरूप ( मोक्ष ) को 
प्राप्त कर लेने के लिये सदा उत्सुक रहता है तथा इस शुद्ध स्वरूप का ज्ञान हो 
जाने पर सब प्राणियों के विषय में ऋत्मोपस्य-दृष्टि हो जाती है। परन्तु यह बात 
॥ ध्यान देने योग्य है कि ब्रह्म, आत्मा, माया, अआत्म-स्वातंग्य, वह्यात्मैक्य, कभविपाक 
इत्यादि विपयों पर हमारे वेदान्तशाखत्र के जो सिद्धान्त हैं, वे कान्ट और प्रौन के 
सिद्धान्तों से भी बहुत आगे बढ़े हुए ठथा अधिक निश्चित हैं, इसलिये डपनिएद्ा- 
“न्तगत वैदान्त के आधार पर किया हुआ गीता का कर्मभयोग-विवेचन आध्यात्मिक 
द्ष्ट से असंदिग्ध, पूर्ण तथा दोषरह्वित हुआ है; ओर, आजकल के वेदान्ती जर्वन 
पंडित प्रोफेपर डायधन ने नीति-विवेचन की इसी पद्धति को, अपने “ अ्रध्यात्म- 
शाख्र के मूलतत्व ” नामक अन्ध में, स्वीकार किया है। डायसन, शोपनहार का 
'अजुयायी है; उसे शोपेनहार का यह (तेद्वान्त पूर्णतया मान्य है, कि “ संसार का 
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मूल्कारण वासना ही है “इसकिये इसका द्य किये बिना दुःख की निवृति होना 
असम्भव है; ध्रतएव वासना का क्षय करना हो प्रत्येक मनुष्य का कत्तंब्य; है” ओर 
.इसी आध्यात्मिक सिद्धान्तद्वारा नीति की उपपत्ति का विवेचन उसने श्रपने 
शक्त ग्रन्थ के तीध्षरे भाग में स्पष्ट रीति से किया है। उसने पहले यह सिद्ध कर 
दिखलाया है कि वासना का तय होने के लिये या हो जाने पर भी कर्मो को 
छोड़ देने की आवश्यकता नहीं है, बल्कि “ वासना का पूरा क्तय हुआ है कि 
नहीं ! यह बात परोपकाराथे किये गये निष्काम-कर्म से जैसे प्रगट होती है, वेसे 
्रन्य किसी भी प्रकार से व्यक्त नहीं होती, अ्रतएव निष्काप-कर्म वासनाक्षय का ही 
छतण और फल है। इसके वाद उसने यद्द प्रतिपादन किया है, कि वासना की 
निष्कामता ही सदाचरण और नीतिमता का भी मूल है; ओर, इसके भ्रन्त में गीता: 
का “ तस्मादसक्तः सतत कार्य कर्म समाचर ” ( गी. ३. १, £ ) यह छोक दिया 
है । इसमे मालूम होता है, कि डायसन को इस उपपत्ति का ज्ञान गाता से ही 
हुश्रा होगा। जो हो; यह वात कुछ कम गौरव की नहीं, कि डायसन, ओऔन, 
शोपेनइर और कान्‍्ट के पूर्व-अधिक क्या कहें, अरिस्टाटल के भी सैकड़ों वर्ष पू्व-द्दी 
ये विचार हमारे देश में प्रचल्षित द्वो चुके थे। श्राज कत्न बहुतेरे ल्ञोगों की यह 
समभ हो रही है, कि वेदान्त केवल एक ऐसा कोरा बखेड़ा है जो हमें इस संसार 
को छोड़ देने और मोक्त की प्रासि करने का उपदेश देता है; परन्तु यह समझ ठीक 
नहीं । संसार में जो कुछ श्राँखों से दीख रहा है उसके झ्ागे विचार करने पर ये 
प्रश्न उठा करते है, कि “ मैं कौन हूँ ? इस सृष्टि की जड़ मे कौनसा तत्व है? इस 
तत्व से मेरा क्या सम्बन्ध हे ? इस सम्बन्ध पर ध्यान दे कर इस संधार में मेरा 
परमसाध्य या अन्तिम ध्येय क्या है ? इस खाध्य या ध्येय को प्राप्त करने के लिये 
मुझे जीवनयात्रा के किप मांगे को स्वीकार करना चाहिये श्रथवा किस मार्ग से 
कोन सा ध्येय सिद्ध होगा? ” ओर, इन गहन प्रश्नें का यथाशाक्ति शास्त्रीय रीति 
से विचार करने के लिये ही वेदान्तशाख््र प्रवृत्त हुआ है; बल्कि निष्पत्त दृष्टि से 
देखा जाय तो यह मालूम होगा कि समध्त नीतिशाख अर्थात्‌ मनुष्यों के पारस्प- 
रिक व्यवद्वार का विचार, उप्त गहन शास्त्र का ही एक श्रज्ञ है। सारांश यह दै 
कि करमैयोग की उपपत्ति वेदान्तशासत्र ही के आधार पर की जा सह्ती है; और 
अब संन्यासमार्गीय ज्ञोग चाहे कुछ भी कहें, परतु इसमें संदेह नहीं की 
. गाशितशासत्र के जैले--शुद्ध गाशित श्रोर व्यावहारिक गणित--दो भेद हैं, उसी 
प्रकार वेदान्तशासत्र के भी दो भाग--प्रथोत्‌ शुद्ध वेदांत और तैतिक अथवा 
व्यावहारिक वेदांत--होते हैं। कान्ट तो यहाँ तक कह्दता है, कि मनुष्य के मन में “ पर- 
मेश्वर! ( परमात्मा ) 'अमृतत्त्व और “(इच्छा-) स्वातंम्य' के सम्बन्ध के गृढ विचार 
इस नीतिप्रश्न का विचार करते करते ही उत्पन्न हुए दें, कि “में संसार में किस 
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स्तरह से बतांव करूँ या संसार में मेरा सच्चा कर्तव्य क्या है? ” भर ऐसे प्रश्नों का 
उत्तर न देकर नीति की उपरपीत्त केवल किसी बाह्य सुख की दृष्टि सेही बतलाना, 
मानो मलुष्य के मन की उस पशुदृत्ति को, जो स्वभावतः विपयसुख में लिप्त रहा 
करती है, उत्तेजित करना एव सच्ची नीतिमत्ता की जड़ पर ही कुल्हाड़ी मारना है।* 
अब इस बात को अलग करके समकाने की कोई आवश्यकता नहीं, क्कि यद्यपि 
गीता का प्रतिपाद्य विषय कर्मयोग ही है तो भी उसमें शुद्ध वेदांत क्यों श्रार केसे 
'आ्रागया। कान्‍्ट ने इस विषय पर “ शुद्ध ( व्यवसायात्मझ ) दुद्धि की मीमांसा ”? 
-और “ व्यावहारिक ( वासनात्मक ) बुद्धि की मीमांसा ” नामक दो श्रलग अलग 
ग्रन्थ लिखे हैं | परन्तु हमारे घोपनिषद्र तत््वज्ञान के अ्रनुसार भगवद्वीता ही में 
इन दोनों विषयों का समावेश किया गया है; बल्कि श्रद्धामूलक भक्तिमार्ग का भी 
विवेचन उसी में होने के कारण गीता सब से अधिक ग्राह्य श्रीर प्रमाणभूत 
हो गई है। 

मोक्षधम को क्तणभर के लिये एड ओर रख कर केवल कर्म-अ्रकमे की परीक्षा 
के नेतिक तत्त्व की दृष्टि से भी जब “ साम्यबुद्धि ! ही श्रेष्ठ पिद्ध होती है; तब यहाँ 
पर इस बात का भी थोड़ासा विचार कर लेना चाहिये, कि गीता के अ्रध्यात्मिक 
पक को छोड़ कर नीतिशास्रों में श्रन्‍्य दूसरे पन्‍थ कैसे श्रार क्यों निर्माण हुए ? 
डाक्टर पाल कारस | नामक एह प्रसिद्ध अमेरिकन ग्रन्थकार अपने नीतिशास्त्र- 
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ध८द गीतारहस्य अयवा कमयोगशास्तर । 


विषयक ग्रंथ में इस प्रश्न का यह उत्तर देता है. कि “ पिंड-बह्मांड की रचना केः 
संबंध में मनुष्य की जैसी समझ ( राय ) होती है, उसी तरह नीतिशाख्र के मूज- 
तस्तों के संबंध में उसके विचारों का रंग बदलता रहता है। सच पूछो तो, पिंड- 
ब्रह्मांड की रचना के संबंध में कुंड न कुछ निश्चित मत हुए बिना नेतिक प्रश्न ही 
डपस्थित नहीं हो सकता । पिंड-अह्यांड की रचना के संबंध में कुछ पक्का मतनः 
रहने पर भी हम लोगों से कुछ नेतिक आचरण कदाचित्‌ हो सकता है; परन्तु यह 
आचरण स्वप्नावस्था के व्यापार के समान होगा, इसलिये इसे नतिक कहने के बदले 
देह-धर्मानुसार होनेवाली फेवज्ञ एक कायिक क्रिया ही कहना चाहिये।” उदा- 
हरणार्थ, बाघिन अपने यद्चें। ओ रक्षा के लिये प्राण देने को तैयार हो जाती है; 
परन्तु इस हम उसझा नेतिक आचरण न कह कर उसका जन्म-सिद्ध स्वभाव ही 
कहते हैं । हस उत्तर से इस बात का श्रच्छी तरह स्पष्टीकरण हो जाता है, कि. 
नीतिशास्त्र के उपपादन में अनेक पन्‍्थ क्यों हो गये हैं । इसमें कुछ संदेह नहीं कि 
८ मे कौन हूँ, यद् जगत्‌ कैसे उत्पन्न हुआ, मेरा इस संसार में क्या उपयोग हो 
सकता है ” इत्यादि गूह प्रश्नें का निर्णय जिस तत्त्व से हो सकेगा, उस्ली तत्त्व के 
अनुसार प्रत्येक विचारवान्‌ पुरुष इस बात का भी निर्णय अ्रवश्य करेगा, कि मुभे 
अपने जीवन काल में भ्रभ्य लोगों के साथ कैसा बर्ताव करना चाहिये। परन्तु इन 
गृह प्रश्नों का उत्तर भिन्न भिन्न काल में तथा भिन्न भिन्न देशों में एक ही प्रकार 
का नहीं हो सकता । यूरोपखंड में जो इंसाई धर्म प्रचलित है उसमें यह वर्णन 
पाया जाता है, कि मनुष्य और स्टृष्टि का कर्त्ता, वाइबल में वर्णित सगुण परमेश्वर 
है और एसी ने पहले पहल संसार को उत्पन्न करऊ सदाचरण के नियमादि बना- 
कर मनुष्यों को शिक्षा दी है; तथापि श्रारम्भ में ईसाई पंडितों का भी यह अभि-- 
प्राय था कि वाइबल में व्रर्णित पिंड-त्रह्मांड की इस कल्पना के अनुसार बाइबल में 
कहें गये नीति-नियम ही नीतिशाख्र के मूल तत्व हैं फिर जब यह मालूम होने लगा 
कि थे नियम व्यावहारिक दृष्टि से श्रपूरे हैँ, तब इनकी पूर्ते करने के लिये श्रथवा 
स्पष्टीकरणार्थ यह प्रतिपादन छिया जाने लगा, कि परमेश्वर ही ने मनुष्य को सद्‌- 
सद्विवेक शक्ति दी है। परन्तु श्रनुभव से फिर यह अड्चन दिख पड़ने लगी, कि: 
चोर और साह दोनों की सदसद्विवेक शक्ति एक समान नहीं रहती; तब इस मतः 
का थ्रचार होने क्ञगा कि इच्छा नीति शास्त्र की नींव भर्ले ही हो, परन्तु इस 
इंश्वरी इच्छा के स्वरूप को जाजने के लिये केवल इसी एक बात का विचार करनाः 
चाहिये, कि श्रधिकांश लोगों का श्राधिक सुख किसमें है--इसके सिवा परमेश्वर 
इच्छा को जानने का श्रन्य॒कोई मांगे नहीं है । पिंड-बक्यांड की रचना के संबंध' 
मे ईसाई लोगों की जो यह सम दहै--कि बाइबल में वार्शत सगुण परमेश्वर ही 
संसार का कत्तो है और यह उसकी ही इच्छा या श्राज्ञा है कि मनुष्य नीति केः 
नियनालुसार बर्ताव करे--उसी के आधार पर उक्त सब मत प्रचल्षित हुए हैं। परंत. 
आधिभौतिक शास्त्रों की उन्नति तथा ब॒द्धि होने पर जब यह मालूम होने लगा किः 
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इंसाई धर्मपुस्तकों में पिंड-अक्मांड की रचना के विषय में कद्दे गये सिद्धान्त ठीक नहीं 
हैं; तब यद्द विचार छोड़ दिया गया कि परमेश्वर के समान कोई सृष्टि का कर्ता ह्दै 
या नहीं, और यही विचार किया जाने गा कि नीतिशासत्र को इमारत प्रत्यक्ष 
दिखनेवाली बातों की नौंव पर क्योंकर खड़ी की जा सकती है । तब से फिर यह 
माना जाने ज्ञगा कि अधिकांश लोगों का अधिक सुख या कल्याण, अथवा मनु- 
थ्यत्व की बरद्धि, यही दृश्य तत्त्व नीतिशाख्तर के मूल कारण हैं । इस प्रतिपादन में इस 
बात की किप्ती उपपात्ति या कारण का कोई उल्लेख नहीं किया गया है, कि कोई मनुष्य 
अधिकांश ल्लोगों का अ्रधिक द्वित क्यों करे ? सिर्फ इतना ह्वी कह दिया जाता है, 
कि यह मनुष्य की नित्य बढ़नेवाली एक स्व॒भाविक प्रवृत्ति है। परन्तु मनुष्य-स्वभाव 
में स्वार्थ सरीखी श्रौर भी दूसरी वृत्तियों देख पड़ती हैं इसलिये इस पंथ में भी 
फिर भेद द्ोने लगे । नीतिमता की ये सब उपपात्तियाँ कुछ सवेधा निर्दोष नहीं हं। 
क्योंकि वक्त पंथों के सभी पंडितों! में “ सृष्टि के दश्य पदार्थों से परे सृष्टि की जड़ में 
कुछ न कुछ भ्रव्यक्त तत्त्त आवश्वक है, ”' इस सिद्धान्त पर एक द्वी सा भ्रविश्वास 
और अश्रद्धा है, इस कारण उनके विषय-प्रतिपादन में चाहे कुछ भी श्रद्चन 
क्यों न हो, वे ल्लोग केवल बाह्य और दृश्य तत्वों से ही किसी तरद्द निव्रोह् कर 
देने का हमेशा प्रयत्न किया करते हैं । नीति तो सभी को चाहिये, क््रोंकि वद्द 
सब के लिये आवश्यक है; परन्तु उक्त कथन से यह मालूम हो जायगा, कि पिंड- 
ब्रह्मांड की रचना के सम्बन्ध में भिन्न भिन्न मत होने के कारण उन लोगों 
की नीतिशाखत्र-विवयकू उपपत्तियों में हमेशा कैसे भेद हो जाया करते हैं। 
इसी कारण से एिंडयह्मांड की रचना के विषय में आधिम्रेतिक्र, आधिद्वेविक 
ओर श्राध्यात्मिक मर्तों के अनुसार हमने नीतिशासत्र के प्रतिपादन के ( तीसरे 
प्रकरण में ) तीन भेद किये हैं और आगे किर प्रत्पेह्ठ पथ के मुड्य मुख्य सिद्धान्तों 
का भिन्न भिन्न विचार किया है। जिनका वह मत है कि सगुण परमेश्वर ने सर्व 
दृश्य सृष्टि को बनाया है, वे नीतिशासत्र का केवल्न यई तक विचार करते हैं, कि 
अपने धर्म-अन्थों में परमेश्वर की जो शआ्राज्ञा है, वह तथा परमेश्वर की ही सत्ता से 
निर्मित सदसद्विवेवचन-शक्तिरूप देवता ही सब कुछ दै--इसके बाद ओर कुछ नहीं 
है। इसको हमने ' आधिदेविक ” पन्‍थ कहा है; क्योंकि सगुण परमेश्वर भी तो 
एक देवता ही है न। भ्रव, जिनका यह मत है, कि दृश्य सृष्टि का आदि कारण 
कोई भी अदृश्य सूल-तत्व नहीं है, और यदि हो भो तो वह मदड॒ध्य ही बुद्धि के 
लिये अरगम्य है वे लोग “अधिकांश लोगों का भ्रघिक कल्याण ! था “ सनुष्य 
का परम उत्कपं ? जेप्ले केवल दृश्य तत्त्व द्वारा ही नीतिशास्त्र का प्रातिपादन किया 
करते हैं ओर यद्द मानते हैं कि इस बाह्य घोर दृश्य तत्व के परे विचार करने की 
कोई आवश्यकता नहीं है। इस पन्‍थ को इमने “ श्राधिभातिक ! नाम दिया है। 
जिनका यह सिद्धान्त है, कि नासरूपात्मक दृश्य सृष्टि की जड़ में झात्मा सर्रास्ा 
कुछ न कुछ नित्य ओर अब्यक्त तत्व आवश्यक है, वे ल्लोग अपने नीतेशासत्र की 
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उपपात्त को अधि भौतिक उपपात्ति से भी परे ले जाते हं, और आत्मज्ञान तथा नीति 
या धर्म का मेल करके इस बात का निर्णय करते हैं कि संसार में मनुष्य का सच्चा 
'कतेब्य क्या है। इस पन्‍्थ को हमने “ आ्रध्यात्मिक ! कहा है। इन तीनों पन्थों में 
आचार-नीते एक ही है परन्तु पिणड-ब्रह्मांड की रचना के सम्बन्ध में प्रत्येक पन्‍थ 
का मत भिन्न भिन्न है इससे नीतिशास्त्र के मूलतत्वों का स्वरूप हर एक पन्थ में 
थोड़ा थोड़ा बदल्वता गया है। यह बात प्रगट है कि व्याकरण-शास्त्र कोई नई भाषा 
नहीं बनाता, किन्तु जो भाषा व्यवहार में प्रचलित रहती है उसी के नियमों की 
चह खोज करता है और भाषा की उन्नति में सहायक होता हैं; ठीक यही 
हाल नीतिशाख्र का भी है। मनुष्य इस संसार में जब से पैदा हुग्रा है उस्ली दिन से 
चह स्वयं अपनी ही बुद्धि से श्राचरण को देशकालानुसार शुद्ध रखने का प्रयत्न 
भी करता चला आया है; ओर समय समय पर जो प्रसिद्ध पुरुष या महात्मा हो 
गये हैं उन्हों ने श्रपनी अपनी समझ के श्रनुसार आचार शुद्धि के लिये ' चोदना ? 
या प्रेरणारूपी अनेक नियम्र भी बना दिये है। नीतिशाखत्र की उप्पात्ति कुछ इस 
लिये नहीं हुई है, कि वह इन नियमें। को तोड कर नग्रे नियम बनाने लगे। द्विंसा 
मत कर, सच बोल, परोपकार कर, इत्यादि नीति के नियम प्राचीन काल से ही 
चलते ञआये हैं; भ्रव नीतिशासत्र का सिर्फ़ यही देखने का काम है, कि 
नीति की यथोचित वृद्धि करने के लिये सब नीति-नियमों में मूलतत्व क्‍या 
हैं। यही कारण हैं कि जब हम नीतिशास्र के किसी भी पन्‍्थ को देखते हैं, 
तब्र हम वर्तमान प्रवलित नीति के प्रायः सब्र नियमों को सभी पंथों में एक से पाते 
हैं; उनमें जो कुछ भेद दिखज्ञाई पड़ता है, वह उपपत्ति के स्वरूप भेद के कारअ 
है और इसलिये डा० पाल कारस का यह कथन सच मालूम होता है क्लि 
इस भेद के होने का मुख्य कारण यहा है कि दरएक पंथ में पिंड-बह्मांढ की रचना 
के सम्बन्ध में भिन्न भिन्न मत हैं । 

श्रब यह बात सिद्ध हो गई है मिल-स्पेन्सर, कान्ठ श्रादि आधिभौतिक 
पंथके श्राधुनिर पाश्चात्‌ नौतिशास्र-विपयक गन्थकारों ने आत्मौपस्थ-इष्टि से सुलभ 
तथा व्यापक तत्व को छोड़कर, “ सर्वभूतहित ” या “ श्रधिक्रांश लोगों का 
अ्रधिक द्वित” जैसे आधिभौतिक श्रोर बाह्य तत्व पर ही नीतिमत्ता को 
स्थापित करने का जो प्रयत्न किया है वह इसी लिये किया है कि पिंदबबह्मांड- 
सम्बन्धी उनके मत प्राचीन मर्तों से भिन्न है। परन्तु जो लोग उक्त नूतन मर्तो को 
नहीं मानते और जो इन प्रश्नी का स्पष्ट तथा गंभीर विचार कर लेना चाहते है-- 
कि “मे कौन हूँ? सृष्टि क्या है सुके इस सृष्टि का ज्ञान कैसे होता है? जो सृष्टि 
सुर से बाहर है वह स्वतंत्र है या नहीं ? यदि है, तो उसका मूलतत्व क्या है! इस 
तत्व से मेरा क्या सम्बन्ध है एक मनुप्य दूसरे के सुख के लिये अपनी जान क्यों 
देवे? “जो जन्म लेते दें वे मरते भी हैं ” इस नियम के अनुसार यदि यह बात 
निश्चित है, कि जिस एथ्वी पर हम रहते हैं उसका और उसके साथ समस्त प्राणियों का 
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ससथा हमारा भी किसी दिन अवश्य नाश हो ज्ञायगा, तो नाशवान्‌ भविष्य पीढ़ियोँ 
“के लिये हम अपने सुख का नाश क्यों करें? ”--अ्रथवा, जिन लोगों का केवल इस 
-त्तर से पूरा समाधान नहीं होता, कि ““परोपकार आदि मनोवृत्तियाँ इस कर्म- 
-मय, भ्रनित्य ओर दृश्य सृष्टि को नेसर्गिक प्रवृत्ति ही हैं ”, ओर जो यह जानना 
चाहते हैं कि इस नैसर्भिक प्रवृत्ति का मूलकारण क्या है--उनके लिये भध्यात्म- 
.शाख्र के नित्य-तत््वज्ञान का सहारा लेने के सिवा और कोई दूसरा मार्ग 
नहीं है। श्रोर, इसी कारण से ग्रीन ने अपने नीतिशाखर के अन्थ का आरम्भ 
इसी तत्त्व के प्रतिपादन से किया है, कि जिस आत्मा को जड़सृष्टि का ज्ञान होता 
'है बह शआ्रात्मा जद॒स्टष्टे से श्रवश्य ही भिन्न होगा; श्रौर, कान्ट ने पहले व्यवसाया- 
त्मक बुद्धि का विवेचन करके फिर वासनात्मक बुद्धि की तथा नीतिशास्त्र की 
मीमांसा की है। ' मनुष्य अपने सुख के ।लिये या भ्राधिकांश लोगों को सुख देने के 
'लिये पेदा हुआ है '--यह कथन ऊपर ऊपर से चाहे कितना दी मोहक तथा उत्तम 
दिखे, परन्तु वस्तुतः यह सच नहीं है। यदि हम क्षणभर इस बात का विचार करें, 
कि जो महात्मा केवल सत्य के लिये प्राण-दान करने को तयार रहते हैं, उनके मत 
में क्‍या यही हेतु रहता है, कि भविष्य पीढ़ी के लोगों को अ्रधिकाधिक दिषयसुख 
होवें; तो यही कहना पड़ता है, कि श्रपने तथा श्रन्य लोगों के भ्रनित्य श्राधिभो- 
तिक सुखों की श्रपेज्ञा इस संसार में मनुष्य का और भी कुड़ दूसरा श्रधिक महत्त्व 
का परमसाध्य या उद्देश अवश्य है । यह उद्देश क्‍या? जिन्हों ने पिंडब्रह्मांड के 
मामरूपात्मक; ( अतएुव ) नाशवान्‌, ( परन्तु ) दृश्य स्वरूप से आच्छादित आत्म- 
स्वरूपी नित्य तत्त्व को श्रपनी श्रात्मप्रतीति के द्वारा जान किया है; वे लोग उक्त 
प्रश्न का यह उत्तर देते हैं, कि अपने आत्मा के अमर, श्रेष्ठ, शुद्ध, नित्य तथा 
सर्वेव्यापी स्वरूप की पहचान करके उसी में रम रहना ज्ञानवान्‌ मनुप्य का ह्स 
नाशवान्‌ संसार में पहला कत्तंव्य है । जिसे सर्वेभूतान्तगगंत आ्रात्मैक्य की इस तरह 
से पहचान हो जाती है तथा यह ज्ञान जिसकी देह तथा इंद्रियों में समा जाता दे, 
चह पुरुष इस बात के सोच में पढ़ा नहीं रहता कि यह संसार भठ है या सच; 
'किंतु वह सर्वेभूतह्वित के लिये उद्योग करने में आप ही आप प्रवृत्त हो जाता है 
“और सत्य मारी का अग्नेसर वन जाता है; क्योंकि उसे यह पूरी तौर से मालूम 
रहता ह कि अविनाशी तथा त्रिकाल-अबाघित सत्य कौनसा है। भजुष्य की यही 
आध्यात्मिक पूर्णावस्था सब नीति-नियमों का मूल उद्धम-स्थान है झर इसे ही 
वेदान्त में “मोक्ष ' कहते हैं। किसी भी नीति को लीजिये, वह इस अंतिम साध्य 
“से अलग नहीं हो सकती; इसालिये नीतिशासत्र का या कर्मयोगशासत्र का विवेचन 
“करते समय आखिर इसी तस्व की शरण में जाना पड़ता है। सोस्मेक्य रूप अब्यक्त 
“मूल्ल तरव का ही एक व्यक्त स्वरूप स्वेभूतद्वितेच्छा है; और, सगुण परमेश्वर तथा 
दृश्य सृष्टि दोनों उस आत्मा के ही व्यक्तस्वरूप हैं जो सर्वभूतान्तर्गत, सर्वब्यापी 
और व्यक्त है। इस स्यक्न स्वरूप के आगे गये बिना अथोत्‌ भ्च्यक्त आत्मा 
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का ज्ञान प्राप्त किये बिना, ज्ञान की पूर्ति तो होती ही नहीं; किन्तु इस संसार में 
दर एक मनुण्य का जो यह परम कत्तंव्य है, कि शरीरस्थ आत्मा को पूर्णांवस्था में” 
पहुँचा दे, वह भी इस ज्ञान के बिना सिद्ध नहीं हो सकृता। चाहे नीति को दीजिये,... 
ब्यवहार को लीजिये, धमे को लीजिये भ्रथवा किसी भी दूसरे शास्त्र को लीजिये, 
अध्यात्मज्ञान ही सब की श्रंत्तिम गति है--जसे कहा है “सब कर्माखिल पार्थ- 
ज्ञाने परिसमाप्यते। ”” हमारा भक्तिमागे भी इसी तत्वज्ञान का अनुसरण करता है 
इसलिये उसमे भी यही सिद्धांत स्थिर रद्दता है, कि ज्ञानदष्ट से निष्पन्न होनेवाला 
साम्यबुद्धिरूपी तत्व ही मोक्ष का तथा सदाचरण का मूलस्थान है। वेदान्तशासत्र से 
सिद्ध होनेवाक्षे इस तत्त्व पर एक ही महत्त्वपूरो आक्षेप क्रिया जा सकता है; वह 
यह है कि कुछ वेदान्ती ज्ञानप्राप्ति के अनन्तर, सब कम। का संन्यास कर देना: 
उचित मानते हैं । इसी लिये यह दिखला कर कि ज्ञान ओर कर्म में विरोध नहीं है,.. 
गाता में कर्मयोग के इस सिद्धान्त का विस्तार-सहित वर्णन किया गया है, कि. 
वासना का कथ होने पर भी ज्ञानी पुरुष अ्रपने सब कर्मों को परमेश्वरारपणपूवेक 
बुद्धि से लोकसंग्रह के लिये केवल कत्तंब्य समझ कर ही करता चला जावे। अर्जुन 
को युद्ध में प्रवृत्त करने के ।लिये यह उपदेश अवश्य दिया गया है कि तू परमेश्वर 
को सब कर्म समर्पण करके युद्ध कर; परन्तु यह उपदेश केवल तत्कालीन प्रसंग को 
देख कर ही किया गया है ( गी. ८. ७ )। उक्त उपदेश का भावार्थ यही मालूम 
द्वोता है कि श्रजुन के समान ही किप्तान, सुनार, लोहार, बढ़ईं, बनिया, ब्राह्मण ,.. 
ध्यापारी, लेखक, उद्यमी इत्यादि सभी लोग अपने अपने आधेकारानुरूप व्यवहारं। 
को परमेश्वरापण-ब्रुद्धि से करते हुए संसार का धारण-पोषण करते रहें; जिले जो 
सजुगार निसर्गतः प्राप्त हुआ है उसे यदि वह निष्काम-बुद्धि से करता रहे तो उस 
कर्त्ता को कुछ भी पाप नहीं लगेगा; सब कर्म एक ही से हैं; दोष केवल कर्ता की 
बुद्धि में है, न कि उसके कर्मों में; अतएव बाद्धि को सम करके यदि सब कर्म किये 
जायें तो परमेश्वर की उपासना हो जाती है, पाप नहीं लगता श्र अंत में सिद्धि 
भी मिल जाती है। परन्तु जिन (विशेषतः भ्रवोचीन काल के ) लोगों का यह 
डद संकल्प सा द्वो गया है; कि चाहे कुछ भी द्वो जाय, इस नाशवान्‌ दृश्य सृष्टि 
के भ्रागे बढ़ कर आत्म-अनास्म विचार के गहरे पानी में पैठगा ठीक नहीं है; वे 
अपने मीतिशाखर का विवेचन, ब्रह्मात्मेक्यरूप परमसाध्य की उच्च श्रेणी को छोड़ 
कर, मानव-जाति का कल्याण या सर्वभूतद्वित जैसे निश्न कोटि के झ्ाधिभातिक 
दृश्य ( परन्तु अनित्य ) तत्व से ही शुरू किया करते हैं। स्मरण रहे कि किसी 
बेढ़ की चोटी को तोढ़ देने से वह नया पेढ़ नहीं कहलाता; उसी तरह आधिभो-- 
तिक पंडितों का निर्माण किया हुआ नीतिशास्र भोंड़ा भ्रपूर्ण भले ही हो, परन्तु 
वह नया नहीं हो सकता । अद्यात्मक्य को न मानकर प्रत्येक पुरुष को स्वतंत्र मान- 
नेवाले हमारे यहाँ के सांख्यशास्रज्ञ पंडितों थे भी, यही देख कर कि दृश्य जगद्‌. 
का धारण-पोषण और विनाश किन गुणों के द्वारा होता है, सत्व-रज्-तम तीनोः 
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गुणों के क्रदण निश्चित किये हैं; और फिर प्रातिपादन किया है कि इनमें से." 
सास्विक सदगुणों का परम उस्कर्ष करना ही मनुष्य का कत्तेब्य हैं तथा मलुष्य को 
इसी से अंत में त्रिगुणातीत अवस्था मित्र कर मोक्ष की प्राप्ति होती हैं। भ्रगव- 
द्वीता के सत्रहर्वे तथा अठारहयें अध्याय में थोड़े भेद के साथ इसी श्रथ का वर्णन 
है*। सच देखा जाय तो, क्या सात्त्विक सदगुणणों का परम उत्कपे, और ( आधि- 
भौतिक वाद के अनुसार ) क्या परोपकार-बुद्धि की तथा मनुष्यत्व की वृद्धि, दोनों 
का भ्र्थ एक ही है। महाभारत और गीता में इन सब श्राधिभातिक तत्त्वों का स्पष्ट 
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उल्लेख तो है ही; बल्कि महाभारत में यह भी साफ साफू कहा गया है, कि धर्मं- 
अधर्म के नियमों के ज्ञाकिक या बाह्य उपयोग का विचार करने पर यही जान * 
पढ़ता है हि नीतिधर्म सर्वभूतादितर्थ अथात्‌ ख्ोककल्याणार्थ ही हैं। परन्तु पश्चिमी 
आधिभौतिक पंडितों का किसी श्रव्यक्त तरव पर विश्वास नहीं है; इसालिये यद्यपि 
वे जानते हैं कि तात्तिवक दृष्टि से कारये-अरकार्य का निणेय करने के लिये आधिभौ- 
तिक तत्त्व पूरा काम नहीं देते, तो भी थे निरथंक शब्दों का झ्राडम्बर बढ़ाकर व्यक्त 
तत्व से द्वी अपना निवोह किसी तरह कर लिया करते हैं। गोता में ऐसा नहीं किया 
गया है; किन्तु इन तसवों की परंपरा को पिंडब्रह्मांड के मूल श्रव्यक्त तथा नित्य- 
तत्व को ले जाकर मोक्त, नीतिधर्म और व्यवहार ( इन तीनें। ) की भी पूरी एक 
वाक्यता तस्वज्ञान के आधार से गीता में भगवान्‌ से स्रिद्ध कर दिखाई है; और, . 
इसीलिये भ्नुगीता के आरंभ में स्पष्ट कह्दा गया है कि कार्थ-अकार्य-निर्णयार्थ जो 
धर्म बतल्वाया गया है वही मोच्प्राप्ति करा देने के लिये भी समय है ( मभा. अश्व 
१६. १२ )। जिनका यह मत होगा, कि मोक्षधर्म और नीतिशाखत्र को अ्रथवा 
अ्रध्यात्मज्ञान ओर नीति को एक में मिल्ला देने की आवश्यकता नहीं है, उन्हें उक्त - 
उपपादन का मद्दत्त्त ही मालूम नहीं हो सकृता। परन्तु जो लोग इसके संबंध में 
उदासीन नहीं हैं, उन्हें निस्संदेद यह मालूम हो जायगा, कि गीता में किया गया 
कर्मयोग का प्रातिपादन आधिभोतिक विवेचन की भ्रपेत्षा अधि श्रेष्ठ तथा ग्राह्म है। 
अध्यासज्ञान की बृद्धि प्राचीन काल में हिन्दुस्थान में जसी हो चुकी है, वैश्ी और 
कहीं भी नहीं हुई; इसलिये पहले पहल किसी अन्य देश में, कर्मयोग के ऐसे , 
आध्यात्मिक उपपादन का पाया जाना बिसकुल संभव नहीं--ओऔर, यह विदित ही 
है 'क ऐश्वा उपपादन कहीं पाया भी नहीं जाता । 


यह स्वीकार होने पर भी कि इस संधार के अ्रशाश्वत होने के कारण इस में 
सुख की अपेर्ता दुःख ही अधिक है (गी. ६. ३३ ), गीता में जो यह सिद्धान्त 
स्थापित किया गया है कि “ कमे ज्यायो हाकमेणः ”-अथोत्‌, सांघारिक कर्मों 
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अयाद उसमर सत्व, रज ओर तम्न तीनों गुणों के आधार पर विवेचन किया गया | 





न्ड्ध्र गीतारहस्य भयवा कर्मयोगशास्त्र । 


+ का कभी न कभी संन्यास करने की श्रपेह्वा उन्हीं कमो को निष्काम-बुद्धि से लोकक- 
* कल्याण के लिये करते रहना श्रधिक अयस्कर है ( गी. ३. ८; ९. २ )--उसके साधक 
: तथा बाधक कारणों का विचार ग्यारहवें प्रकरण में किया जा चुका है। परन्तु गीता 
में कहे गये इस कर्मयोग की पश्चिमीय कर्ममार्ग से, अ्रथवा पूर्वी संन्‍्यासमार्ग की 
पश्चिमी कमत्याग-पक्त से, तुलना करते समय उक्त सिद्धांत का कुछ अधिक स्पष्टी- 
करण करना श्रावश्यक मालूम होता है। यह मत वैदिक धर्म में पहले पहल उप- 
निषस्कारों तथा सांख्यवादियों द्वारा प्रचलित किया गया है, कि दुःखमय तथा 
निस्सार संघार से बिना निवृत्त हुए मोक्त की प्राप्ति नहीं हो सहझती । इसके पूर्व का 
चैद्किधर्भ प्रवृत्ति प्रधान अधोत्‌ कमहांडात्मक ही था। परन्तु, यदि वैदिक धर्म को 
छोड़ अन्य धर्मों का विचार किया जाय तो यह मालूम होगा, कि उनमें से बहुतों 
ने आरंभ से ही संन्‍्यासमार्ग को स्वीडार कर लिय्रा था। उदाहरणार्थ, मन 
ओऔर बोद्ध धर्म पहले ही से निवृत्ति-प्रधान हैं, ओर ईसामसीह का भी वैसा ही 
उपदेश है बुद्ध ने श्रपने शिष्थ्रों को यही श्रतिप्त उपदेश दिया है, के “ संसार 
का त्याग करके यति-धर्म से रहना चाहिये, स्लियों की ओर देखना नहीं चाहिये और 
उनसे बात-चौीत भी नहीं करना चाहिये” ( महापरिनिव्बराण सुत्त <. २३ ); ठीक 
इसी तरह मूल देपाईघर्भ का भी कथत है। इंसा ने यद कहा दे सही, कि “तू 
अपने पड़ोसी पर अपने ही पमान प्यार कर ? ( मेथ्यू. १६. १६ ); ओर, पाल 
का भी कथन है सही, कि “तू जो कुछ खाता, पीता या करता है वह सब ईश्वर के 
लिये कर ” ( १ कारिं. 4०. ३ ); शरीर ये दोनों उपदेश ठीक उसी तरह के हैं 
जैसा हि गीता में आत्मोपस्य-बुद्धि से ईश्वरापेण-पूर्व कु कर्म करने को कहा गया है 
( गी. ६.२६ श्रीर ६. २७ ), । परन्तु केवल इतने ही से यद्द सिद्ध नहीं होता कि 
ईसाईधर्म-गीताधर्म के समान प्रवृत्ति-प्रधान है; क्योंकि ईसाईश्रम में भी अंतिम 
साध्य वही है हरि मनुष्य को श्रग्टतत्व मिले तथा वह मुक्त हो जावे, ओर उसमें 
यह भी प्रतिपादन किया गया है कि यह स्थिति घर-द्वार त्यागे बिना प्राप्त नहीं दो 
सहूती, अतएव ईसामसीह के मूलघमे को संन्यास-प्रधान ही ऋहना चाहिये । 
+स्वयें इंसामसीह अंत तक श्रविवादित रदे । एक सभय एक श्रादमी ने उनसे 
प्रक्ष किया कि “ मा-ब्राप तथा पद़ोसियों पर प्यार करने के धर्म का में श्रत्॒ तक 
“पालन करता चला आया हूँ, अब मुके यद्ध बतलाओ कि श्रम्वतत्व प्रिलने में क्या 
कसर है ? ” तब तो ईसा ने साफ्‌ उत्तर दिया है कि “ तू श्रपने घरद्वार को बल 
दे या किप्ती गरीब को दे डाल शोर मेरा भक्त बन ” ( मेध्यू. १६. १६-३० और 
मार्क १६. २४-३१); और वे तुरंत अपने शिष्यें। की ओर देख उनसे कहने लगे कि 
« सुई के छेद से ऊँट भल्ले ही निकल्न जाय, परंतु ईश्वर के राज्य में किसी धनवान 
का प्रवेश होना कठिन है।” यह कहने में कोई श्रतिशयोक्ति नहीं देश्न पं 
:कि यह उपदेश, याजवर्क्व के उस्त उपदेश की नकूल है कि जो उन्हों ने मेत्रेयी 
<को किया था। वह उपदेश यह है-- असृतत्वस्थ तु नाशास्ति वित्तन ” (बढ. रे 
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, ३) भ्रथांत्‌ व्ृम्प से अस्ृतत्व मिलने की आशा नहीं दे। गीता में कहा गया 
है के ८3233 प्राप्त करने के लिय्रे सांसारिक कर्मो को छोड़ने की आवश्यकता | 
नहीं है, बल्कि उन्हें निष्कामबुद्धि से करते ही रहना चाहिये; परन्तु ऐसा उपदेश 
ईसा ने कहीं भी नहों किया है। इसझे विपरात उन्होंने यही कहा है कि सांसा- 
रिक संपत्ति और परमेश्वर के बीच चिरस्थायी विरोध है ( मेथ्यू- ३६. २४ ), इस- | 
लिप “ मा-याप, घर-द्वार, स्री बच्चों ओर भाई-बद्विन पर्व स्वयं श्रपने जीवन 
का भी द्वेष कर के जो मनुष्य मेरे साथ नहीं रहता, वह्द मेरा भक्त कभी हो 
नहीं सकता ” (ल्यूक. १४. २६--३३ )। ईसा के शिष्य पाल का भी स्पष्ट 
उपदेश है कि “ खतरियों का स्पर्श तक् भी न करना सर्वोत्तम पत्त है” ( १. कौ२- 
७. १ ) इसी प्रकार हम पहले ही कद आये ड्ढे कि इंधा के मुँद के निकले हुए-- 
« हमारी जन्मदात्री * माता हमारी कोन होती है? हमारे श्रासपास के इंश्वरभक्त . 
दी हमारे मा-बाप और बन्‍्धु हैं ” ( मेथ्यू. १२. ४६-१० )--इस वाक्य में, और 
« कि प्रजया करिप्यामो येपां योज्यमात्माअ्यं ज्ञो5: ”” इस बृददारणयकोपनिषद्‌ के 
संन्यासाविषयक वचन में ( बरृ. ७. ४. २२ ) बहुत कुछ समानता है । स्व बाइबल 
के ही इस वाक्यों से यह सिद्ध होता है, कि जन और बोद्ध घर्षो झे सदश इंसाई 
धर्म भी आरम्भ में संन्यास-प्रधान अ्रथात्‌ संसार को स्य!ग देने का उपदेश देने- 
वाला है और, इंसाई धर्म के इतिहास को देखने से भी यही मालूम द्वाता है | 
कि इंसा के इस उपदेशानुसार ही पहले ईसाई धर्मोपदेशऊ वराग्य से रद्द करते थे-- 





# यह तो संन्धास-मार्गियों का हमेशा ही का उपदेश है । शंकराचार्य का “ का ते 
कान्ता करते पुत्र: ” यह >होक प्रसिद्ध दी है; और, अश्वघोष के बुद्धचरित (६ ४५. ) 
में यह वर्णन पाया जाता है कि बुद्ध के मुख से “कह मातु:क् सा मम ” ऐसा 
उद्भार निकला था । 


] 866 ए4पो5९ए४३ 3॥58९07  /.(॥४८७, ( 4०४८. (॥॥5, ) 800०६ , (0979, 
20 3; ९३७. 99, 89-97, ५ 0९ ०७ ( (0॥ञां5धंगा ) ०णाए०7०६६ 5९शत€्ते 
३० एशा०प्राटढ थिय। थापे ००णाएएए---विया हो0णाए. शावे ब्पश९त्ल 
ब89९० (0४0 क्ी।ण/लाए2 0 ९ ०णाएठा ऐपज्ंव९85 घाते 7]0985 7९३ 
6६ (९, बण१ घोशीा/ फिल्वृप९ण: एएश्वींटगा३ ० रएशापा।डु द्येवाटऊ 
ग्राइज्7९९ (6 एघ2ुशा३ छाती 6 १007९0॥९0६०॥ 0६ 5०घ९ बं3च86९7 जछांदा 
घण्णद दा86.. पिणा।.._ (6. गल्ख ३९९४). ५ उएच्वक्लंदाफ अछि रण 
४० ॥044, ०. ५त. ७. 30. जमन कवि गेट ने अपने /६८७४८ (फास्ट ) 
नामक काव्य में यह छिखा है--« [॥०ए० जञग६ क्शा०्परा०6 ! 0१६ 4३. छा७ 
€शावर 898 जीगली फंफ्डुड गी ९चटाएणाएड छा5; छतांट), तप जीते 
॥९-०ाहु ०ए९०तए ]007 5 ऐण्वाइ्टैए आहगगडहु (० पड. ? ( हू, रिबा+ ॥, 
!- 05-498 ) मूल ईसाई धर्म के संन्यास-प्रधान द्वोने के विषय में कितने ही 
अन्य आधार जीर प्रमाण दिय जा सझते डे 4 


>डे88 गीतारहस्यथ अयवा कमेयोगशासत्र । 


-£ सा के भरक्तों को द्वव्य-सब्बय न करके रहना चाहिये ” (मेथ्यू. १०. ६-११ )। 
ईसाई धर्मोपदेशकों में तथा इंसा के भक्तों में गृहस्थ-धम से संसार में रहने की 
-जो रीति पाई जाती है, वह बहुत दिनों के बाद होनेवाले सुधारों का फल है--वह 
मूल इंसाईधर्म का स्वरूप नहीं है। वर्तमान समय में भी शौपेनहर सरीखे विद्वान 
यही प्रतिपादन करते हैं, कि संसार दुःखमय होने के कारण त्त्याज्य है और, पहले यह 
- बतलाया जा चुका है कि ग्रीस देश में प्राचीन काल में यह भ्रश्न उपस्थित हु भ्रा था, 
कि तत्त्वविचार में ही अपने जीवन को व्यतीत कर देना श्रेष्ठ है, या ल्लोकद्वित के 
लिये राजकीय मामलों में प्रयत्न करते रहना श्रेष्ठ है। सारांश यह है कि, पश्चिमी 
ज्ोगों का यह कर्मत्याग-पत्त और हम लोगों का संन्‍्यासमार्ग कई अंशों में एक ही 
- है और इन मार्गों का समथेन करने की पूर्वी और पश्चिमी पद्धति भी एक ही सी 
-है। परन्तु आधुनिक पश्चिमी पंडित कर्मत्याग की श्रपेत्षा कर्मयोग की श्रेष्ठता के जो 
कारण बतलाते हैं, वे गीता में दिये गये प्रदृत्तिमाग के प्रतिपादन से भिन्न हैं; 
इसलिये अरब इन दोनों के भेद को भी यहाँ पर अवश्य बतल्ञाना चाहिये। पश्चिमी 
आधिभौतिक कर्ममार्गीयों का कहन। है, कि संसार के सब मनुष्यों का श्रथवा 
अधिकांश लोगों का अधिक सुख--अर्थांद्‌ ऐहिक सुख--ही इस जगत्‌ में परम- 
साध्य है, श्रतएव सब लोगों के सुख के लिये प्रयत्न करते हुए उसी सुख में स्वयं 
. मम्न ह्वो जाना ही प्रत्येक मनुष्य का कत्तेब्य है; और, इसकी पुष्टि के लिये उनमें से 
- झथिकांश पंडित यह प्रतिपादन भी करते हैं. कि संसार में दुःख की अ्रपेत्ता सुख ही 
अधिक है। इस दृष्टि से देखने पर यही कहन! पड़ता है कि पश्चिमी कर्ममार्गीय 
ल्लोग “ सुख-प्राप्ति की आशा से सांसारिक कर्म करनेवाले ” होते हैं और पश्चिमी 
करमत्याग मार्गीय लोग “ संसार से ऊब्रे हुए ” होते है; तथा कदाचित्‌ इसी कारण 
से उनको ऋ्रमानुसार ' श्राशावादी ! और “ निराशाबादी ” कहते हैँ *। परन्तु भगव- 
निष्ठाओं का वर्णन है वे इनसे भिन्न हैं । चादे स्वयं अपने लिये- 
हो या परोपकार के लिये हो, कुछ भी दो, परन्तु जो मलुष्य ऐहिक विपय-सुख 
'पाने की ल्ालसा से संसार से कम में प्रदत्त होता है उसकी साम्यबुद्धिरूप सास्विक 
डति में कुछ न कुछ बद्दा श्रवश्य लग जाता है। इसलिये गीता का यह उपदेश 
“है, कि संसार दुःखमय हो या, सुखमय, सांधारिक कम जब छूटते ही नहीं तब 
उनड_े सुखदुःख का विचार करते रहने से कुछ लाभ नहीं दवा हद चर विचार करते रहने से कुछ लाभ नहीं होगा । चाद्दे सुख हो 
> जेम्स सली ( ]४7०5 50) ) ने अपने 28725: जामक प्रय में 
00गांड: और ?6छडांणांड: नामक दो पैयों का वर्णन डिया दे । इनमें से 
00: का अथे “ उत्साही, आनन्दित / ओर >र0घञोा॥ छू: का अब हर संसार 
,से न्रस्‍्त ? द्वोता दे और पहले एक टिप्पणी में बता दिया गया किये शब्द गीता 
के “ योग? ओर “ सांख्य' के समनाथेक नही है ( देखो पृष्ठ ३२०४) ।० डुःख-निवा- 
.रणेच्छुक ” नामक जो एक तोखरा पथ है ओर जिसका व्णेन किया गया है, उसका 
. खली ने 'धै९०गंआ नाम रखा ६ । 


द्वीता में जिन दो 





उपसंडार । डछ्ध्श 


प्या दुःख, परन्तु मनुष्य का यद्दी कर्तव्य है कि वह इस बात में श्रपना महद्धाग्य 
+सममभे कि उसे नरदेद् प्राप्त हुई है; और कर्म-सष्टी के इस अपरिद्दाये व्यवहार में 
जो कृछ प्रसंगानुसार प्राप्त हो उसे, अपने अतःकरण को निराश न करके, इस 
: न्याय श्रथांव्‌ साम्यबुद्धि से सहता रहे कि“दुःखेष्वनुद्विस्मनाः सुखेपु विगतस्णहः 
«( गी. २.५६ ); एवं अपने अधिकारानुसार जो कुछ कर्म शाखातः अपने हिस्सें में 
आ पड़े उसे जीवन पश्रेन्त ( किसी के लिये नहीं, किन्तु संसार के धारण-पोषण 
के लिये ) निष्छाम-बुद्धि से करता हरे । गीता-काल में चातुर्वेण्येब्यवस्था जारी 
-थी इसीलिये बतलायां गया है, कि ये सामाजिक कर्म चातुर्वेण्य के विभाग के 
अनुसार हरएक के हिस्त्ते में श्रा पढ़ते हैं; और श्रठारहवें श्रध्याय में यह भी 
-बतलाया गया है कि ये भेद गुण ऋूमे-विभाग से निष्पन्न होते हैं ( गी. $८-४१-- 
४४ )। परन्तु इससे किसी को यह न समझ लेना चाहिये, कि गीता के नीति- 
तत्त्व चातुवेण्यरूपी समाज-व्यवस्था पर ही श्रवलंबित हैं । यह बात मद्दाभारत- 
कार के भी ध्यान में पूर्णतया आा चुकी थी, कि अहिंसादि नीति-धर्मों की व्याप्त 
केवल चातुर्वण्य के लिये ही नहीं है, बल्कि ये धर्म मनुष्यमात्र के लिये एक 
- समान हैं। हसीलिये मद्वाभारत से स्पष्ट रीति से कहा गया है, हि चातुर्वेर्थ के 
- बाहर जिन अनार लोगों में ये धर्म प्रचलित हैं, उन लोगों की भी रक्षा राजा को 
इन सामन्‍्य धर्मों के श्रनुसार ही करनी चाहिये ( शां. ६१. १२--२२ )। अर्थात्‌ 
: गीता में कही गई नीति की उपपत्ति चातुवैण्य सरीखी किसी एक विशिष्ट समाज 
व्यवस्था पर श्रवलम्प्ित नहीं है, किन्तु स्वेसामान्य आध्यात्मिक ज्ञान के आधार 
अर ही उसका प्रतियादन किया गया है । गीता के नीति-धर्म का मुख्य ततत्पय यही 
है के जो कुछ कर्त्तव्य-कर्म शाख्रातः प्राप्त हो, उसे निष्काम और श्रात्मापम्य बाद्धे 
'से करना चाहिये; भर, सब देशों के लोगों के लिये यह एक यह ही समान उपयोगो है। 
परन्तु, यद्यपि आत्मोर्स्य दृष्टि का ओर निष्काम कर्मांचण का यह सामान्य 
“नीति-तत्त सिद्ध हो गया, तथापि इस बात का भी स्पष्ट विचार कर लेना झ्रावश्यक 
या, कि यह नीति-तस्व॒ जिन कर्मों को उपयोगी होता है वे कर्म इसा संसार में 
प्रयेक व्यक्ति को केसे श्राप्त होते हैं। इसे वतलाने के लिये ही, उस समप में उपयुक्त 
डोनेवाले सहज उदाहरण के नाते से, गीता में चालुवैर्य का उल्लेख किया गया दे 
और साथ साथ गुणकर्म विभाग के अनुसार समाजव्यवस्था की संक्षेप में 
उपपत्ति भी बतल्वाई है। परन्तु इस बात पर भी ध्यान देना चाहिये कि यह 
चातुवेस्य-व्यवस्था ही कुछ गीता का मुख्य भाग नहीं है। गीताशाख्र का व्यापक 
सिद्धान्त यही है, कि यदि कहीं चातुवेण्येब्थवस्था प्रचलित न हो श्रथवा वह 
किसी गिरी दशा में हो, तो वहाँ भी तत्कालिन प्रचलित सम्ताजव्यवस्था के 
अनुसार समाज् के धारण-पोषण के जो काम अपने हिस्से में आ पढ़े, 
उन्हें लोकसंग्रह के लिये घैये और उत्साह से तथा निष्कामबुद्धि से कत्तव्य समझ- 
“कर करते रहना चाहिये, क्योंकि मनुष्य का जन्म इसी काम के किये हुआ है, न 


७६६ शीतारहस्य भयवा कर्मयोगशास्तर। 


कि केवल्ल सुखोपयोग के द्विये । कुछ ख्ोग गीता के नोति-धर्म को केवकक 
चातुर्वेण्ये-्मूलक सममते हैं, क्षेकिन उनकी यह समऊर ठीक नहीं है। चाहे 
समाज हिन्दु्ों का हो या स्लेच्छी का, चाद्दे वह प्राचीन हो या अ्रवांचीन, चाहे 
चह पूरी हो या पश्चिमी; इसमें सन्देह नहीं कि यदि उश्च समाज में चातु्वेण्य- 
अ्यवस्था प्रचल्षित हो तो उस व्यवस्था के अनुसार, या दूसरी समाजव्यवस्था जारी 
दो तो उस व्यवस्था के अनुसार, जो काम अपने हिस्से में आपढ़े अथवा जिसे हमः 
अपनी रुचि के झनुसार कृतंब्य समझ कर एञेबार स्वीकृत कर लें वह्दी अपना 
स्वघर्म दो जाता है। और, गीता यह कहती है कि किसी भी कारण से इस धर्म को 
शन मोके पर छोड़ देना और दूसरे कार्मो में ज्रण जाना, धर्म की तथा सब्रेभूतद्वित 
की दृष्टि से, निन्दुनाय है। यही तात्पये “ स्वधर्म निधन श्रेयः परधर्मो भयावहः”” 
€ गी, ३. ३९ ) इस गीता-वचन का है--अथात्‌ स्वधर्मपालन में यदि रृत्यु हो 
जाय तो वह भी श्रेयस्कर है, परन्तु दूसरों का धर्म भयावह होता है। इसी न्याय 
के अनुसार माधवराव पेशवा को ( जिन्होंने ब्राह्मण होकर भी तत्काल्लीन देशका 
ज्ानुरूप क्वात्रधर्म का स्वीकार किया था) रामशास््री ने यह उपदेश किया था, किः 
« ख्रान-संध्या ओर पूजापाठ में सारा समय व्यतीत न कर क्षात्रधर्म के श्रनुसार 
श्रजा की रक्षा करने में अपना सब समय जगा देने से ही तुम्दारा उभय लोक में 
कल्याण होगा।” यह बात महाराष्टर-इतिद्वास में प्रसिद्ध दे। गीता का मुख्य 
डपदेश यह बतलाने का नहीं है, कि समाजधारणा के लिये कैसी अवस्था होनी 
चाहिये । गीताशाख््र का तात्पय यही दै कि समाज-व्यवस्था चाद्दे कैसी भी दो, 
उसमें जो यथाधघिकार कर्म तुम्दोरे हिस्से में पड़ जाय, उन्हें उत्साहपू्वंक करके 
सर्वभूतद्वितरूपी आत्मश्रय की सिद्धि करो । इस तरह से कत्तंब्प मानकर गीता 
ञ॑ वर्णित स्थितप्रज्ञ पुरुष जो कर्म किया करते हैं वे स्वभाव से ही लोककल्याण- 
कारक हुश्रा करते हैं। गीताप्रतिपादित इस कर्मयोग में और पाश्चात्य श्राधिभातिक 
कर्ममार्ग में यह एक बढ़ा भारी भेद है, हि गाता में वर्यित स्थितप्रज्ञों के मन 
मे यह भ्रभिमानबुद्धि रहती ही नहीं कि मैं छ्ञोककल्याण अपने कर्मों के द्वारा करता 
हूँ, बल्कि उनके देह-खभाव दही में साम्यज्ाद्दि भ्राजाती है और इसी से के 
ब्लोग अपने समय की समाजव्यवस्था के अनुसार कंवल कत्तंव्य समझ कर जो जो 
कर्म किया करते हैं, वे सब्र स्वभावतः ल्लोककल्याणकारक हुआ्आा करते ६ और, 
आधुनिक पाश्रात्य नीतिशाखज्ञ संसार को सुखमय मानइझर कहा करते हैं; कि 
इस संसारसुख की प्राप्ति ये किये सब ज्लोगों को ल्रोककल्याण का कार्य करना 
चाहिये । 

कुछ सभी पाश्चात्य आधुनिक कर्मयोगी संसार को सुखमय नहीं मानते 
शोपेनढ्वार के समान संसार को दुःख-प्रधान मान नेवाल्ले परिडत भी वहाँ है, जो यद्द 
प्रतिपादन करते हैं कि यथा-शक्ति लोगों के दुःख का निवारण करना ज्ञानी पुरुषों 
का कर्तव्य है, इसलिये संसार को न छोड़ते हुए डनको ऐसा प्रयत्न बरते रहना 
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चाहिये जिससे त्लोगों का दुःख कम द्वोता जावे। अ्रव तो पश्चिमी देशों में दुःख- 
निवारणच्छुक कर्म योगियों का एक अलग पन्थ ही हो गया है। इस पन्‍्थ का गीता 
के कर्मयोगमार्ग से बहुत कुछ साम्य है । जिस स्थान पर महाभारत में कहा गया 
है, कि “सुखाद्व हुतर दुःख जीविते नात्र संशयः अर्थात्‌ संसार में खुख की 
अपेक्षा दुःख ही अधिक है, वहीं पर मनु ने बृहस्पति से तथा नारद ने शुक्र से 
कहा है;-- 

न जानपदिक डुःखमेकः शोचितुर्महति । 


4 
दर न 


आशोचन्प्रतिकुर्चीत यदि पश्येदुक्मम्‌ ॥ 
« जो दुःख सावेजनिक है उसके लिये शोक करते रहना उचित नहीं; उललडझा 
रोना न रोकर उसके प्रतिकारार्थ ( ज्ञानी पुरुषों को ) कुछ उपाय करना चाहिये ?? 
(शां. २०५, औओर ३३०. १६ )। इससे प्रगठ होता इ छ यह तत्व मह।भारतकार 
को भी मान्य है, कि सार के दुःखमय होने पर भी, उलूम सब लोग को होधवाले 
दुःख को कम करने का उद्योग चनुर पुरुष करते रहें। परन्ठु बद कुछ हसारा लिद्धान्त- 
पत्त नहीं है। सांसारिक सुखों की अपेज्ना आत्म-बुद्धिप्रसाद से ट्टोनेबाले सुर को 
अधिक महत्व देकर, इस आत्म-बुद्धिप्रसादखवी सुख का पूरा अनुभव करत हुए, 
केवल कत्तड्य समझकर ही ( अथात्‌ ऐसी राजल अभिमानवुद्धि सन ने न रख हर कि 
मैं लोगें का दुःख कम करूंगा ) सब व्यः बद्वारिक कम को करने का उपदेश देसेव ले 
गीता के कमग्रोग की बराबरी करने के जिय, दुःख-निद्ारणे 
में भी श्रभी बहुत कुछ सुधार होवा चाय । प्रायः सभी पा 
में यह वात समाई रहती है, फि स्वर अपना या सब लोगें 
डी मनुप्प का हस सझ्ार में परमसाध्य (--चादे वह सुख के सा 
करने | भिले या दुःखों कस करसे स । इसी कारण ले उनके 
निष्काम-कर्मयोग का यह उपदेश कहीं भी नदी पाया जाता, 
दुभ्खमय दे तथापि उसे अपरिहार्य सम रूकर केवल लोइलंग्रह 
में कर्त करते रहता चाहिये। दोनों कर्ममार्सी हैं तो सही; पर 
इष्टि क्ष देखने पर उनमें यही भेद मालूम द्वोता है, कि पशश्चात्य कर्मयोगी सुखेच्छु 
या दुःजनिवारणेच्चु होते इैं--कुछ भी कहा जाय, परन्तु वे “ इच्छक अधोत्‌ 
* सक्ाम * अवश्य दी हैं, गीता के कर्मयोसी हमेशा फलाशा का त्याग करनवाब् 
अथोत्‌ निष्काम होते हैं । इथ्ली बात को यदि दूसरे शब्दों में व्यक्त के तो यह 
क॒ट्ा जा सकता है, कि गीता का कर्मग्रोग सात्विऊ हैं और पाश्ात्य कर्मयोगे 
राजप्त है ( देखो गीता, १८. २३, २४ ) है ह 
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£ क्ेबल्न कत्तेब्य समझ कर परमेश्वरापंण-वुद्धि से खब कर्मों को करते रहने और 

्ि सं ल् गा 

डसके द्वारा परमेश्वर के ,अज़न, या उपासना को रूत्युपर्यन्त जारी रखने का.जो यह 
गीता-प्रतिपादित ज्ञानयुक्त प्र्ञात्तितमार्ग या कर्मयोग है, इसे दी * भागवतघसे ? 


अंक के आआ आ. 


डध्८ गीतारहस्य अयवा कर्मयोगशास्तर । 


कहते हैं। “ स्वे स्वे कप्रेस्यभिरतः संविद्धि लभते नरः ” (गी, १८. ४९ )-- 
यही इस मांगे का रहस्य है। महाभारत के वनपव में ब्राह्मण-ब्याध-कथा में 
€ वन. २०८) श्रोर शान्तिपवे में तुलाधार-जाजक्ली संवाद में ( शां. २६१ ) इसी 
अमे का निरूपण किया गया है; ओर, मनुस्ति ( ६. ६६, ६७ ) में भी यतिधर्म 
का निरूपण करने के अनन्तर इसी मार्ग को वेदस्ंन्यासिकों का कर्मयोग कह कर 
विद्वित तथा मोक्षदायक बतज्लाया है। “वेदसंन्यासिक ” पद से और वेद की 
संद्विताओं तथा ब्राह्मण ग्रन्थें। में जो वर्णन हैं उनसे यद्दी सिद्ध होता है, कवि यह 
मागे हमारे देश में श्रनादिकाल से चल्ना आा रहा है। यदि ऐस्ता न होता, तो यह 
देश इतना वैभशाली कभी हुआ नहीं होता; क्योंकि यद्ट बात प्रगट ही है कि 
किसी भी देश के वैभवपूर्ण होने के लिये वहाँ के कर्त्ता या वीर पुरुष कर्ममागे के 
दी अगुझा हुआ करते हैं। हमारे कमेयोग का मुख्य तत्व यही है कि कोई कत्तो 
च्या वीर पुरुष भले ही हों, परन्तु रहें भी ब्रह्मज्ञान को न छोड़ कर उसके साथ ही 
साथ कत्तंव्य को स्थिर रखना चाहिये; और, यह पहले ही बतलाया जा चुका है 
कि इसी बीजरूप तत्व का व्यवस्थित विवेचन करके श्री भगवान्‌ ने इस मागे का 
आधिक इृदीकरण श्र प्रसार किया था इसलिये इस प्राचीन मार्ग का ही झ्ागे 
चल कर “भागवतधर्म ? नाम पड़ा होगा। विपरीत पक्ष में उपनिषदे से तो यही 
बज्यक्त होता है कि कभी न कभी कुछ ज्ञानी पुरुर्षो के मन का मुकाव पहले ही 
से स्वभावतः संन्‍्यासमार्ग की ओर रहा करता था; भ्रथवा कम से कम इतना 
अवश्य होता था कि पहले गृहस्थाश्रम में रह कर अन्त में संन्यास लेने की बुद्धि 
मन में जागृत हुआ करती था--फिर चाहे वे ल्लोग सचमुच संन्यास लें या न लें। इस- 
लिये यह भी नहीं कट्दा जा सकता कि संन्यासमाग नया है। परन्तु स्वभाव- 
चैचिश्यादि कारणों से ये दोनों! मागे यद्यपि हमारे यहाँ प्राचीन काहन से ही प्रचल्षित 
हैं; तथापि इस बात की सत्यता में कोई शक्ल नहीं, कि वैदिक काल में मीमांसकों 
के कर्ममार्ग की ही ललोगें। में विशेष प्रबल्लता थी, और कौरव-पांडवों के समय मं 
सो कर्मयोग ने संस्यासमार्ग को पीछे हटा दिया था। कारण यह है कि हमारे 
अमंशास्रकारें ने साफु कह दिया है कि कोरव-पांडवों के काल के भ्नन्तर अर्थात्‌ 
कल्षियुग में संन्यासघम निषिद्ध दे; भौर जब कि धर्मशासत्र “ आचारप्रभवो 
अमेः ”” ( मसा. अनु. १४६. १३७; मनु. १. १०८ ) इस वचन के झनुसार प्रायः 
आचार ही का अनुवाद हुआ करता है, तब यह सहज ही सिद्ध होता दे कि 
अमेशास््रकारों के उक्त निषेध करने के पहले ही ल्ोकाचार में संन्यासमागे गोरू 
ड्ो सया दोगा+। परन्तु इस प्रकार यदि कमेयोग की पहले प्रबल्षता थी और झखिर 
कालियुग में संन्यासघर्म को निबिद्ध मानते तक नौबत पहुँच चुकी था, तो जक 
यहां यही स्वासाभिक शह्डा होती है, कि इस तेजी से बढ़ते हुए शाबधुक्त ढमें- 
लोग के बोग के "इवास का तथा वर्तमान समय के आक्षिमा। में लॉ का तथा वर्तमान समय के आसार में भी संस्पास-प्ष ढे दी 


* बृह् ३४२ को टिप्पणी में दिये गये बचमों को देखो । 





उपसंहार। हद 


-अष्ठ माने जाने का कारण क्‍या है ? कुछ लोग कहते हैं कि यह परिवरततन श्रीम- 
“दाद्यशइटराचार्य के द्वारा हुआ। परन्तु इतिहास को देखने से इस उपपत्ति में 
ससत्यता नहीं देख पड़ती । पहले प्रकरण में हम कह श्राये हैँ कि श्रीशइराचार्य के 
-संप्रदाय के दो विभाग हैं--( ३ ) माया-वादात्मक कद्वेत ज्ञान, और (२ ) कर्म 
-संन्‍्यासधर्म । भ्रव यद्यपि शद्देत-बरह्मज्ञान के साथ साथ संन्यास्रधर्म का भी प्राति- 
प्रादन उपनिषदों में किया गया है, तो भी इन दोनों का कोई नित्य संबंध नहीं 
“है; इसक्षिये यद्द नहीं कहा जा सकता हि अद्वैत-वेदान्तमत को स्वीकार करने पर 
-संन्यासमार्ग को भी अवश्य स्व्रीकार करना ही चाहिये । उदाहरणार्थ, याज्ञवल्क्य 
प्रति से भ्रद्गैत वेदांत की पूरी शिक्षा पाये हुए जनक आ्रादिक स्वयं कर्मयोगी थे; 
- यही क्यों, बल्कि उपनिषदों का श्रद्वैत-बह्मज्ञान ही गीता का प्रतिपाद्य विषय होने- 
पर भी, भीता में इसी ज्ञान के आधार से संन्यास के बदले कर्मंयोग का ही समर्थन 
किया गया है। इसलिये पहले इस बात पर ध्यान देना चाहिये, कि शाहरसम्प्र- 
दाय पर संन्यासधर्म को उत्तेश्न देने का जो श्राक्षेप किया जाता है, वह उस 
“संप्रदाय के भ्रद्दैत-ज्ञान को उपयुक्त न हो कर उसके अंतर्गत केवल संन्‍्यासधर्म को 
“हीं उपयोगी हो सकता है । यद्यपि श्रीशझराचाय॑ ने इस संन्यासमार्ग को नये 
'ल्वरे से नहीं चक्ताया है, तथापि कलियुग में निषिद्ध या वर्जित माने जाने के 
“कारण उस» जो गोणता झा गई थी, उसे उन्होंने अवश्य दूर किया है । परन्तु 
यदि इसके भी पहले अन्य कारणों से लोगों में संन्यासमार्ग की चाह हुई न होती, 
-तो इसमें संदेह है कि आचार्य का संस्यास-प्रधान मत इतना अधिक फेलाने पाता 
या नहीं । ईसा ने कह्दा है सही कि “ यदि कोई एक गाल्ल में थप्पद मार दे तो दूसरे 
“गाज्ञ को भी उसके सामने कर दो ” ( ल्यूक. ६. २६ ) । परंतु यदि विचार किया 
जाय कि इस मत के अजुयायी यूरोप के इंसाई राष्ट्रों में कितने हैं, तो यही देस्क 
“पड़ेगा कि किप्ली बात के प्रचल्षित होने के लिये केवल इतना हो बस नहीं हैं 
“कि कोई धर्मोपदेशक उसे भच्छी कह दे, बाल्कि ऐसा होने के लिये भथोत्‌ त्लोगों 
“के मन का कुकाव उधर होने के दिये उस उपदेश के पहले ही कुछ सबत्न कार्य 
उत्पन्न हो जाया करते हैं, और तब फिर लोकाचार में धीरे धीरे परिवर्तन होकर 
उसी के अनुसार धमोनियममों में भी परिवतेन होने ल्गता है। “आचार धर्म का 
“मूत्र है'--इस स्छृतिवचन का तात्पय भी बही है। गत शताढदी में शोपेनहर ने 
जमेनी में संस्यासमार्थ का समथेन किया था; परन्तु उसका बोया हुआ बीज वहाँ 
“अब तक भष्छी तरह से जमने नहीं पाया ओर इस समय तो निटशे के ही में 
की वहाँ धूम मची हुईं है। इमारें यहाँ भी देखने से बद्दी मालूम होगा, कि 
* अीशंकराघाये के पहल्ले अथोत्‌ बैदिक-काल् में ही बसपि जारी हो 
“गया था, तो भी बह उस समय कर्मयोग से आगे कअ्पना कश्म नहीं बढ़ा सका 
न्‍था। स्यृतिप्रंयां में छत झे संन्यास छेने को कहा गया है ख्टी; परंतु उसमें भी 
"पुदाभनों के करेस्द-पातन का उपदेश दिया ही गया है। शीशहराचाय के ज्यों का 





३०० गीतारहस्थ अयवा कर्मयोगशास्त्र । 


अंतिपाद्य विषय कर्मसंन्यास-पक्ष भले ही हो; परंतु स्वयं उनके जीवन-चारेत से ही 
यह बात सिद्ध होती है, कि ज्ञानी युरुपें! का तथा संन्यासियों को भी घमसंस्था-- 
पना के समान लोकसंग्रह के काम ययाथ्िकार करने के लिये उनकी ओर से कुछ 
ऊनाही नहीं थी ( वेसू. शां. भा. ३. ३. ३२ ) | संन्याससार्ग की प्रवलता का 
कारण यदि शंकराचाये का स्माते संप्रदाय ही होता, तो श्राधुनिक भागवत-सम्पर- 
दाय के रामाजुजाचार्य श्रपने गीताभाप्य में शंकराचार्य की ही नाई कर्मयोग को 
गण नहीं मानते । परंतु जो कर्मग्रोग एकबार तेजी से जारी था वह जब कि 
भागवत-संप्रदाय में भी निबृत्ति-प्रधान भक्ति से पीछे हटा दिया गया है, तब तो 
यही कहना पड़ता है कि उसके पिछुड जाने के लिये कुछ ऐसे कारण अवश्य उप- 
स्थित हुए होंगे, जो सर्भः संप्रदायों हो अथवा सारे देश को एक ही समान लागू 
हो सकें। हमोरे मताजुसार इनमें से पहला ओर प्रधान कारण जैन एवं बोद 
श्र्नों का उदय तथा प्रचार है; क्योंकि इन्हीं दोनों धर्मो ने चारों बर्णों के लिये 
संन्यासमार्ग का दरवाजा खोल दिया था ग्रार इसीलिये क्षत्रियवर्य में भी से यास 
ध४ का विशेष उत्कर्षप होने लगा था द्षि आरम्भ में बुद्ध न कम-रद्वित 
संन्यासनारं का ही! उपदेश ता के अमयोगानुसार बाद्ध धसे 
में शीघ्र ही यह सुधारा यतियों को अकेले जंगल सें जा कर 
टुक कोने में नहीं बेठे रइन को घर्म-त्चरार के लिये तथा परोप- 
चाहिये ( देखो परिशिष्ट- 
धार के कारण उद्योगी 
तः श, चीन ओर ज,पान 
7न तथा उससे लगे हुए ग्रीप इत्यादि 
लेबाइन शक के जगनग छः सात सौ वर्ष 
जे जन अर बोद घम। के प्रवत: हुआ था और श्रीशंकराचार्य का 
जन्म शालिवाइन शह के छः सो वर्ष ऋनंत/ हुआ। इस दीच में बोद्ध यतियों के. 
संधों का अरे वैसव सब ले|ग अपनी आँखों के सामने देख रहे थे, इसलिये यति 
धर्म के विषय सें उन द्वोगों में एक प्रकार की चाह तथा आदरबुद्धि शंकराचार्य 
के जन्‍म के पहले ही उत्पन्न हो चुकी थी । शंकराचार्य ने यद्यपि जन और बौद्ध- 
मी का खण्डन किया है, तथापि यतिधर्म के बारे में लोगों में जो श्राइरबुद्धि 
उत्पन्न हो चुकी थी उसका उन्होंने नाश नहीं किया, किन्तु उसी को बंदिके 
रूप दे दिया और बोद्धधर्म के बदले वदिरुधर्म की संस्थापना करने के लिये 
नहीं ने बहुत से प्रयत्नशीज्ष पंदिक संन्‍्यासी तैयार छिये।' ये संन्यासी ब्रह्म 
चर्यत्रत से रहते और संन्यास का दंड ठया गेरुतआरा वस्र भी धारण करते थे; परंतु 
अपने गुरु के समान इन लोगों ने भी वेदिकधर्म को स्थापना का काम श्रागे जारी 
रखा था । यति-संघ की इस नह जोड़ी (-वैविक संन्यासियों के संघ ) को देख उस 
समय अनेक लोगों के मंन में शंका होने लगी थीं; कि शाकेरमैत में' श्रौर वौद्धेसेत' 
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अर यदि कुछ अन्तर है भी तो क्या है | और, प्रतीत होता है क्लि प्रायः इसी शंका, 
को दूर करने के लिये छांदोग्योपानिषद्‌ के भाष्य में आचार्य _ने लिखा है के. 
« बोद्ध-यतिधर्म ओर सांख्य-यतिधम दोनों वेदबाद्य तथा खोटे हैं; एवं हमारा 
संन्यासधर्म वेद के आधार से प्रवृत्त किया गद्या है, इसलिय यही सच्चा है? ( दवा. 
शा. भा. २९ २३. १) । जो हो; यह निद्विवाद सिद्ध है कि काल्लियुग में पहले पहल 
जैन और बोद्ध लोगें। ने ही यातिधर्म का प्रचार किया था । परन्तु बौद्धयतियों ने भी 
धममप्रसार तथा लोकसंग्रह के लिये श्रागे चलकर उपयुक्त कर्म करना शुरू कर दिया 
था, भर, इतिह्ठास से मालूम द्वोता है 'कि हनको हरा ने के लिये श्रीशंकराचार्य ने 
जो वैदिक यति संघ तेयार किये थे उन्हों ने नी कमे को बिलकुल न त्याग कर 
श्रपने उद्योग से ही वैदिक धर्म की फिर से न्‍्धापना की। श्रनन्तर शीए/ ही इस 
देश पर झुसब्सानें की चढ़ाइयों होने लगीं; आर, जब इस परचक्र से पर/क्रमपूर्व क 
रक्षा करनेवाले तथा देश के घधारण-पोपण करनेवाले क्षत्रिश्रों राजाओं की कतृरब- 
शक्ति का मुसलमानों के जमाने में दास होने लगा, तश संन्यास और कर्मयोग में 
से संन्धासमार्ग ही सांघारिक लोगों को श्रा रे हा्थिक ग्राह्म होने लगा होगा, वर्योक्ि 
“राम राम ”” जपते हुए चुर बठे रहने का एक्देशीय मार्ग प्राचीन समय से ही 
कुछ लोगों की दृष्टि में श्र समझा जाता था और अ्रब तो तत्कालीन बाह्य परि-* 
स्थिति के लिये भी वही मार्ग विशेष छुभीते का हो गया था। इसके पहले यह 
स्थिति नहीं थी; क्योंकि शूद्धकमलाकर में कह्े गये विप्णुपुराण के निम्न छोक से 
भी यही मालूम होता हैः--. 
अपहांय निज कर्म कृष्ण कृष्णेति चादिनः। 
पु ते हरेद्भेपिणः पाएाः धर्मार्थ जन्म यद्धरेः*॥ 
अथात्‌ “ अपने ( स्वधमोंक्त ) कर्मों को! छोड़ ( केवल ) कृष्ण कृष्ण कहते 
रहनेवाले लोग दरि के द्वेपी और पापी हैं, क्योंकि स्वयं हरे का जन्म भी तो धर्म 
की रत्ता करने के लिये दो होता है। ”” सच पृछो तो ये लेग न तो संन्यासनिष्ट हैं 
अर न कमेयोगी; क्योंकि ये ल्लोग संस्यात्तियों ऊे समान ज्ञान अथवा तीज वेराग्य 
से सब सांघारिक कर्मों को नहीं छोड़ते ह; ओर संसार में रह कर भी कर्मयोग के 
अजुसार अपने हिस्से के शाख्रोक्त कत्तेध्यें का एलन निष्षाम बुद्धि से नहीं करते। 
इसलिये इन वाचिक संन्यासियों की गणरा एक निरार्ल! ही ठृतीय निष्ठा में होनी 
चाहिये, जिसका वर्णन गीता में नही छिया गया है। चाहें किसी भी कारण से 
डो, जब लोग इस तरह से तृतीयग्रकृति के बन जाते हैं, तब आखिर धर्म का 
भी नाश हुर्‌ बिना नहीं रह सकता। इंरान देश से पारसी घर्म के हठाये जाने के 
लिये भी ऐसी ही स्थिति कारण हुईं थी ऋर इसी से हिन्दुस्थान में भी वेदिक 
* बंबई के छपे हुए दिष्णुपुराण में यह ोक हमे नहीं मिला । परन्तु इसका 

उपयोग कमडाकर सरीख्धे प्रामाणिक प्रंथद्धार ने किया है, इससे यह निराधार भी नहा 
ऊझूहा जा सकता ॥ 
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धर्म के ' समूलं च विनश्यति ” होने का समय आला गया था। परन्तु बौद्ध धर्म केः 
ज्हास के बाद वेदान्त के साथ ही गीता क भागवतधम का जो पुनरुज्ीवन होने 
लगा था, उसके कारण हमारे यहाँ यह दुष्परिणाम नहीं हो सका। जब कि 
दौलताबाद का हिन्दू राज्य मुप्तलमानों से नष्ट अ्ष्ट नही किया गया था; उसके कुछ 
वर्ष पूर्व ही ज्ञानेश्वर भहाराज ने हमारे सौंभाग्य से भगवद्गीता को मराठी 
साषा में अलंकृत कर ब्रह्मविद्या को महाराष्टु प्रान्त में अति सुगम कर दिया था, 
ओर, हिन्दुस्थान के श्रन्य प्रांतों में भी इसी समय अनेक साधुसन्तों ने गीता केः 
भक्तिमार्ग का उपदेश जारी कर रखा था। यवन-व्राह्मण-चांडाल इत्य दिर्लों को 
एक समान और ज्ञानसूलक गाताधसे का जाज्वल्य उपदेश ( चादे वह वैराग्य-- 
युक्त भक्ति के रूप में ही क्‍यों न हो ) एक ही समय चारों श्र लगातार जारी था 
इमलिय हिन्दूधर्म का पूरा उद्धास होने का कोई भय नहीं रहा। इतता ही नहीं 
बल्कि उसका कुछ कुछ प्रभुत्व मुसलमानी धर्म पर भी जमने लगा, कबीर जैसे 
भक्त इस देश की सन्‍्त-मण्डली में मान्य होगये ओर औरंगजेब के बड़े भाई शहा- 
जादा दारा ने इसी समय श्र /नी देखरेख में उपानिषदों का फारसी में भाषान्तरः 
कराया । यदि वैदिक भक्ति धर्म श्रध्यात्महान को जोड़ केवल्ष तांत्रिक श्रद्धा के ही 
श्राधार पर स्थापित हुआ होता, तो इस बात का संदेंद दे कि उसमें यद्व विजज्ञण 
सामथ्थ रह सकता या नह । परन्तु भागवतधमे का यह आधुनिक पुनरुजीवन 
मुसलमानों के ही जमाने में हुआ है, अतएव वह भी शअनेकांशें। में केबल भाक्ति-- 
विपयक अर्थात्‌ एक-देशीय हो गया दै भर मूल भागवत-धर्म़ के कर्मयोग का जो 
स्वतंत्र महत्व एक बार घट गया था वह उसे किर प्राप्त नहीं हुश्ना। फलतः इस 
समय ऊ> भागवतधर्मीय सन्‍्तजन, परिडत और भ्राचाय लोग भी यह कहने लगे कि. 
ऊर्भयोग भक्तिमार्ग का अ्रंग या साधन है, जैसा पहले संन्यासमार्गीय लोक कहा 
करते थे कि कर्म योग संन्याप्तमार्ग का श्रंग रा साधन है। समय में प्रचलित: 
इस सर्वेसाध।रण मत या समझ के विरुद्ध केवल श्री प्मर्थ रामदासस्वामी ने भ्रपने 
« दासबोध ! अन्थ में विवेचन किया है | कर्मयोग के सच्चे और वास्ताविक महत्त्व का 
वर्णन, शुद्ध तथा प्रासादिक मराठी भाषा से जिसे देखना हो उसे समर्थ कृत इस 
अंथ को विशेषतः उत्तराध को श्रावश्य पद लेना जादिये*। शिवाजी महाराज को 
असमथरामदासस्वामी का ही उपदेश मिला; था; और, मरहरों के जुमाने में जब 
कर्मयोग के तस्‍्वों को समकाने तथा उनके प्रचार करने की आ्रवश्यकृता मालूम 
द्वोने लगी, तब शांडिल्यसूत्रां तथा बह्मसूत्रभाष्यों के बदल्ले महाभारत का गय्या- 
व्मक भाषान्तर होने लगा एवं “ बखर ' नामक ऐतिहासिक लेखें। के रूप में 





# ट्विन्दी-प्रेमियों को यह जानकर हर्ष द्वोंगा कि वे अब रामदाक्षस्वामीकृत इसः 
« दासबोध ? नामक मराठी ग्रंथ के उपदेशाइ्रत से वंचित नहीं हि सकते, क्योंकि 
उसका शुद्ध सरठ तथा दृदयप्राद्दी अनुवाद हिन्दी में भी द्व चुका दे। यद ढिनन्‍दी प्रस्थ: 
चित्रशाला प्रेस, पूना से मिठ सकता दे । 
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डसका अ्रध्ययन शुरू हो गया। ये भाषान्तर-तंजार के पुस्तकालय में श्राज तक 
रखे हुए हैं। यदि यही कार्य-क्रम बहुत समय तक शअ्बाधित रीति से चलता रहता, 
सो' गीता की सब एक-पक्षीय और संकुचित टीकाओं का महत्त्व घट जाता श्रोर 
काल-मान के अनुसार एक बार फिर भी यह बात सब लोगों के ध्यान में श्रा जाती, 
कि महाभारत की सारी नीति का सार गीता-प्रतिपादन कर्मयोग में कद्द दिया 
गया है। परन्तु, हमारे दुर्भाग्य से कमंयोग का यह पुनरुजीवन बहुत दिनों तक 
नहीं ठहर सका। 
हिंदुस्थान के धार्मिक इतिद्वास का विवेचन करने का यह स्थान नहीं है । 
ऊपर के संक्षिप्त विवेचन से पाठकों को मालूम हो गया होगा, कि गीताथ्र्म में जो 
एक प्रकार की सजीवता, तेज या सामर्थ्य हे बह संन्‍्यास-धर्म के उस्त दवदवे से 
भी बिलकुल नष्ट नहीं होने पाया, कि जो मध्यकाल में देववशात्‌ हो गया है। 
तीसरे पकरण में हम बतला चुके हैं, कि धर्म शब्द का घात्वर्थ “ घारणाद्र्मः? 
है और सामान्यतः उसके ये दो भेद होते हैं--एक “ पारलोकिक ” और दूसरा 
& ब्यवह्ारिक, ” अ्रयवा “ मसोक्षथम ” और “ नीतिधम ” । चाहे वदिक 
* भ्रम को लीजिये, बोदधर्म को लीजिये श्रथवा इंसाई धर्म को लीजिये; 
सब का मुख्य हेतु यही है कि जगत्‌ का धारण-पोषण हो श्रार मनुष्य को श्रन्त 
मे सद्ृति मिले; इसीलिये प्रत्येक धर्म में मोक्तोथम॑ के साथ ही साथ व्यावहर- 
रिक धर्म-अधर्म का भी विवेचन थोड़ा बहुत किया गया है। यही नहीं बाल्कि 
यहाँ तक कहा जा सकता है, कि प्राचीन काल में यह भेद ही नहीं किया 
जाता था कि “ मोक्षधर्म और व्यावहारिक धर्म भिन्न भिन्न हैं; क्योंकि उस 
समय सब लोगों की यही धारणा थी कि परलोक में सद्गति मिलने के लिये इस 
लोक में भी हमारा आचरण शुद्ध ही द्वोना चाहिये । वे लोग गीता के कथना नु- 
सार यही मानते थे कि पारललोकिक तथा सांसारिक कल्याण की जड़ भी एक 
ही है।- परन्तु आधिभोतिक ज्ञान का प्रसार होने पर आजकल पश्चिमी देशों 
में यह धारण स्थिर न रद्द सकी और इस बात का विचार होने लगा कि मोक्षघर्म- 
रहित नीति की, भ्रथांत्‌ जिन नियमों से जगत्‌ का धारण-पोषण हुआ करत है 
उन नियप्तों की, उपपत्ति बतल्वाई जा सकती है या नहीं; और, फलतः केवल श्राघि- 
भऔौतिऊ श्रथांत्‌ दृश्य या व्यक्त आधार पर ही समाजधारणशाख्त्र की रचना होने 
लगी है। इस पर प्रश्न द्वोता है, हि वल व्यक्त से ही मनुष्य का निवोह 
कैसे हो सकेगा ! पेड़, मनुष्य इत्यादि जातिवाचक शब्दें से भो तो श्रव्यक्त श्रथे 
ही प्रकट होता है न। झआ्म का पेड़ या गुलाब का पेड़ एक विशिष्ट दृश्य वस्तु है 
सही; परन्तु “ पेढ़ ” सामान्य शब्द किसी भी दृश्य अथवा व्यक्त वस्तु को नहीं 
दिखला सकता । इसी तरह हमारा सब व्यवहार हो रहा है । इससे यही 
सिद्ध होता है, कि मन में अ्रव्यक्त सम्बन्धी कल्पना की जागृति के लिये पहले . 
, ऊँछ न कुछ व्यक्त वस्तु आँखों के सामने झ्वश्य होना चाहिये; परन्तु इसे .भी 
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निश्चय ही जानना चाहिये कि व्यक्त ही कुछ अन्तिम भवस्था नहीं है, और बिना 
'अव्यक्त का आश्रय लिये न तो हम एक कदम आगे बढ़ा सकते हैं श्रोर न एक 
वाक्य ही पूरा कर सकते हैं। ऐसी अद॒स्था में, अध्यात्म-दष्टि से सबंभूतात्मेक्य 
रूप परव्रह्म की श्रव्यक्त कल्पना को नीतिशासत्र का आ्राधार यदि न मानें, तो भी 
उस्तके स्थान में “ सर्व मानवजाति ” को श्रथांत्‌ आँखों से न दिखनेवाली श्रत- 
एक श्रव्यक्त वस्तु के ही श्रन्त में देवता के समान पूजनीय मानना पड़ता है। 
आधिभौतिक परिडतों का कथन है कि “ सर्व मानवजाति ” में पूर्ण की तथा भावि 
च्यत्‌ की पीढ़ियों का समावेश कर देने स अम्गृतत्व-विषय रु मनुष्य की स्वाभाविक 
प्रवृत्ति को सन्‍्तुष्ट हो जाना चाहिये; ओर अब तो प्रायः वे सभी सच्चे हृदय से 
यही उपदेश करने लग गये हैं, कि इस ( मानवजातिरूपी ) बढ़े देवता की प्रेम- 
पूर्वक श्रनन्यभाव से उपासना करना, टसकी सेवा में अपनी समस्त भ्रायु को बिता 
देना, तथा उसझे लिये अपने सब स्वार्थों को तिलाअलि देना ही प्रत्येक मनुष्य 
का इस संसार में परम कत्तंव्य है। फ्रेंच पंडित कान्ट द्वारा प्रातिपादित धर्म का सार 
यही है और इसी धर्म को अपने ग्रन्थ में उसने “ सकल मानवजाति-घम” या 
संक्षेप में “ मानवधर्म ” कहा ह#। आधुनिक जर्मन पंडित निट्शे का भी यही 
द्वाल है। इसने तो स्पष्ट शब्दों में कह दिया है कि उन्नीसवीं सदी में “ परमेःदर मर 
यया है” श्र अध्यात्मशासत्र थोधा झगड़ा है। इतना होने पर भी उप्तने अपने 
सभी गन्धों में श्राथिभातक दृष्टि से ही कर्म-वियाक तथा पुनर्जम्म को मंजूर करके 
अतिपादन किया है, के काम ऐसा करना चाहिये जो जन्म-जन्मन्तर्ों में मी किया जा 
सके, ओर समाज की इस प्रकार व्यवस्था होनी चाहिये कि जिससे भविष्यत्‌ में ऐसे 
सनुष्य-प्राणी पेदा हों जिनकी सब मनोदृत्तीयाँ श्रत्यन्त विकसित होकर पूर्णावस्था 
में पहुँच जावें--बस, इस संसार में मनुष्प्रमात्र का पर मकर्त्तव्य और परमसाध्य यही 
है.। इससे स्पष्ट है कि जो लोग अ्रध्यात्मशासर नहीं मानते, उन्हें भी कर्म-अरकुम 
का विवेचन करने के लिये कुछ न कुद्ध परमसाध्य अवश्य मानना पढ़ता है-और यह 
साध्य ए$ प्रकार से “ अव्यक्त ” ही होता है। इसका कारण यह है कि यद्यपि श्राधि- 
भौतिक नीतिशाखज्ञों के ये दो ध्येय हैं-"-(१) सब मानवजातिरूप महादेव की उपा- 
सना करे सब मनुष्यों का हित करना चाहिये, और (२) ऐसा कम करना चाहिये 
कि जिससे भविष्यत्‌ में अत्यन्त पूर्ण वस्था में पहुँचा हु प्रा मनुष्य-प्राणी उत्पन्न हो 
सके, तथापि जिन लोगों को इन दोनों ध्येयों का उपदेश किया ज/ता है उनकी दृष्टि 
से वे श्रगोचर या अ्रव्यक्त ही बने रहते हैँ । कान्‍्ट अथवा निट्शे का यह उपदेश 
ईसाई-ध सरीखे तस्‍्वज्ञानरदित केवज्ञ श्राधिदेवत अक्तिमार्ग का विरोधी भले 





# कान्ट ने अपने धर्म का हिलां2०॥ ० पण्णाक्ाआं() नाम रखा है। उसका 
विस्तृत विवेचन कान्ट के 4 3,8ल्‍&त गा 2200४ उस्‍गांए ( ]प8.. धार वी 
£०ए- ५०5, ) नामक ग्रन्थ में किया गया है। इस प्रन्थ में इस बात की उत्तम चचो की 
गई हैं कि केबल श्राधिमोतिक दृष्टि से मी समाज-धारणा किस तरह की जा सकती है । 
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प्ही हो; परन्तु जिस धर्म-अ्रधमे-शास्तर का श्रथवा नीतिशासत्र का परम ध्येय 
अध्यात्म-दष्टि से सर्वभूतात्मैक्यज्ञानखर्प साध्य की या कर्म्रेगी स्थितप्रज्ञ की 
पूर्णावस्था की नींव पर स्थापित हुआ है, उसके पेट में सब आधिभौतिक साध्यों 
का विरोधरद्वित समावेश सहज ही में हे। जात। है। इससे कभी इस भय का 
आशंका नदी हो सकती, कि श्रध्यात्मज्ञान से पवित्र किया गया वदिक धर्म उक्त उप- 
देश से क्षीण हो जावेगा। अत्र प्रश्न यह है, कि यदि श्रव्यक्त को हो परम साध्य 
मानना पड़ता है, तो वह सिर्फ़ मानव-जाति के किये ही क्यों माना जाय ? श्रथांत्‌ 
चह मर्यादित या संकुचित झय्रों कर दिया जाय ? पूर्णावस्था को दी जब परमसाध्य 
मानना है, तो टसमें ऐसे श्राधिभौं/तिक साध्य की अ्रपेक्ता, जो जानवर भौर मनुष्य 
दोनें, के लिये सम न हो, अधिकता ही क्या है ? इन प्रश्नों का उत्तर देते समय 
अध्यात्म-दृष्टि से निष्यक्ष होनेवाले समस्त चराचर स्वृष्टि के एक अनिवांच्य परम 
तस्व की ही शरण में ग्राखिर जाना पड़ता है। अर्वाचीन काल में आधिभीतिक 
शास्त्रों की ही श्रभ्नतपूवे उन्नति हुईं है, जिपसे मनुष्य का दृश्य स्टृष्टिवेष प्रकज्ञान पूर्व- 
काल की श्रपेज्ञा सेकड़ें। गुना श्रघिक बढ़ गया है; श्रोर, यद्द बात भी निर्विवाद 
"सिद्ध है कि “ जैसे को तैसा ”” हृ॒प नियम के अनुसार जो प्राचीन राष्ट्र इस श्रघिभौतिक 
ज्ञान की प्राप्ति नहीं कर लेगा उसका, सुधरे हुए नये पाश्चात्य राषट्री के सामने, टिकना 
“असम्भव है। परन्तु आधिभोतिक शास्त्रों की चाहे जितनी वृद्धि क्यों न हो जावे 
नयह अ्रवश्य ही कहना होगा कि जगत्‌ के सूलतत्त्व को समझ लेने की मनुष्यमात्र 
“की स्वाभाविक प्रवृ से केवल श्राधिभाति छबाद से कभी पूरी तरह सन्तुष्ट नहीं हो 
सकती । केवल व्यक्त सृष्टि के ज्ञान से सब बातों का निर्वाह नद्टों हो सकता, इस- 
लिये स्पेन्पर सरीखे उत्क्ांति-वादी भी स्पष्टतया स्वीकार करण हैं, कि नामरूपात्मक 
दश्य-सृष्ट की जड़ में कुछ श्रव्यक्त तत्व अवश्य ही होगा। परन्तु उनका यह 
कहना है कि इस नित्य तत्त्व के स्वरूप को समझ लेना सम्भव नहीं है, इसलिये 
इसके आधार से किल्ती भी शास्त्र की उपपात्ति नहीं बतलाई जा सकती। जन 
तस्ववेत्ता कान्ट भी अव्यक्त-सृष्टि-तत्व की अ्रज्ञेयता को स्वीकार करता है; तथापि 
डसका यह मत है ह्लि नीतिशाख्र की उपपासि इसी अगम्य तत्त्व के आधार पर 
बतलाई जानी चादिये। शोपेनहर इससे भी आगे बढ़ कर प्रतिपादन करता है, कि 
यह अगस्य तत्त्व वासना-स्वरूपी है; ओर, नीतिशाख्र-सम्बन्धी अंग्रेज ग्रस्थकार 
औन का मत है, कि यही सृष्टि-तक्तत श्रात्मा के रूप में अंशतः मनुष्य के शरौर सें 
प्रादुभूत हुआ है। गं:ता तो स्पष्ट रीति से कहती है, कि “ ममेबांशों जीवलोके 
'जीवभूतः सनातनः ।” हमारे उपनिषत्कारों का यही सिद्धान्त है कि जगत्‌ का 
आधारभूत यह श्रव्यक्त-तत्व नित्य है, एक है, अम्तृत है, स्व॒तन्त्र है, आत्मरूपी है- 
“बस; इससे भधिक इसके विषय में और कुछ नहीं कहा जा सकता । और इस 
जात में सन्देह दे कि उक्त सिद्धान्त से भी झागे मानवी-ज्ञान की गति कभी बढ़ेगी 
नया नहीं; क्योंकि जगत्‌ का आधारभूत अव्यक्त तत्व इन्द्रियों से भगोचर अचोंद 
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निगुण है इसीलिये उसका वर्णन, गुण, वस्तु या क्रिया दिखानेवाले किसी भी: 
शब्द ल नहों हो सकता ओर इसीलिये उसे “श्ज्ञेय ” कहते हैं। परंतु श्रव्यक्त सृष्टि 
तत्त्व का जो ज्ञान हमें हुआ करता है वह यद्यपि शब्दों स आधिक न भी बतलायाः 
जा सके ओर इसलिये देखने में यद्यपि वह श्रल्पसा देख पड़े; तथापि वही म नवी 
ज्ञान का सर्वस्व है ओर इसीलिये लोकिक नोतिमत्ता की उपपत्ति भी उसी के*« 
आधार से बतलाई जानी चाह्दिये; एवं गीता में किये गये विवेचन से साफ मालूम 
हो जाता है, (डे ऐसी उपपत्ति उचित रीति से वतलाने के लिये कुछ भी भ्रद्चन' 
नहीं हो सकती। दृश्य-सुष्टि के हजारों व्यवद्वार किस पद्धति से चलाये जावें-- 
उदाहरणर्थ, व्यापार कैसे करना चाहिये, लड़ाई केसे जीतना चाहिये, रोगी को - 
कानसी ओ्रोषाधे किस समय दी जावे, सूर्यचंद्रादिकों की दूर को कैसे जानना चाहिये 
इध भलीभौति समझने के लिये हमेशा नामरूपात्मक दृश्य-सूष्टि के ज्ञानक्ीः 
द्वी आवश्यकता हुआ करेगी; और, इसमें कुछ संदेह भी नहीं कि इन सब ल्लोकिक 
व्यवह्वारों को अधिकाधिक कुशलता से करने के ल्विये नामरूपात्मक श्राधिभौतिक 
शार््नों का श्रघिकाधिक अ्रध्ययन अवश्य करना चाहिये । परंतु यह कुछ गीता का 
विषय नहीं है । गीता का मुख्य विपय,तो यही है, कि अ्रध्यात्म-दष्टि से मनुष्य 
की परम श्रेष्ट श्रवस्था को बतत्ना कर उस आधार से यद्द निशेय कर दिया जाबे 
कि कर्म-अकमंरूप नीतिधर्म का मूलतत्व क्या है। इनमें से पह ते यानी आध्या-- 
व्मिक परमसाध्य ( मोक्त ) के बारे में आधिभोतिक पंथ उदासीन भजल्ने ही रहे; 
प. तु दूसरे विषय का थ्रथात्‌ केवल्ल नीतिधर्म के मूलतत्वों का निर्णय करने के - 
लिये भी आधिभौतिक «तक्ष असमर्थ है । और, पिछले प्रकरणों में हम बतला 
चुो हैं कि प्रवात्ति की स्वतंत्रता, नीतिधम की वित्यता। तथा श्रद्धतत्व श्लाप्त कर 
लेने की मनुष्य के मन की स्वाभाविक इच्छा, इत्यादे गहन विषयों का निर्णय 
आधिभौतिक पंथ से नहीं दो सकता--इसके लिये आराखिर हमें आ्रात्म-अनात्म-- 
विचार में प्रवेश करन! हवी पढ़ता है। परंतु भ्रध्यात्मशास्त्र का काम कुछ इतने ही 
से पूरा नहीं हो जाता । जगत्‌ के आधारभूत अ्रस्टृतत्व की नित्य उपासना करने से,.- 
और श्रपरोक्षानुभव से, मनुष्य के श्रात्मा को एक प्रह्नार की विशिष्ट शांति मिलने 
पर उसके शील्ञ खभाव में जो परिवर्तन हो जाता दे वह्दी सदाचरण का मूत् हे 
इसलिये इस वात पर ध्यान रखना भी उचित है, कि मानव जाति की पूर्णांवस्था 
के विषय में भी अ्रध्यात्मशासत्र की सहायता से जैल्ा उत्तम निर्णय द्वो जाता है, 
वैसा केवज्न श्राधिभौतिक सुखवाद से नहीं धोता ) क्योंकि यह बात पहले भी 
विचारपूर्वक बतलाई जा चुही है, के केवल विषय सुख तो पशुओं का उद्देश या 
साध्य है, उससे ज्ञानवान्‌ मनुष्य की बुद्धि का कभी पूरा समाधान हो नहीं सकता ॥* 
स्सुखदुःख अ्नित्य हैं तथा धर्म दी नित्य है । इस दृष्टि से विचार करने पर सहज ही 
ज्ञान हो जावेगा कि गीता के पारलोकिक घ॒र्म तथा नीति-धर्म दोनों का प्रतिपादन। 
जगन्‌ + आधार-भूत नित्य तथा अस्त तत्त्त + आधार से गो किया गया है, इस 


उपसंहार । २०७८ 


लिये यह परमावधि का गोताधर्म, उस आधिभोतिक शास्त्र से कभी द्वार नहीं खा 7 
सकता, जो मलुष्य >े सब कर्मों का विचार सिर्फ इस दृष्टि से किया करता है, कि 
मनुष्य केवल एक उच्च श्रेणी का जानवर दै । यद्दी कारण है कि हमारा गीताध्म- 
नित्य तथा श्रभय हो गया है और स्वयं भगवान्‌ ने दी उसमें ऐसा सुप्रबंध कर रखा: 
है, कि हिन्दुओं को इस विषय में किसी भी दूसरे धर्म, अंथ या मत की शोर मुंह 
ताकने की आवश्यकता नहीं पड़ती । जब सब्र ब्रह्मश्ञान का निरूपण हो गया, तब- 
य्ाज्ञवरक््य ने राजा जनक से कह्दा है हि “ अभय वे प्राप्तो$सि ”--अब तू श्रमय 
हो गया ( दू. ४. २. ४. ); यही बात इस गीता धर्म के ज्ञान के लिय भी श्रनेक 
अरथों में श्रक्तरशः कही जा सकती है । 

' गीता-धर्म कैसा है? वह सर्वतोपरी निभय और व्यापक है; वह सम है 
श्र्थात्‌ वर्ण जाति, देश या किसी अन्य भेदों के भगड़े में नहीं पड़ता, किन्तु सब 
लोगों को एक ही मापतोल्न से समान सद्गति देता है; वह भ्रन्य सब धर्मों के विषय 
मे यथोचित सहिष्णुता दिखल्ाता हैं; वह ज्ञान, भक्ति, श्रौर कर्म-युक्त है; और 
अधिक क्या कहें, वह सनातन-वैदिक ध्ंत्रक्त का श्रत्यन्त मधुर तथा अ्रम्ृत- 
फल है। वैदिक धर्म में पहले द्वव्यमय या पशुमय यज्ञों का श्रथांत्‌ केवल' 
कर्म-कारड का ही अधिक माहारुम्य था; परन्तु फिर उपनिपदों के ज्ञान से यहः 
केवल कर्मकाणड-प्रधान श्रोतधर्म गोण माना जाने लगा ओर उसी समय सांख्यशारू' 
का भी प्रादुभाव हुआ । परन्तु यह ज्ञान सामान्य जनों को अगम्य था और 
इसका भुछाव भी कर्म--संन्‍्यास की श्रोर ही विशेष रहा करता था, इससिये केवल 
ओऔपनिषदिक धर्म से अथवा दोनों की स्मातं-एकवाक्यता से भी सर्च-साधारण 
लोगों का पपा समाधान होना सम्भव नहीं था। अतएव उपानिपदों के केवल 
बुद्धिगम्य बह्मज्ञान के साथ प्रेमगम्य व्यक्त-ड पासना के राजगुद्य का संयोग करके, कर्म 
कारड की प्राचीन परम्यरा के अनुसार ही श्रजुन को निमित्त करके गीत -धर्म सब 
ले,गों को मुक्तकण्ठ से यही कहता है, कि “ तुम श्रनी अपनी योग्यता के अनुसार 
अपने अपने सांसारिक कत्तंब्यों का पालन लोकसंग्रह्द के लिये निष्काम-बुद्धि से 
आत्मौपस्य दृष्टि से तथा उत्साह से यावजीवन करते रहो; ओर, उसके द्वारा ऐसे 
नित्य परमात्म-दृवता का सदा यजन करो जो पिणडब्रह्मांड में तथा समस्त प्राणियों में 
एकत्व से व्याप्त है --इसी में तुम्हारा सांसारिक तथा पारज्ञौकिक कल्याण है। ?? 
इससे कम, बुद्धि (ज्ञान) और प्रेम ( भक्ति) के बीच का विरोध नष्ट हो जाता है, 
ओर, सब आयु या जीवन ही को यज्ञमय कः ने के लिये उपदेश देनेवाले अकेले 
गीता-धर्म में सकल बैदिक-धर्म का सारांश आर जाता है। इस नित्यधर्म को पहचान 
कर, केवल कर्तेब्य समझ कर करके, सर्वेभूत-हित के लिये प्रयत्न करनेवाले 
सकड़ों महात्मा झोर कर्त्ता या वीर पुरुष, जब इस पवित्र भरत-भूमि को अलंकृत - 
किया करते थे, तब यह देश परमेश्वर की कृपा का पात्र बनकर, न केवल ज्ञान के वरन्‌ : 
ऐश्वय के भी ।शिखर पर पहुंच गया था; और, कहना नहीं होगा कि जब से दोनों 





:श्०्८ शीतारदस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


ब्वो्गों का साधक यह श्रेयस्कर धर्म छृट गया है तभी से इस देश की निक्ृष्टावस्था 
का आरम्भ हुश्रा हैं। इसलिये ईश्वर से श्राशापू्रक श्रान्तिम प्राथना यही है कि 
भक्ति का, बह्मज्ञान का घोर कठृत्वशक्ति का यथोचित मेल कर देनेवाल्ले इस तेजस्वी 
तथा सम गीता-धम्म के अजुपार परमेश्वर का यजन-पूजन करनेवाले सत्पुरुष इस देश 
में फिर भी उत्पन्न हें।। ओर, अ्रन्त में उदार पाठकों से निम्न सन्त्र-द्वारा (ऋ.१०. 
: $६१.४) यह बिनती करके गीता का रहस्य विवेचन यहाँ समाप्त किया जाता है, 
कि इस अन्ध में कहीं अपन से कुछ न्यूनाघिकता हुई हो तो उसे सम दृष्टि से 
सुधार लीजिये-- 
समानी व आकूतीः समाना हृदयानि वः 


समानमस्तु वो मनो यथा वः सुसहासति ॥ 
यथा वः सुसहासति ॥# 





* यह मंत्र ऋग्वेद संहिता के अंत में आया है । यज्ञ-मंडप में एकत्रित लोगों को लक्ष्य 

- करके यह कद्दा गया है । अथ:--“ तुम्हारा अभिश्राय एक समान हो, तुम्दारे अंतःकरण 
शक समान हों और तुम्दारा मन एऋ समान हो, जिससे तुम्दारा सुधाद्य होगा, अथात्‌ 
संघशक्ति की दृढता होगी ।” असाति-अस्ति, यह वेदिक रूप है। यथा वः सुस- 


द्वासति ! इसकी द्विरुक्ति ग्रेथ की समाप्ति दिखलाने के लिये की गई दे । 


तत्सदूब्रह्मापणमस्तु । 


परिशिष्ट-प्रकरण । 
गीता की बहिरंगपरीक्षा । . 





अविदित्वा ऋषि छंदो देवतं योगमेव च | 
योउध्यापयेजपेद्धाउपि पापीयाश्वायत तु सः ॥% 
स्म्ति । 


(40 पी प 5 ५ पे ३. क्लि 
| छल्ल प्रकरणा म इस बात का ॥वस्तृत वन किया गया हैं, कि जब भार- 


तीय युद्ध में होनेवाले कुलक्षयं और जातिक्षय का प्रत्यक्ष दृश्य पहले पहला 
आँखों के सामने उपस्थित हुग्रा, तब श्रजुंन अपने ज्ञात्रधर्म का त्याग करके 
संन्यास का स्वीकार करने के लिये तयार हो गया था ओर उस समय उसको ठीक 
मार्ग पर लाने के लिये श्रक्रप्ण ने वेदांतशासत्र के झाघार पर यह प्रतिपादन 
किया, कि कर्मयोग ही अधिक अ्रयस्कर है, कर्मयोग सें बुद्धि ही की प्रधा- 
नता है, इसीलिये अह्यास्मेक्यज्ञान से श्रथवा परमेश्वरभक्ति से श्रपनी बुद्धि को 
साम्यावस्था में रख कर उस वृदि के द्वारा स्वधर्मानुसार सब कर्म करते रहने से ही 
मोक्ष की प्राप्ति हो जाती है, मोत्त पाने के ।हिये हसके सिया धन्य किसी ब्रात 
की आवश्यकता नहीं है; और, इस प्रकार उपदेश ऋरके, भगवान्‌ मे अ्ुन को युद्ध 
करने में श्रद्दत कर दिया। गोता का यहद्दी यथार्थ तात्पय है। श्रत्र “गीता को 
भारत में साम्म्रल्नित करने का कोई प्रयोजन नहीं ”! इत्यादि जो शंकाएँ इस अम 
से उत्पन्न हुई हैं, कि गीता ग्रन्थ केवल वेदा-तविपयक आर निद्वृत्ति प्रधान है, उन 
का निवारण भी आप ही आप हो जाता है। क्योंकि, करुपर्व में सत्यानत का 
विवेचन करके जिस पकार श्रीकृष्ण ने अजुन को युधिष्टिर के वध से परावृत्त किया 
है, उसी प्रकार युद्ध में प्रवृत्त करने के लिये गति का उपदेश भी शझ्ावश्यक था । 
अर, यदि काब्य की दृष्टि से देखा जाय, तो भी यही सिद्ध होता है कि महाभारत 
में अनेक स्थाने! पर ऐसे ही जो अ्रन्यान्य प्रसंग देख पढ़ते हैं उन सब का मूल 











# «किसी मंत्र के ऋषि, छंद, देवता और विनियोग को न जानते हुए जो 
(उक्त मत्र को ) शिक्षा देता हे अथवा जप करता है वह पापी होता ६ ”--यह किसी 
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स्टाद-्प्रंथ का वचन ६; परन्तु मादम नहीं #े किस प्रंथ का ९। हां, उस &छा मूल आधे. - 
ब्रा ०५ हा ६ ्ध हा हा कप 
अनादाम दर ४). शुति-पंथ में पाया जाता ६; वह यहू है.--यो दवा अविदि- 
ता4यच्छन्द.दत ब्राह्मणेन मंत्रेण याजयति वाध्ध्यापयते वा स्थाणुं दच्छोते गर्त वा. 
अतिपथते । ”, अथोत्‌ ऋषि, छद्‌ आदि किसी भी मत्र के जो बदिरंग दे . उनके बिना 
कर हर कहना चाहिये। यही न्याय गौता सरंखे प्रेब के लिए भी छ्माया.जा-- 


-2१० गीतारहस्य अथवा कर्मयोग-परिशिष्ट । 


-तत्व कहीं न कहीं बतल्लाना आवश्यक था, इसलिये उश्े भगवद्गीता में बतल्लाकर 
< व्यावद्वारिक धर्म-अधमे के अ्रयवा काये.श्रकार्य-ब्यवस्थिति के निरूपण की पूर्ति 
: शीता ही में की है। वनपवे के ब्राह्मण-ध्याध-संवाद में व्याध ने वेदान्त के आधार 
यर इछ बात का विवेचन किया है, क्लि मैं मांस बेचने का रोजगार क्यों करता 
- ७/ँ; “ और शांतिपव के तुलाधार-जाजलि-संवाद में भी, उसी तरह, तुलाधार ने 
- अपने वाणिज्य-ब्यवसाय का समर्थन किया है ( वन. २०६-२१४ और शां. २६०- 
२६३ )। परम्तु यह उपपत्ति उन विशिष्ट व्यवसायों ही की है । इसी प्रकार 
आटटिसा सत्य आदि विषयों का विवेचन यद्यपि महाभारत में कई स्थानों 
यर मिलता है, तथापि वह +ी एकदेशीय श्रथांत्‌ उन विशिष्ट विषयों के लिये 
डी है, इसलिये वह महाभारत का प्रधान भाग नहीं माना जा सकृता। हस 
अकार के एहदेशीय विवेचन से यह भी निर्णय नहीं किया जा सकता कि, 
“ईजिन भगवान्‌ श्रीकृष्ण और पांडवों के उज्वल कार्यों का वर्णन करने के लिये 
“ज्यासजी ने महाभारत की रचना की है, उन मह्दानुभावों के चरित्रों को आदश 
सान कर मनुष्य उस प्रकार आचरण करे या नहीं । यदि यददी मान लिया जाय कि 
संसार निःसार दे ओर कभा न कभी संन्यास लेना ही हितकारक है, तो स्वभा- 
जतः ये प्रश्न उपस्थित होते हैं, कि श्रीकृष्ण तथा पांडवों की इतनी मंभड में पड़ने 
हा कारस्स द्वी क्या था ? और, यदि उनके प्रयत्नों का कुछ देतु मान भी लिया जाय 
- ज्वो क्लोगसंग्रहाथे उनका गौरव करके ब्यासजी को तीन वर्ष पर्यन्त लगाकर परिश्रम 
करके ( मभा. झा. ६२. ४२ ) एक लाख 'छोकों के बृहत्‌ ग्रंथ को क्िखने का 
आयोजन द्वी कया था ? केवल इतना ही कह देने से ये प्रश्न॒यथेष्ट इज नहीं हो 
- सकते, कि वर्णाश्रम-कर्म चित्त-शुद्धि के लिये किये जाते हैं; क्योंकि, चाहे जो 
“कहर जाय, स्वधर्मांचण अथवा जगत्‌ के अन्य सब न्यबद्वार तो संन्यास दृष्टि से 
योख ही माने जाते हैं । इलब्निय्रे महाभारत में जिन महान्‌ पुरुषोंका चारित्रों का 
वर्खन किया है, ठन मद्दाप्माओं के श्राचण पर “ मूल्े कुठारः ” न्याय से 
दोनेवाल्े आप को इटा कर, उक्त ग्रंथ में कई्टी न कहीं विस्तार-पूवेक यह बत- 
. ज्वाना आवश्यक था हि संसार के सब काम करना चाहिये अथवा नहीं; ओर 
व्यादि कहा जाय कि करना चाहियै, तो प्रत्येक मनुष्य को अपना अपना कर्म संसार 
. अं किस प्रकार करना चाहिये, जिससे वह कम उसकी मोद-प्राप्ति के मांगे में बाधा 
>न ढाख सके । नलोपाल्यान, रामोपाख्यान आदि महाभारत के उपाल्यानों 
. अं उक्त बातों का विवेचन करना उपयुक्त न हुआ होता; क्योंकि ऐसा करने 
-झ्ले उन उपांगों के सदश यह विवेचन भी गौण ही माना गया इोता। 
इसी प्रकार वनपदे अ्रभवा शांतिपव के अनेक विषयों की खिचढ़ी में यदि गीता 
को भी सम्मिलित कर दिया जाता, तो उसका महत्त्य अवश्य घट गया होता । 
>आसयुव, ठद्योगषर्३ शमालल होने पर महाभारत का प्रधान काबे->भारतीय 
झुझ--आारंभ होने के ढीक लैके पर है, उस कार्य बर ऐसे जाण्षेप किये गये हैं 
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जो नीतिधर्ष की दृष्टि से श्रपरिह्ाय देख पढ़ते हैं, और वहीं यह कर्म-अकम विवेचन 
>का स्वतंत्र शाख उपपत्ति-सह्दित बतलाया गया है । सारांश, पड़नेवाजे कुछ देर 
-के लिये यदि यह परंपरागत कथा भूल जाये, कि श्रीक्ृष्णन्ी ने युद्ध के आरंभ में 
डी अजुन को गीता सुनाई है, और यदि वे इसी बुद्धि से विचार करें कि सहामार- 
स्समें, धर्म-अधम का निरूपण करने के लिये रचा गया यह एक श्रार्प महाकाव्य है, 
तो भी यही देख पड़ेगा कि गीता के लिये महाभारत में जो स्थान नियुक्त किया गया 
है, वही गीता का महत्त्व प्रगट करने के किये काव्य-दृष्टि से भी अत्यंत उचित है । 
जब इन बातों की ठीक दीक उपगत्ति मालूम हो गई, कि गीता का प्रतिपाथ विषय 
या है और मद्दाभारत में किस स्थान पर गीता बतला ई गई है; तब ऐसे प्रश्नें का 
-कुछ भी महत्त्व देख नहीं पढ़ता. कि “ रणभूमि पर गीता का ज्ञान बतलाने की 
कया आवश्यकता थी ? कद्गाचित्‌ किप्ली ने इस ग्रंथ को महाभारत में पीछ से घुसेड़ 
दिया होगा! अथवा, भगवद्गीता में दस ही शछोक मुख्य हैं या सा ” क्योंकि अन्य 
अकरणों से भी यही देख पड़ता है, कि जब एक बार यह निश्चय ट्वो गयाकि धम- 
पनिरूपणार्थ * भारत ' का “ महाभारत ? करने के किये श्रमुक विण्य मद्दामारत में 
अमुक कारण से अ्रमुझ स्थान पर रखा जाना चाहिये, तब महाभारतकार इस बात 
-की परवा नहीं करते कि उस विषय के निरूपण में कितना स्थान लग जायगा। 
यश्पि गीता की बाहररपरीत्ता के संबन्ध में जो और दलीक्ें पेश की जाती हैं उन 
“यर भी अ्रव प्रसंगाजुसार विचार करके डन$ सत्यांश की जांच करना आवश्यक है, 
“इस लिये हनमें से (१) गाता और महाभारत, (२) गाता भर उपनिषद, (३) 
औीता भर ब्ह्मसूत्र, ( ४ ) भागवतधम का उदय और गाता, (२) वर्तमान गाता 
न्‍का काजल, ( ६ ) भीता और बोद्धम्रंथ, ( ७ ) गाता का और इंसाइयों की बाइ- 
्यल--इहन सात विषयों का विवेचन इस प्रकरण के सात भागों में क्रमानुसार 
ककया गया है। स्मरण रहे कि उक्त बातों का विचार करते समय, केवल काव्य कीं 
<ष्टि से अथोत्‌ ब्यावद्वारिक भोर ऐतिहासिक दृष्टि से ही मद्दाभारत, गीता,बद्मसूत्र, 
सठपनिषद झादि प्रंथों का विवेचन बद्दिरंगपरीक्कू किया करते हैं, इसलिये अब 
रू प्रश्नों का विचार हम भ॑ उसी दृष्टि से करेंगे। 
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ऊपर यह अलुमान किया गया है हि भ्रीकृष्लजी सरीखे!महात्माओं के 
रित्रों का नैतिक समर्भन करने के द्विये महाभारत में कर्मयोग-प्रधान गीता, 
उचित कारणों से, उचित स्थान में रखी गई है; ओर, गीता महाभारत का हैः 
बुक भाग होना चाहिये। वही अनुमान, इन दोनों ग्रंथों की रणना की सुखना 
करने से, अधिक इढ़ हो जाता है। परंतु, तुलना करने के पहले इस दोनों, पंथ 
के बतेमान श्वरूर का कुछ दियार करना आदश्पक प्रतोत होता है । ल पने गीता- 
आस्व के जारंभ में शोमचइुं डराच दंजी ने स्पष्ट रीति से कह दिवा है, कि यतित- 


अर्२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


अंथ में सात सा छोक हैं। ओर, वर्तमान समय की सब पोथियों में भी उतने ही” 
शोक पाये जाते हैं। इन सात सो शोकों में से $ छोक तराष्ट्‌ का है, ४० संजय 
के, ८० अज्जैन के ओर ९७५ भगवान्‌ के हैं। परन्तु, बंबई में गणपत कृप्णाजी के 
छापेखाने में मुद्वित महाभारत की पोथी में भीष्मएवे में वर्णित गीता के अठारह' 
अध्यायों के बाद जो श्रध्याय आरंभ होता है, उसके ( अ्रथांत्‌ भीष्मप्व के तेंता- 
ल्वीसवें भ्रध्याय के ) आरम्भ में साढ़े पाँच शछोकों में गीता-महात्म्य का वर्णवः 
किया गया है और उसमें कद्दा हैः-- 


पटशतानि सार्विशानि स्छोकानां प्राह केशवः । 
अजुनः सप्तपश्चाशत्‌ सप्तरपार्श तु संजयः । 
श्रृतराष्ट्रः श्लोकमेक गीताया मानमुच्यते ॥ 


अर्थात्‌ “ गीता में केशव के ६२०, भ्रयुन के ४७, सझ्य के ६७ श्र 'श्तराष्ट्‌ का 
१; इस श्रकार कुल मिलकर ७४९ शोक हैं ।” मद्र!स इलाके में जो पाठ अ्रचक्षित है 
उप्तके अनुसार कृप्णाचार्य-द्वारा प्रकाशित मद्दाभारत की पोथी में थे छोक पाये जाते 
हैं; पान्‍्तु कलकते में मुद्वित महाभारत में ये नहीं मिलते; ओर, भारत-टीकाकार 
नीलऊंठ ने तो इनके विपय भें यह लिखा है कि इन € ; होकों को “गोडः न 
पव्वस्ते ” | अतरुब प्रतीत होता दे हि ये प्रक्तित हं। परन्तु, यद्यपि इन्हें प्र्षि्त 
मान लें; तथापि यह नहीं बतज्ञाथा जा सकता कि गीता में ७४९ छोक ( श्रथाव्‌ 
वर्तमान पोयियों में जो ७०० शोक हैं उनले ४५ छोक अ्रदिक ) किसे. और कब 
मिले। मदहा्नारत बड़ा भारी अन्‍्ध हैं, इसलिये संभव हैं कि इसभ॑ समय समय 
पर अन्य शोक जोड़ दिये गये हो तथा कुछ निकाल डाले गये हें । परन्तु यह. 
बात गीता के विपय में नहीं ऋदी जा सकृती । गीता अंथ सदेव पठनीय होने के 
कारण वेदें। के सद्दश पूरी गीता को कण्ठाग्न करनेवाल्वे लोग भी पहले बहुत 4,- 
और अब तक भी कुछ हूँ ! यही कारण दे, हि वर्तेमान गीता के. बहुत से पाठा- 
न्तर नहीं हैं, और जो कुछ लिन्न पाठ हे वे सब टीकाकारों को मालूम हे । इसके, 
स्ित्रा यह भी कहा जा सकता है, कि इसी हेतु से गीताअंथ में बराबर ७०० 
ख्छोक रखे गये हैं कि उसमें कोई फेरफार न कर सक | श्रव प्रश्न यह है, कि बंबई 
तथा मद्गास में मुद्रित महाभारत की प्रतियों ह्वी में ४९ कछोक--आ्रार वे /भी सब 
भगवान ही के--ज्यादा कहाँ से आगये ? स्व ओर श्रजुन के हहोकों छा जोड़+ 
वर्तमान प्रतियों में और इस गणना में, समान अर्थात्‌ ३२४ हैं; ओर ग्यारहवेंऋाअक्षास 
के ८ पश्यामि देवान्‌० ” (,३१- १४-३१ ) आ्रादि १६ छाकों के साथ, मत--्वक् « 
कारण सम्भव है, कि अन्य दृश छोक. भी सब्बय, के जायें, इसलिशय कहा. 
जा सकता कि हैं; कि यद्यपि सक्षय ओर श्रर्जुन के. छोद्धों. का, जोड़-समान ही।दे# 
तथाए प्रत्येक के छोकों-को एथक्‌ एथक्‌ गिनने, *. कुछ फू हो गया: होगा .। परूछ. 


े 


इस बात का कुछ पता नहीं लगता, कि वत्तम्ान प्रियों में भगवान्‌ के जो २०६ 
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हक हैं, उनके बदले ६२० ( अर्थात्‌ ४७४ अधिक ) कहाँ से आ गये ! यदि यह 
कड्ते हैं कि गीता का “स्तोन्र ' या “ध्यान! या इसो प्रकार के भय किसी प्रकरण का 
इसमें समावेश किया गया होगा, तो देखते हैं कि बंबई में मुद्रित महाभारत की 
वोधी में वह प्रकरण नहीं है; इतना ही नहीं, किन्तु इस पोथावाली गीता में भी 
पात सो शोक ही हैं। अतएव, वर्तमान सात सौ 'छछोको की गीता ही को प्रमाण 
मानने के सिवा अन्य मार्ग नहीं है। यह हुईं गीता की वात | परंतु जब॒मदाभारतः 
की ओ्रोर देखते हैं, तो कहना पढ़ता है कि यह विरोध कुछ भी नहीं है। स्वयं भारत 
ही में यह कहा है, कि मद्दाभारत-संहिता की संख्या एक लाख है। परन्तु रावबहादुर 
सिंतामणिराव वद्य ने महाभारत के अपने टाका-अंथ में स्पष्ट करके बतल्ाया है कि- 
वतंमान प्रकाशित पोधियों में उतने 'छोक नहीं मिलते; और, भिन्न भिन्न पर्चा के 
अ्रध्यायों की संख्या भी, भारत के आरभे में दी गई अ्नुक्रमणिका के अनु पार, नहीं 
है। ऐसी भवस्था में, गीता शोर मद्गाभारत की तुलना करने के लिये इन ग्रन्थों की 
किसी न किसी विशेष पोथी का श्राधार लिये बिना काम नहीं चल सकता; अतएव 
ओमच्छंकराचाये ने जिस सात सो शछोकोंवाली गीता को प्रमाण माना है उसी गीता 
को और कलकत्ते के बाबू प्रतापचन्द्रराय-द्वारा प्रकाशित महाभारत की पोथी को 
भ्रमाण मान कर हमने इन दोनों ग्रंथों की तुलना की है; और, हमारे इस अन्ध में 
उद्धृत महाभारत छोकों का स्थान-निर्देश भी, कलकत्ते में मुद्रित उक्त महा- 
भारत के भ्रनुसार ही किया गया है। इन शछोकों को बंबई की पोथी में भ्रथवा मद्रास 
के पाठक्रम के अनुसार प्रकाशित कृष्णाचार्य की प्रति में देखना होगा, और यदि वे 
इमारे निर्दिष्ट किये हुए स्थानों पर न मिलें, तो कुछ आ्रागे पांछ ढूँढने से वे 
पम्रित्व जायेंगे । 

साता सौ शोर्कों की गीता ओर कल कत्ते के बावू प्रतापचन्द्राय-द्वारा प्रकाशित 
अद्दा भारत की तुलना करने से प्रथम यद्दी देख पढ़ता है, कि भगवद्गीता महाभारत 
ही का एक भाग है; ओर, इस बात का उल्लेख स्वयं महाभारत में ही कई स्थानों में 
पाया जाता है। पहला टठल्लेल आदिपव के आरंभ में दूसरे अध्याय में दो गई अनु- 
कऋमणिका सें किया गया है। पर्व वर्णन में पहले यह कहा है---“ पू्ोत्ते भगवद्वीता- 
पे भीष्मवधस्ततः” ( सभा. झा. २. ६६); और फिर अठारह पदों के अ्रध्यायों और 
कोकों की संख्या वतलाते समय भीष्मपे के वर्णन मे पुनश्र भगवद्वीता का स्पष्ट 
जज्लेख इस प्रकार किया हैः-- 

कश्मलं यत्र पार्थस्य वाखुदेवो महामतिः। 
मोदज नाशयामास हेतुभिमोंक्षदाशिभिः ॥ 
( सभा. आ. २. २४७. ). 

अथांत “जिसमें मोच्गर्भ कारख बतल्ाकार वासुदेव ने अजुन के मन का मोइज 
करमल् दूर कर दिया 7” इसी प्रकार आदिपये ( १. १०६ ) के पहले अध्याय मे, 

नौ, २, ३३ 


24५ गीतारहस्य भयवा कर्मयोग-परिशिष्ट । 


प्रत्येक कोक के आरस्भ में “ यद्ाश्राष ” कहकर, जब एतराष्ट्र ने बतलाया है कि 
दुर्ये धन प्रभृति की जय-प्राप्ति के विषय में किस किस प्रकार मेरी निराशा होती 
गई, तब यह वर्णन है कि ““उ्थोंही सुना हि श्रद्ुन के मन सें मोह उत्पन्न होने 
पर भ्रीकृष्ण ने उसे विश्वरूप दिखलाया, त्योंही जय के विषय में मेरी पूरी निराशा 
हो गईं।” आदिपव के इन तीन उद्धेखों के बाद शांतिपव के श्रन्त में नारायणोय 
चघ्म का वर्णन करते हुए, गीता का फिर भी उद्बेख करना पड़ा है। नारायणी, 
सात्वत, ऐकान्तिक, और भागवत--ये चारों नाम समानाथंक हैं। नारायणीयों- 
पाझ्यान (शां. ३३४-३११) में उस भक्ति-प्रधान प्रव्रत्ति-मागे के उपदेश का वर्णन 
किया गया है, कि जिसका डपदेश नारायण ऋषि श्रथवा भगवान्‌ ने श्रेतद्वीप 
मे नारदजी को किया था। पिछले प्रकरणों में भागवतधभ के इस तत्तत का 
वर्णन किग्रा जा चुझहा है, कि वासुदेव की एकान्तभाव से भक्ति करके इस जगत्‌ 
के सब्र व्यवहार स्वधर्मानुपार करते रहने से ही मोक्ष की प्राप्ति हो जाती है; 
ओर, यह भी बतला दिया गया है, कि इसी प्रकार भगवद्वीता में भी संनन्‍्यास- 
मार्ग की अपेक्षा क्मयोंग ही अ्रष्टटर माना गया है। इस नारायणीय धर्म की 
परंपरा का वर्णन करते समय वैशपायन जनमेज्य् से ऋडते हैं, कि यह धर्म प्ताक्नत्‌ 
नारायण से नारद को प्राप्त हुआ्ना है ओर यही धर्म “ कथितो हब्यीतासु समास- 
विधिकल्पतः ”! ( मभा. शां. ३४६. १७ ) हरिगीता अथवा भगवद्दीता में बतलाया 
गया है। इसी प्रहार श्राग चलकर ३४८ वें श्रध्याय के ८ वें छोक में यह बत- 
ज्ञाया गया हैं कि-- 


समुपोरढेप्चनीकरेपु क़रुपांडबयोसं्रे । 
अजुने विमनस्क्रे च गीता भगवता स्वयम्‌ ॥ 


कौरव और पाण्डवों के युद्ध के समय विमनस्क श्रजुन को भगवान्‌ ने ऐड्रान्तिक 
अथवा नारायण-धर्म की इन विधियों का डपदेश किया था; श्रार, सव युगों में स्थित 
नारायण-धर्म की परंपरा बतला कर पुनश्च कद्दा है, कि इस घ॒र्मं का और यतियों 
के धर्म अर्थात्‌ संन्‍्यास-धर्म का वर्णन 'हरिगीता ! में किया गया है ( मभा. शां- 
३४८. ४३) । आदि-पत्र और शातिपर्व में किये गये इन छः उद्लेबें। के अतिरिक्त, 
अश्वमेधपर्त के अनुगीतापव में भी और एक बार भगवद्गीता का उच्लेख किया गया 
है। जब भारतीय युद्ध पूरा हो गया, युधिष्टिर का राज्याभिषेक्त भी हो गया, और 
शुक दिन श्रीकृष्ण तथा अजजैन एकत्र बेठे हुए थे, तब श्रोकृष्ण ने कहा ' यहाँ अब 
भेरे रहने की कोई आवश्यकता नहीं है; द्वारका को जाने की इच्छा है; ” इस पर 
अजुन ने श्रीकृष्ण से प्रार्थना की , कि पहले युद्ध के श्रारस्भ में आपने मुझे जो उपदेश 
किया था वह मैं भूल गया, इसलिये वह मुझे फिर से बतलाइये ( अश्व. ३६ )। 
तब इस बिनती के अनुसार, द्वारड्ा को जाने के पहले, श्रीकृष्ण ने अजुन को 
अनुंगीता सुनाइ। इस भ्रनुगाता क भारमस्म हवा में भगवान्‌ ने कद है-- दुभभाग्य 





भाग र-गीता और मद्दाभारत । 4१४५ 


वश घू उश्न उपदेश को भूल गया, जिसे मेने तुमे युद्ध के आरारस्भ में बतलाना था 
उस उपदेश को फिर से वसा ही बतल्ाना श्रव मेरे लिये भी असम्भव हैं, हस्त टाये 
- उसके बदले तुमे कुछ श्रन्य बातें बताता दे ” ( मभा. अश्व. अनुगीता कै ६. 
&-१३ )। यह बात ध्यान देने योग्य है कि अनुगीता में वर्शित कुछ्ष प्रकरर! पता 
के प्रकरणों के समान ही हैं । अतुगीता के निर्देश को मिलाकर, सहानार तरस 
भगवद्गीता का छात दार स्पष्ट उब्लेल हो गया हैं; श्थात्‌, अन्तर्गत 
-स्पष्टतया सिद्ध हो जाता है, कि भगदद्गोता वत्तमान महाभारत का ही एक रायह । 
परंतु सन्देह की गति निरंकुश रहती है, इसलिये उपयुक्त साता 
कई लोगों का समाधान नहीं ह।ता । थे कइतें हैं के यह केसे घछिद्ध हो लऊ 
किये डल्लेख भी नारत भें पीछु से नहीं जोड़ दिये गये दोंग? इस प्रकार ड 
मन में यह शक्ढ्षा ज्यों की त्यों रद जाती है, कि, गीता महाभारत का भाग है छथवा 
नहीं। पहले तो यह शंक्वा केवल इर्स, समभ से उपस्थित हुई हे कि मां 
ब्रह्मश्ञान-प्रधान है । परन्तु हमने पहले ही विस्तार-पूर्वक बतला दिया है कि यह 
सप्षक ठीक नहीं; अतएव यथार्थ से देखा जाय तो अब इस शंका के पद 
स्थान ही नहीं रह जाता । तथापि, इस्न प्रमाणों पर द्वी अवलम्बित न रहते 
हम बतलाना चाहते न्य प्रमाण से भी उक्त शंका की अयधार्शता 
हो सकती €। जइ दो अन्धों ही के विषय में यह शह्ढा की जाती है कि बे द 
ही ग्रन्धकार के हैँ या नहीं, तद काव्य-मीमां स्रकनाण पहले इन दे! 
सादश्य ओर अर्थ ॥ दिचार किया करते हैं। शब्दसाइश्य लत 
शब्दा ही का समावेश नहीं होता, क्ैन्तु उसमें भाषारचना का भी रूसादेया 
'केया जाता ह। हल दृष्टि श्र विचार करते समय देखना चाहिये, कि 
भाषा आर महाभारत की भाषा से कितनी समता है। परन्तु, सहाभारत 
बडा अर वेस्तीशण छये उ&सें सोफे मोके पर भाषा की रचना भी 
रीति से की गई है, डदाइरणाथ, कर्ण॑वर्व में कण आर 
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के युद्ध का! बयान 
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पढ़ने से देख पड़ता है कि उसकी भाषा-रचना अ्रन्य प्रकरसों की भपा से मिल 
है। श्रतएव यह भिश्चित करना श्रत्यन्त कठिन है कि गीता और मसहानारत अं 


भाषा में समता हैं या नहां । सामन्यतः विचार करने पर दम पएरलाद.. 
बास। काशानाथपन्त तेलंग ” के मत से सहमत होकर कहना पड़ता हूं ।हू गाया 


का भाषा तथा छुन्दर रचना आएं अ्रथवा प्राचीन है ॥ उद्ाहरणार्थ काश दाथपन 


यह बतलाया है के, अन्त ( गी.२. १६ ), भाषा (गी. २. ४४ ), अद्य (जप्रकृ 

ऋश्वगीय $ क 
मूलर साहब संपा[ 
५०. शा ) में प्रद्माशि 
“बना के तीर पः जोड़ दिया 
उल्लेख है, वे ( ए. 
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ओ। है । इस ग्रन्थ में गंता पर एक टोकात्मक छेख प्रस्ता 
६ । स्वर्गाथ् तेलंग के मतानुसार इस प्रकरण में जो 
यान के; छट ) इस प्रस्तावन को छक्ष्त्र करझे ही किये ब्येहे 
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५१६ दीतारहस्य अयवा कर्मयोगशाख। 


गरी. १४, ३ ), योग (>झुसंयोग ), पादपूरक श्रव्यय 'ह? (गी. २. &)9+ 
आदि शब्दों का प्रयोग गीता सें, जिस श्रथ में किया गया है, उस श्रर्थ में वे शब्द 
कश्लिदास प्रभ्टृति के काब्यों में नहीं पाये जाते। और पाठभेद ही से क्‍यों न हो, 
परन्तु गीता के ११. ३५ शोक में “ नमस्कृत्वा ” यह अपाणिनीय शब्द रखा गया 
है तथा गी. ११. ४८ में 'शक्य अहं ” इस्र प्रकार संधि भी की गई 
है। इसी तरह “सेनानीनामहं रुकंदः” (गी. १०. २४ ) में जो 'सेनानीनां! 
चष्ठी कारक है वह भी पाणिनि के अनुसार शुद्ध नहीं है। आपे-वृत्त-रचना के 
डदाहरणों को स्वर्गीय तैलंग ने स्पष्ट करके नहीं बतल्ाया है। परन्तु हमें यह 
प्रतीत होता है, कि ग्यारहर्वे अध्यायवाले विश्वरूप-वर्णन के ( गी. १३. १६-४० ) 
छत्तीस छोकों को ल्च्य करके ही उन्होंने गीता की छुन्द-रचना को आप कहा है। 
इन »ोोकों के प्रत्येक चरण में ग्यारह अक्तर हैं, परन्तु गणों का कोई नियम 
नहीं है; एक इंद्ववज्रा है तो दूसरा उपेंद्रवज्रा, तीसरा है शालिनी तो चौथा किसी 
अ्रन्य प्रकार का इस तरह उक्त छुत्तीस छोकों में, शअ्र्थात्‌ १४४ चरणों में, भिन्न 
भिन्न जाति के कुल ग्यारह चरण देख पड़ते हैं। तथाय्रि वहाँ यह नियम भी देख 
पढ़ता है, कि प्रत्येक चरण में ग्यारह अत्तर हैं, श्रौर उनमें से पहला चौथा, 
श्राठवाँ ओर श्रन्तिम दो अ्रत्तर गुरु हैं, तथा छुठवाँ श्रक्तर प्रायः लघु ही है। इससे 
यह अलुमान किया जाता है, कि ऋग्वेद तथा उपनिषदों के त्रिष्टप्‌ के ढँग पर ही ये 
छोक रचे गये हैं । ऐसे ग्यारह अ््तरों के विषम-ब्रत्त कालिदास के काब्यों में नहीं 
मिलते । वहाँ, शाकुन्तत्न नाटक का “ श्रमी वेदिं परितः क्लृप्तधिष्णयाः ”” यह छोक- 
इसी छन्ह में है; परन्तु कालिदास ही ने उसे ' ऋक्छन्द ” श्रथोत्‌ ऋग्वेद का छुन्द 
कहा है । इससे यह बात प्रगट हो जाती है, कि आ्राष-वृत्तों के प्रचार के समय ही 
में गीता-ग्रन्थ की रचना हुई है। महाभारत के श्रन्य स्थलों में भी उक्त प्रकार के 
आप शब्द श्रौर वेदिक-बृत्त देख पड़ते हैं। परन्तु इसके आतिरिक्त, इन दोनों ग्रन्थों 
के सापा-सादश्य का दूसरा दृढ़ प्रमाण यह है, कि महाभारत श्र गीता में एक ही 
से अ्नेक्त छोक पाये जाते हैं । महाभारत के सब छछोकों की छुनबीन कर यह 
निश्चित करना कठिन है, कि उनमें से गीता में कितने 'छोक उपलब्ध हैं । परन्तु 
मदाभारत पढ़ते समय उसमें जो शछोक न्‍्यूनाधिक पाठभेद से गीता के शहोकों के 
सदृश्य हमें जान पढ़े, उनकी संख्या भी कुछ कम नहीं है, और, उनके श्राधार पर 
भापषा-सादश्य के प्रश्न का निशेय भी सहज ही हो सकता है। नीचे दिये गये छोक 
और 'छोकाथ, गीता और मद्दाभारत ( कल्लकत्ता की प्रति ) में, शब्दशः अथवा 
अक-आध शब्द की भिन्नता होकर, ज्यों के त्यों मिलते हैं:-- 
गीता। महाभारत । 
३६ नानाशास्रप्रहरणा० इडोकाधे । भीध्मपर ( ५१. ४ ); गीता के सहरय ही 
दुर्योधन द्वोणाचार्य से अपनी सेना+ 
का वर्णेन कर रहा है । 


भाग १-गीता ओर महाभारत । श्१्७ 


-4. ३० भपर्याप्त० पूरा छोक । 
-३- १२--१६& तक आठ रछोक । 


भीष्म, ९१. ६. 

भीध्म, ५१, २२-२९, कुछ भेद रह्दत हुए 
5 हि 
शेष गोता के खोकों के समान ही दे १ 


-१. ४५९. अद्दो बत महस्पापं० शोकार्थ । द्रोण. १९७, ९० कुछ शब्दभेद है, शेषगौता 


के ठोक के समान । 


“२.१६ उभो तो न विज्ञानीत:० ःछोकार्थ। शांति. २२४. १४ कुछ पाठभेद होकर बलि- 


वासव-संवाद और कठोपनिषद्‌ में 
(२. १८ ) है । 


-२. र् भव्यक्तादीनि भूतानि० छोकार्थ । स्ली, २. ६; ५ १११; “ अव्यक्त ? के बदले 


“ क्रभाव ' है, शेष सब समान दे | 


२. ३१ धर्म्याद्धि युद्धाच्छेयो० 'छोकार्थ। भीष्म, १२४, ३६. भीष्म कण को यही 


“१. ३२. यदछुया० शोक । 


बतला रहे हैं । 
कण, ५७. २. 'पाथ” के बदले 'कणे? पद रख 
कर दुर्योधन कण सर कद्द रहा दे। 


-२. ४६ यावान्‌ अ्रथे उदपाने० 'होक । उद्योग, ४५, २६ सनत्सुजातीय प्रकरण में 


“२. २६ विषया विनिवत्तन्ते० शोक । 


२. ६७. इंद्रियाणां हि चरतां० शटोक। 


कुछ शब्दभेद से पाया जाता हैं । 
शांति. २०४. १६ मनु-वृदस्पति-संवाद में 
अक्षरशः मिलता है । 
वन. ३१०. २३ ब्राह्मण-व्याधसंवाद में कुछ 
पाठभेद से आया है ओर पहले रथ 
का रूपक भी दिया गया है। 


“२.७० आपूर्यमाणामचल्रप्रतिष्ठं० 'छोर। शान्ति, २५०. ९ शुकानु प्रश्न में ज्यों का 


त्यों आया दै। 


“३: ४२ इंद्रियाणि पराण यहु:० 'छोक। शान्ति. २८५. ३ और २४७. २ का कुछ 


“७. ७ यदा यदा हि धमेस्य० /छोक । 


पाठभेद से शुक्रानु-प्रश्ष में दो 
बार आया दे । परन्तु इस छोक 
का समूछ स्थान कठोपनिषद्‌ में है 
( कठ. ३० १० ) । 

वन. १८९, २७. मार्कढेय प्रश्न में ज्यों का 
त्योहै। 


४. ४१ नायं ब्रोको5स्ययज्ञस्थ ०टोकापे। शान्ति, २६७, ४० गोकापिडीयाल्यान 


में पाया जाता हे और खब प्रकरण 
यज्ञविषयक ही है । 


+४. ४० नाय॑ लोको $स्ति न परो०छोकाधे। वन. १९६. ११०, मार्कडेय-समस्यापर्व के. 


शब्दशः मिलता है । 


शेप गीतारहस्थ अथवा कर्मयोग-परिशिष्ट | 


+. ९. यत्साल्येः प्राप्यते स्थाने० 'छोक। शांति. ३५५. १५ और ३१६, ४ इन दोनों 
स्थानों में कुछ पाठभेद से वसिष्ठ-- 
कराल और याज्वल्क्य-जनक के- 
संवाद में पाया जाता हैं । 


२. १८. पिद्याविनयसंपन्ने० छोक।. शान्ति, २३८१९ शुकानुप्रश्न में भक्षरशः 
मिलता दे । 
६. < आय्मेव द्यात्मनो बंधुः 'छोकार्थ । उद्योग, ३३. ६३. ६४. विदुरनीति में. ठोक 
ओर आगामी खछोक का भ्षये । ठीक मिछ्ता ड्ढै ॥ 


६. २६ सवभूतस्थमात्मनं० 'छोकार्थ। शान्ति. २३८. २१, शुकानुप्रक्ष, मलु- 
स्वाति (१२. ९१ ), ईशावास्यों- 
पनिषद्‌ (६) आर कंवल्योपनि- 
घद ( १.१० ) में तो ज्यों का त्यां 
मिलता है । 

६. ४५ पिज्ञामुरपि योगस्य० छोकाधे। शान्ति, २३९. ७ झुका नुपक्ष में कुछ पाठ« 
भद करके रखा गया हू । 

रू. १७ सहखयुगपर्यन्तं० यह लोक... शान्ति. २३३१. २१ शुकानुप्रश्न में अक्षरशः 

पहले युग का अथे न बतला मिलता दै और युग का अथे बतढा- 

कर गाता में दिया गया है । नेबाला कोश्क भो पहले दिया गया 
है। मनुस्दाति में भो कुछ पाठान्तर 
से मिलता दे ( मन. १. ७३ )। 

झू. २० यः स सूवेषु भूतेषु० छोकाधे। शान्ति. ३३९. २३ नारायणीय धरम में कुछ 
पाठान्तर द्वोकर दो बार आया है। 

&. ३२ स्त्रियो वैश्यास्तथा० यह पूरा “लोक अश्व, १९. ६१ ओर ६३२. अनुगता मे कुछ 

ओर आगामी इलोक का पूर्वाधे । पाठान्तर के साथे ये श्लोक हें । 

१३. १३ सर्वतः पाणिपादं» ःहोक । शांति. २३८.२९५ अश्व १९. ४९; शुकानुप्रश्न, 
अनुगाता तथा अन्यत्र भी यद् अक्षरशः 
मिलता है । इस इछोक का मूलस्थान 
अताशब्तरोपनिषद्‌ (३.१६) में दै। 





किसकी कर 

३३. ३० यदा भूतशथग्भावं० इछोक। शांति, १७. २३ युर्विवरने असुन मर यही : 
शब्द कट्दे दे । 

4७.४८ ऊध्वे गच्छुम्ति सत््वस्था० ःछोक। अश्व, ३९. १० अनुगीता के गुरु-शिष्य- 
संवाद में अक्षरशः मिलता हे । 

4६. २१ त्रिविध नरकस्येदं० इछोक। उद्यांग, ३२. ४० विदुरनीति में भक्षरशः" 
प्रिलता है । 





भाग १-गीता और महाभारत । १६ 


१७. ३ श्रद्धामयो5यं पुरुष:०। खोकाधे । शान्ति, २६३० ९३ तुलाधार-जाजकि- 
संवाद के श्रद्धाप्रकरण में मिलता है । 


4८. १४ अधिष्ठानं तथा कर्ता० छहोक।.. शान्ति, ३४७. ८७ नारायणीय-धर्म में 
अक्षरश: मिलता दे । 

उक्त तुल्लना से यह बोध होता है, कि २७ पूरे छोक और १३२ 'छोकाघे, गीता 
तथा मद्दाभारत के भिन्न मिज्न प्रकरणों में, कहीं कहीं तो अच्चरशः और कहीं 
कहीं कुछ पाठान्तर होकर, एक ही से हैं; भर, यदि पूरी तोर से जाँच की जावे 
सो और भी बहुतेरे 'छोझो तथा शछे काधो का मिलना सम्भव है। यदि यह देखना 
चाई कि दो दो श्रथवा तीन तीन शब्द अथवा शोक के चनुर्थाश (चरण ), 
गीता और महाभारत में कितने स्थानों पर एक से हैं, तो उपयुक्त ताल्निका कहीं 
अधिक बढ़ानी होगी । परन्तु इस शब्द-साम्य के अतिरिक्त, केवज्न उपयुक्त तालिक 
के छोक-पदृश का ही विचार करें तो बिना यह कह्दे नहीं रहा जा सकता, हि मदा- 
भारत के भ्रन्य प्रकरण भौर गीता ये दोनों एक ही लेखनी के फल हैं । यदि प्रत्येक 
प्रकरण पर विचार किया जाय तो यह प्रतीत द्वो जायगा, हि उपर्युक्त ३३ 'छोको 
में से $ मार्कढेय-प्रश्न में, : मार्केडेय-समस्या में, ) ब्राह्मण-व्याध-संवाद में, २ 
विदुरनीति में, ५ सनत्सुजातीय में, $ मनु-इृहस्पति-संबाद में, ६ ५ शुकाजुप्रश्न में, 
१ तुल्लाधार जाजलिसंवाद में, $ वस्तिष्टऋाराल और याक्षवल्क््य जनकसंवाद में, २ 
नारायणीय धर्म में, २ श्रनुगीता में, और शेष अर£्ष्म, द्रोण तथा ख्लीपव में 
डपलव्ध हैं। इनमें से प्रायः सब जगह ये शोक पूवांपर संदर्भ के साथ उचित 
स्थानों पर ही मिलते हैं--प्रक्तिप्त नहीं हैं; भर, यह भी प्रतीत द्वोता है, कि इनमें से 
कुछ 'छोक गीता द्वी में समारोप दृष्टि से लिये गये हैं । उदाहरणार्थ, “ सहस्रयुग 
पर्यत ”! (गी. र. १७ ) इस्ल छोक के स्पष्टीकरणाथे पहले वर्ष ओर युग की व्याख्या 
बतल्लाना आवश्यक था; और मद्दाभारत ( शां. २३१) तथा मलुस्म॒ति मे इस ोक 
के पहले उनके ल्क्तण भी कट्दे गये हैं। परन्तु गीता में यह छोक, युग भादि की 
व्याख्या न बतत्ञा कर, एकदम कहष्दा गया है | इस दृष्टि से विचार करने पर यह 
गई कहा जा सकता, कि महाभारत के अन्य प्रकरणों में ये कछोक गीता ही से 


# यदि इस दृष्टि से संपूर्ण मद्राभारत देखा जाय्र, तो गाता और मद्ाभारत में समान 
टडोकपाठ अथोत्‌ चरण से से भी अधिक देख पढेंगे। उनमें से कुछ यद्ढां दिये जाते है:- 
।क भोगैजोबितेन वा ( गी, १. ३२ ), नेतत्त्वय्युपयते ( गी. २. ३), त्रायते महतो भयात्‌ 
(्‌ ३४० ) भशान्तस्थ कुतः सुखम्‌ ( २. ६६ ), उत्सादेयुरिम छोकाः ( ३. २४ ) मनो 
दुनभ्रई चडठम्‌ (६. ३५), ममात्मा भूतभावनः (९.५), मोघाशा मोघकर्माण: 
(५. १२ ). समः सवेषु भूतेषु (५. २९ ) दीप्तानलाकयुर्ते० (११. १७) सर्वेभृतद्दिते 
स्ताः ( १९४ ), वुल्यानिंदास्तुतः (१२२. १९. ) संतुशे येनकेनचित्‌ ( १२. १९ ), 
खमलाशइमकांचन ( १४. २४) प्रिविधा कम्ेचोदना (१८.१८ ). निभमः शान्त: 
६ १८. ५३ ) बक्षभूवाय कल्पते ( १८, ५२ ) इत्यादि । 





जर० गीतारहस्व अथवा कमेयोग-परिशिष्ट । 


डद्छत किये गये हैं; ओर, इसने भिन्न भिन्न प्रकरणों में से गीता में इन 'छोकों का 
लिया जाना भी संभव नहीं है। अतएव, यही कहना पढ़ता है, कि गीता ओर 
महाभारत के इन प्रकरणों का लिखनेवाल्ा कोई एक ही पुरुष होना चाहिये । यहाँ 
यह भी बतल्ा देना आवश्यक प्रतीत होता है, कि जिस प्रकार मनुस्छदि के कोई 
आछोक मद्दाभारत में मिलते हैं,* उसी प्रकार गीता का यह पूर्ण छोक “ सहस्नयुग- 
यर्यतं ” (८, १७ ) कुछ हर फेर के साथ, और यह शोोकार्घ “श्रेयान्‌ स्वधर्मों 
विगुणः परधमात्स्वनुष्ठितात्‌ ” (गी. ३. ३५ झार गी. १८. ४७ )--' श्रेयान्‌ ? के 
बदले “वरं! प्राठान्तर होकर--मनुझृति में पाया जाता है, तथा “ सर्व भूतस्थमा- 
स्मानं ” यह शछोकार्थ भी (गी. ६. २६) ८ सर्वेभूतेषु चात्मानं ”” इस रूप से मनुस्णति 
। हक जाता है ( मनु. ३.७३; १०. ६७; १२. ६१ )। मद्दाभारत के अनुशासनपे 
“ मनुनाभिद्दितंशास्तर ”” ( अनु. ४७. कह कर मनुस्खति का 
रीति से उल्लेख किया गया है। (भजु रैक वज़न का सह 
शब्द-सादृश्य के बदले यदि भ्रथ-सादश्य देखा जाय तो भी उक्त अनुमान दृढ़ 
हो जाता है। पिछले प्रकरणों में गीता के करमंयोग मार्ग और प्रव्ृत्ति-प्रधान भाग- 
अत-धर्म या नारायणीय-धर्म की समता का दिग्दर्शन हम कर ही चुके हैं। नाराव- 
आीय-धर्म में व्यक्त-सृष्टि की उपपत्ति की जो यह परम्परा बतल्ाई गई है कि वासु- 
द्वेव से संकर्षण, संकर्षण से प्रद्यम्न, प्रयुम्न से अनिरुद्ध ओर अनिरुद्ध से अह्मदेव हुए, 
बह गीता में नहीं ली गई हैं। इसके अतिरिक्त यद् भी सच है, कि गीता-धर्म ओर 
नारायणीय-धर्म में श्रनेक भेद हैं। परन्तु चत॒ब्यूह परमेश्वर की कल्पना गीता को 
आन्‍्य भले न हो, तथापि गीता के इन सिद्धान्तों पर विचार करने से प्रतीत होता हैं 
कि गीताधर्म और भागवतधम एक ही से हैं। सिद्धान्त ये हैं--एकब्यूह वासुदेव 
की भक्ति ही राजमार्ग है, किसी भी श्रन्य देवता की भक्ति की जाय वह वासुदेक 
द्वी को अ्रपण हो जाती है; भक्त चार प्रकार के होते हैं, स्वधम के श्रनुसार सब 
कमे करके भगवद्धक्त को यज्ञ-चक्र जारी रखना ही चाहिये ओर संन्यास ब्लेना 
उचित नहीं है। पढले यह भी बतल्ाया जा चुका है कि विवस्वान-मनु-इच्वाकु 
आदि सांप्रदायिक परंपरा भी, दोनों ओर, एक ही दै। इसी प्रकार सनस्सुन्नातीय, 
शुकानुप्रश्न, याज्ववलक््य-जनकसंवाद, अनुर्गाता इत्यादि प्रकरणों को पढ़ने से यह 
बात ध्यान में आ जायगी, कि गीता में वर्णित वेदान्त या श्रध्यात्मज्ञान भी उक्त 
अकरणों में प्रतिपादित ब्रह्मज्ञान से मिलता जुलता है । कापिल-सांख्यशासत्र के २९ 
तर्स्वों और गुणोत्कप के सिद्धान्त से सहमत होकर भी भगवद्वीता ने जिस प्रकार यह 
माना है, कि प्रकृति श्रोर पुरुष के भी परे कोई नित्य तत्व है; उसी प्रकार शांतिपवे 
के वसिष्ठ-कराल-जनक संवाद में और याज्ञवरक्य-संवाद में विस्तार-पूवेक यह 
#% « प्रध्व्यधर्मपुस्तकमाछा ? में मनुझति का अंग्रेजी अनुवाद प्रकाशित हुआ हैं; 
उसमें मूलर साइब ने एक फेहरिस्त जोड दी है, और यह बताया है कि मनुस्तति के कोक 
कौन से ”ठोक मद्दाभारत में मिलते हैं ( 8. 8.9. ए०. |5ए. 99. 533 $$ देखो 
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<श्रतिपादन किया गया है, कि सांख्यों के २१ तस्वों के परे एक “ छुष्बीसरवों ! तत्त्व 
- और है जिसके ज्ञान के बिना केवल्य प्राप्त नहीं होता । यद्व विचार-सादश्य केवल 
+ कर्मयोग या भ्रभ्यात्म इन्हीं दो विषयों के सम्बन्ध में ही नहीं देख पढ़ता; किन्तु 
-इन दो मुख्य विषयों के अतिरिक्त गीता में जो अन्यान्य विषय हैं उनकी वराबरी 
* के प्रकरण भी मद्दाभारत में कई जगह पाये जाते हैं । उदाहरणाथथ, गीता के पहल्ले 
अध्याय के आरम्भ में ही द्वोणाचरा्य से दोनों सेनाओ्रों का जैसा वर्णन दुर्योधन 
- ने किया है ठीक वेसा ही वरणेन, आगे भीष्मपर्व के २१ दें अ्रध्याय 
मे, उसने फिर से द्वोणाचारय हरी के निकट किया है। पहले अध्याय 
के उत्तराध में श्रजुंन को जैसा विषाद हुआ, वैसा ही युधिष्ठिर को शान्तिपे 
के आरम्भ में हुआ है; शोर जब भीष्म तथा द्वोण का “ योगबल से ” वध करने का 
- समय समोप आया; तब अजुन ने श्रपने मुख से फिर भी वेसे ही खेद्युक्त वचन 
कहे हैं ( भीष्म. ६७. ७-७; और ३०८. र८-६४ ) | गीता (१. ३२. ३३ ) के 
आरम्भ में श्रजुन ने कह्ा है कि जिनके लिये उपभोग करना प्राप्त है इन्हीं का वध 

* करके जय प्राप्त करें तो उसका उपयोग ही क्या होगा; और जब युद्ध में सब कौरवों 
का वध द्वो गया तब यही बात दुर्योधन के मुख से भी निकली है ( शल्य. ३१- 
४२-११ )। दूसरे भ्रध्याय के आरम्भ में जैसे सांख्य श्रोर कर्मयोग ये दो निष्ठाएँ 
- बतलाई गई हैं, वेसे ही नारायणीय धर्म में झ्रौर शांतिपर्य के जापकोपाख्यान 
ठदथा जनक-सुलभा-संवाद में भी इन निष्ाश्र। का वर्णन पाया जाता है ( शां. १६६ 
ओर ३२० )। तीसरे श्रध्याय में कद्दः है--अकम की अपेत्षा कर्म श्रेष्ठ है, कर्म न 
किया जाया तो उपजीविका भी न दो सकेगी, हत्यादि; सो यही बाते वनपर्व के 
आरम्भ में द्रोपद्दी ने युधिष्ठिर से कही है ( वन. ३२ ), और उन्हों तत्वों का उल्लेख 
अनुगाता में भी फिर से किया गया है। श्रोत-धर्म या स्मातै-धमं यज्षमय है, यज्ञ 
ओर प्रजा को ब्रह्मदेव ने एक ही साथ निर्माण किया है, इत्यादि गीता का प्रवचन 
“नारायणीय ध्म के अतिरिक्त शांतिपव के भ्रन्‍्य स्थानों में ( शां. २६७) और 
मजुस्मृति (३ ) में भी मिलता है; तुलाधार-जाजालि-संवाद में तथा ब्राह्मण- 
* ब्याध-संवाद में भी यही विचार मिलते हैं, कि स्वधर्म के अनुसार कम करने में कोड 
*पाप नहीं है (शां २९०-२६३ और दन. २०६-२१५ )। इसझे सिवा, सृष्टि की 
उत्पत्ति का जो थोडा वर्णन गीता के सातवे ओर आठवें अध्यायों में है, उसी 
प्रकार का वर्ण न शान्तिपव के शुकाजुप्रश्न में भी पाया जाता है ( शां, २३१ ); 
ओर चछुठवे अध्याय में पातंजल-योग के आसने का जो वर्णन है उसी का फिर से 
शुकाजुप्रश्न (शां. २३६ ) थे ओर श्र/गे चलकर शांतिपवे के श्रध्याय ३०० में तथा 
“ अनुगीता में भी विघ्तारप्‌उंक विवेचन किया गया हे (अश्व. बह ) ॥ भजुगीता के 
र क शार तर शव गज 
3 हब सा ४ विषय यह कहा जा सकता 
» कि इन दोनों का प्रापः एक ही अर्थ है। मद्भारत में कहा है कि गीता में 
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अगवान्‌ जे अजुन को जो विश्वरूप दिखलाया था, वही सान्धि-प्रस्ताव के समझ 
दुर्योधन आदि कारवों को, और युद्ध के बाद द्वारका को दौटते समय मार्ग में उत्तंकः 
को भगवान्‌ ने दिखलाया; और नारायण ने नारद को तथा दाशरथि राम ने परशु- 
शाम को दिखलाया है (उ. १३०; अश्व. १९; शां. ३३६, वन. ६६ )। इसमें संदेह 
नहीं कि गीता का विश्वरूप-वर्णन इन चारों स्थानें। के वर्णनों से कहीं श्रधिर सुरस 
श्रौर विस्तृत है; परन्तु सब वर्णनें। को पढ़ने से यह सहज ही मालूम हो जाता 
है, कि अथ-साहश्य की दृष्टि से उनमें कोई नवीनता नहीं है। गीता के चोदहवें 
और पंद्रहवें श्रध्यायें। में इन बातों का निरूपण किया गया है, कि सत्त्व, रज और 
तम इन तीनों गुणों के कारण सृष्टि में भिन्नता कैसे उत्पन्न होती है, इन गुणों के 
लक्षण क्या हैं, ओर सब कतेत्त्व गुणों ही का है, आत्मा का नहीं ठीक इसी प्रकार 
इन तीनों गुणों का वर्णन भ्रजुगीता ( अ्श्व. ३६.-३६ ) में और शान्तिपर्व में भी 
आनेक स्थानों में पाया जाता है ( शां. २८५२ ओर ३००-३११ )। सारांश गीता में 
जिप्त प्रसद्ध का वणेन किया गया है उसके श्रनु/सार गीता में कुछ विषयों का विवे- 
चन अधि (वस्तृत हो गया है और गीता की विषय-विवेचन-पद्धूति भी कुछ भिन्न 
है, तथापि यह देख पद़ता है, कि गीता के सब विचारों से समानता रखनेवाले 
विचार महाभारत में भी पृथक्‌ शथक कह्दीं न कहीं स्यूनाधिक पाये ही जाते हैं 
और यद्द बतलाने की श्रावश्यकता नहीं कि विचारसादश्य के साथ ही साथ थोड़ी 
बहुत समता शप्दों में भी आ्राप ही आप था जाती है। मार्गशी ष॑ महिने के सम्बन्ध 
की सद्श्यतः तो बहुत दी विलक्षण है। गीता में “ मासानां मार्गशीषों5६ ” (गी. 
4०. ३१ ) कह कर इस मास्त को जिप्त प्रकार पहला स्थान दिया है, उसी प्रकार 
अजुशासनपर्व के दानधमं-प्रकरण में जद्दों उपवाप्त के किये महिनें। के नाम बत- 
लाने का मौका दो बार आया है, वहाँ प्रत्येक बार मार्गशीर्ष से ही मद्दिनों की 
गिनती आरम्भ की गई है ( भजु. १०६ और १०६ )। गीता में वर्णित झात्मौपम्य 
की या सब भूत-द्वित की दृष्टि, अथवा झराधिभौतिक, आराधिदेविक झोर भ्राध्यारिम्ित 
भेद तथा देवयान ओर पित्याण-गति का उल्लेख मद्दाभारत के अनेक स्थानों में 
वाया जाता है। पिछले प्रकरणों में हनका विस्तृत विवेचन किया जा चुका है, . 
अतएुव यहाँ पुनहाक्ति की आवश्यकता नहीं । 

भापासादश्य की ओर देखिये, या अयेसादश्य पर ध्यान दीजिये अथवा गाता 
के विषय में जो महाभारत में छः--सात उल्लेख मित्नते हैं उन पर विचार कीजिये 
अजुमान यद्दी करना पदता है, कि गीता, वर्तमान महाभारत का द्वी, एक भाग ड्टै 
ओर जिस पुरुष ने वर्तमान मद्दाभारत की रचना की है उसी ने वर्तमान गीता का: 
भी वर्णन किया है। हमने देखा है, कि इन सब प्रमाणों। की झोर दुलंचय करके 
अथवा किसी तरह उनका झटकल्य-पच्चू भथे क्रगा कर कुष ब्बोगों ने गीता, को प्रचिष् ह 
सिद्ध करने का यरन किया है। परन्तु जो लोग बाह् प्रमाणों को नहीं मानते झर 
ऋपने ही संशयरूपी पिशाच को पप्रस्थान दिया करते हैं, डनकी विचार-पद्धकति 
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सबथा अशाखत्र श्रतएव अग्राह्म है। हाँ, यदि इस बात की उयपत्ति ही मालूम न 
होती की गीता को महाभारत में क्यों स्थान दिया गया है, तो बात कुछ और थी । 
परंतु ( जैसा कि इस प्रकरण के श्रारंभ में बतला दिया गया है) गाता केवल 
वेदांत-प्रधान श्रथवा भक्ति प्रधान नहीं है किन्तु मद्दा भारत में जिन प्रमाणभूत श्रेष्ठ 
पुरुषों के चरित्रों का वर्णन किया गया है उनके चरित्रों का नीतितत्त्व या मर्म बत- 
लाने के लिये महाभारत में कर्मयोगप्रधान गीता का निरूपण श्रत्प्रेत श्रवश्यकर था; 
और, वर्तमान समय में महाभारत के जिस स्थान पर बह पाई जाती है उससे बढ* 
कर, काव्य दृष्टि से भी, कोई अधिक योग्य स्थान उसके लिये देख नहीं पहुता। इतना 
सिद्ध होने पर भ्रंतिम सिद्धांत यही निश्चित दोता है, कि गीता महाभारत में 
डलित कारण से और उचित स्थान पर द्टी क्दीं गई है--वह प्रत्षि्॑त नहीं है! 
मद्दा भारत के समान रामायण भी सर्वमान्य और उत्कृष्ट आर्ष महाकाव्य है; भोर 
उसमें भी कथा-प्रसंगाजुसार सत्य, पुत्रधम, मातृधर्म , राजध में भादि का मार्मिक विवे- 
चन है। परंतु यह बतलाने की आवश्यकता नहीं, कि वाल्मीकि ऋषि का मूल्र हेतु 
अपने काव्य को महाभारत के समान “ भ्रनेक समयान्वित, सूचम धर्म-अधम के 
अनेझ न्थायों से श्रोतप्रोत, और सब लोगें को शीज्ञ तथा सचरित्र की शिक्षा देने में 
सब प्रकार से समर्थ ” बनाने का नहीं था; इसलिये धमे-झधम कार्य-भरकार्य या 
नीति की दृष्टि से महाभारत की योग्यता रामायण से कही बदकर है । महाभारत 
केवल भार्ष काव्य या केवल इतिद्वास नहीं है, किन्तु वह एक संद्दिता है, जिसमें 
धर्म-अधर्म के सूचम प्रसड़ें। का निरूपण किया गया है; भौर यदि इस ध्मेसंद्विता 
में कर्मेंयोग का शास्त्रीय तथा तात्विक विवेचन न किया जाय तो फिर वह कहाँ 
किया ज्ञा सकता दे ? केवल्न वेदांत-प्रस्थों में यह विवेचन नहीं किया जा सकता । 
उसके लिये योग्य स्थान धमसंदिता ही है; ओर यदि महाभारतकार ने यह विवेचन 
न किया होता नो यह धम-अ्रधमे का वृद्दत्‌ संग्रह अथवा पाँचवों वेद्‌ उतना ही 
अ्पूर्ण रह जाता । इस भ्र॒टि की पूर्ति करने के लिये ही भगवद्गीता मद्राभारन में 
रखा गई है। सचमुच यह हमारा बढ़ा भाग्य है, कि इस कर्मयोग-शाख्र का मण्डन 
मद्दा भारतकार जैसा उत्तम ज्ञानी सत्पुरुष ने ही किया है, जो वेदांतशाखत्र के समान 
ही ब्यवहार में भी भ्रत्यन्त निपुण थे । 

इस प्रकार सिद्ध हो चुका, कि वर्तमान भगवद्गीता प्रचलित महाभारत ही 
का एक भाग है। अ्रब उसके अभ्रर्थ का कुछ अधिक स्पष्टीकरण करना चाहिये । 
भारत और मद्दाभारत शब्दों को हम लोग समानाथथथक समभत्ते हैं; परन्तु वस्तुतः 
वे दो भिन्न भिन्न राब्द हैं। ्याकरण की दृष्टि से देखा जाय तो “ भारत ” नाम 
डस अन्य को भ्राप्त हो सकता है जिसमें भरतदंशी राजाओं के पराक्रम का वर्णन 
डो। रामायण, भागवत झादि शब्दों की ब्युत्पत्ति ऐसी ही है; और, इस रीति से, . 
भारतीय युद्ध का ज़िस प्रंध में वर्णन है उसे केवज् “भारत ! कहना यथेष्ट हो 
सकता है, फिर वह प्रंथ चाहे शितना विस्तृत हो। रामायण-पंथ कुछ बोटा: 


-र७ गीतारहस्य अयवा करमयोग-परिशिष्ट । 


- नहीं है; परंतु उसे कोई मह्ा-रामायण नहीं कहता। फिर भारत ही को * महा- 
- भारत ? क्यों कहते हैं ? महाभारत के भंत में यह बतल्ाया है, कि महत्त्व आर 
भारतत्व इन दो गुणों के कारण, इस ग्रन्थ को महाभारत नाम दिया गया है 
-( स्वगो. ९. ४४ )। परंतु “ महामारत ? का सरत्व शब्दा्थ “ बढ़ा भारत ? होता 
-है। और, ऐसा अर्थ करने से, यह प्रश्न उठता दै कि “ बड़े ? भारत के पहले क्या 
- कोई “ छोटा ” भारत भी था? और, उसमें गीता थी या नहीं ?, वर्तमान महा- 
भारत के आादिपव में लिखा है, कि उपाल्यानों के आतोरेक्त मद्राभारत के छोकों 
की संख्या चौबीस हजार है ( आ. १. १०१ ); और आगे चल कर यह भी लिखा 
है, कि पहले इसका “ जय ? नाम था ( श्रा. ६२. २० ) । जय! शब्द से भारतीय 
युद्ध में पाण्डवों के जय का बोध होता है; ओर, ऐसा श्रर्थ करने से, यही प्रतीत 
: होता है, कि पहले भारतीय युद्ध का वन “ जय ” नामक अंथ में किया गया था; 
“आगे चल्न कर उसी ऐतिहासिक अ्रंथ में नेक उपाख्यान जोड़ दिये गये और इस 
अकार सद्दाभारत--एक बड़ा ग्रन्थ--हो गया, जिसमें इतिहास और धम्मे-परधर्म- 
विवेचन का भी निरूपण किया गया है। आश्वलायन गृद्सूत्रों के ऋषितपैण में-- 
/ समन्तु-जैमिनि-वैशंपायन-पैल-सूत्र-भाष्य-मभारत-महाभारत धर्माचायो:” ( झा. गृ, 
.३- ४. ४ ) भारत और महाभारत दो भिन्न भिन्न ग्रन्थों का स्पष्ट उल्लेख किया 
- गया है; इससे भी उक्त अनुमान ही दृढ़ हो जाता है। इस प्रकार छोटे भारत का 
बड़े भारत में समावेश हो जाने से कुछ काल के बाद छोटा ' भारत ” नामक स्वतंत्र 
- अन्थ शेष नहीं रद्दा और स्वभावतः लोगों में यह समझ हो गई कि केवल “महा- 
भारत ? ही एक भारत-प्रंथ है। वर्तमान महाभारत की पोथी में यह वन मिलता 
<है, कि व्यासजी ने पहले अपने पुत्र (श॒ुक ) को भौर अनन्तर अपने भअन्‍्य शिष्यों 
को भारत पढ़ाया था ( आ. १. १०३ ); और आगे यद्द भी कहा है, कि समन्‍्तु, 
जैमिनि, पेल, शुक और वैशंएःयन, इन पाँच शिष्यों ने पाँच भिन्न भिन्न भारत- 
-संहिताओं या महाभारतों की रचना की (आ. ६३. ६० )। इस विषय में यह कथा 
पाई जाती है, कि इन पॉंच महाभारतों में से वेशंपायन के महाभारत को और 
जैमिनि के महाभारत में से केवल श्रश्वमेधपव ही को ब्यासजी ने रख ल्िया। इससे, 
अब यह मालूम हो जाता है, कि ऋषितपंण में * भारत-महाभारत * शब्दों 
- के पहले समन्तु आदि नाम क्यों रखे गये हैं। परन्तु यहाँ इस विषय में इतने 
- गहरे विचार का कोई प्रयोजन नहीं है। रा० ब० चिंतामणिराव वैद्य ने महाभारत 
के अपने टीका-प्रंथ में इस विषय का विचार करऊे जो सिद्धान्त स्थापित किया है 
यही इमें सयुक्तिक मालूम होता है। अ्रतएव यहों पर इतना कह देना ही यथेष्ट 
डोगा कि वर्तमान समय में जो महाभारत उपलब्ध है वह मूल में वेसा नहीं था 
रत या मद्दाभारत के श्रनेक रूपांतर हो गये हैं, और उस अन्थ को जो अंतिम 
- स्वरूप प्राप्त हुआ वही इमारा वर्तमान महाभारत है। यह नहीं कहा जा सकता, 
"कि सूज्-भारत में भी गीता न रही होगी हाँ, यह प्रगट है, कि सनत्सुजातीय 


आग २-गीता और उपनिषद | ४२५: 


विदुरनीति, शुकालुप्रश्न, याज्षवल्क्य-जनक संवाद, विष्णुसहस्ननाम, अनुगीता,- 
/तारायणीय-घर्म आदि प्रकरणों के समान ही वर्तमान गीता को भी मद्दाभारतकार ने 
पहले ग्रन्थों के श्राधार पर ही लिखा है--नई रचना नहीं की है तथापि यह भी 
निश्चयपूर्वक नहीं कहा जा शकता, कि सूल-गीता में मद्दाभारतकार ने कुछ भी : 
देरफेर न किया होगा। उपयुक्त विवेचन से यह बात सहज ही समम में आ 
सकती है, हि वतेमान सात से छहोकों की गीता वर्तमान मद्दाभारत ही का एक 
भाग है, दोनों की रचना भी एह ही ने की है, ओर वर्तमान मद्भारत में वर्तमान 
गाता को किसी ने बाद में मिला नहीं दिय। है। आगे यद्द भी बतलाया जायगा कि 
वर्तमान सह्दाभारत का समय कौन सा है, श्रोर-मूल-गीता के विषय में हमारा मत 
क्या द्ै। 


गीता २-गीता और उपनिषद्‌ । 


अब देखना चाहिये कि गीता ओर भिन्न भिन्न उपनिषदों का परस्पर संबंध क्या 
है। वतंमान महाभारत ही में स्थान स्थान पर सामान्य रीति से उपनिषदों का उल्लेख- 
किया गया है; और दृहदारण्यक ( १.३) तथा छांदोग्य ( १. २ ) में वर्णित प्राशें- 
द्वियों के युद्ध का हाल भी अनुगीता (प्रश्व. २३) में है तथा “ न मे स्तनों जनपद़े ” 
आदि केकेय-अ्रश्वपति राजा के मुख से निकले हुर शब्द भी (छां. ९. १३.२ » 
शान्तिपव में उक्त राजा की कथा का वर्णन करते समय, उ््ों। के स्थों। पाये जाते हैं 
(शां, ७७. ८)। इसी प्रकार शान्तिपवे के जनऋ-पंचशिख संवाद में बुहदारण्यक (४- 
२. १३ ) का यह विषय मिल्षता है, कि “ न प्रेत्य संज्ञास्ति ” अर्थात्‌ मरने पर ज्ञाता 
को कोई संज्ञा नहीं रहती, क्योंकि वह ब्रह्म में मिल जाता है; और, वहीं श्रेत में, 
प्रश्न ( ६. € ) तथा सुंढक ( ३. २. ८.) उपनिषदों में वर्णित नर्दी और समुद्र का 
इष्टान्त, नाम-रूप से विमुक्त पुरुष के विषय में, दिय। गया है। इंद्रियों को घोड़े कह कर 
ब्राह्मण-ब्याध-संवाद (वन. २३० ) और अनुगीता में बुद्धि को सारथी की जो उपमा 
दी गई है, वह भी कठोपनिषद्‌ से ही ली गई है ( क. १. ३. ३); और कठोपनिषद 
के ये दोनों छोक-- एप स्वेषु भूतेषु गृढात्मा ? ” ( कठ. ३. १२) और “ अन्यत्र 
* धमोदन्यत्राधर्मात्‌ ” (कठ, २१ ४)--भी शा।न्तिपव में दो स्थानें पर (१८5७. २६ 
और ३३१. ४४) कुछ फेरफार के साथ पाये जाते हैं। श्रेताश्वतर का “ स्वतः पाणि 
पादुं० ” छोक भी, जैसा कि पहल्ले कह आये हैं, महाभारत में अनेक स्थानों पर 
और गीता में भी मिलता है। परंतु केवल इतने ही से यद्द सादश्य पूरा नहीं हो 
जाता; इनके स्लिवा उपनिषदों के और भी बहुत से वाक्य महाभारत में कई स्थानों 


जे 
पर मिलते हैं। यही क्यों, यह भी कहा जा सकता हैं, कि महाभारत का अध्यात्म. 
ज्ञान प्रायः उपनिषदों से वो लिया गया है। 


गीतारहस्य के नवें ओर तेरहवें प्रकरणों में इसने विस्तारपूरवंक दिखला दिया | 
है, कि महाभारत के समान ही भगवद्वीता का अध्यात्मज्ञान भी उपनिषदों के: 


श्र गीतारहस्य अथवा कमैयोग-परिशिष्ट | 


आधार पर स्थापित है; और, गीता में भक्तिमार्ग का जो वर्णन है, वह भी इस ज्ञान 
- से अलग नहीं है । अतएव यहाँ उसको दुबारा न लिख कर संक्षेप में सिफे यही 
बतलाते हैं, कि गीता के द्वितीय श्रध्याय में वाशित आत्मा का अ्रशोच्यत्व, आ्राठवें 
अध्याय का अक्षरत्रह्म-स्वरूप ओर तेरहवें अध्याय का क्षेत्र-क्षेत्रज्ञविचार तथा 
विशेष करके “ ज्ञेय ” परबह्म का स्वरूप इन सब विषयों का वर्णन गीता में 
अच्षरशः उपनिषदों के आधार पर ही किया गया है। कुछ उपनिषद्‌ गद्य में हैं 
ओर कुछ पद्च में हैं । उनमें से गद्यात्मक उपनिपदों के वाक्यों को पद्म म्रय गीता में 
ज्यों का त्यों उद्धृत करना सम्भव नहीं; तथापि जिन्‍्हों ने छांदोग्योपनिषद्‌ श्रादि को 
यढद़ा है उनके ध्यान में यद्व बात सहज द्वी श्रा जायगी कि “जो है सो है आर जो 
नहीं सो नहीं ” ( गी. २. १६) तथा “ यं य॑ वापि स्मरन्‌ भावं० ” (गी. ८. ३), 
इत्यादि विचार छांदोम्योपनिषद से लिये गये हं; और “ क्षीणे पुण्ये० ” (गी. ६. 
२१ ), “ ज्योतिषां उ्योतिः ” ( गी. १३. ३७ ) तथा “ मात्रास्पर्शा: ” (गी. २ 
६४ ) इत्यादि विचार श्रोर वाक्य बृहदारण्यक उपनिषद से लिये गये हैं। परन्तु 
गद्य उपनिपदों को छोड़ जब हम पद्यात्मक उपनिषद्रों पर विचार करते हैं, तो यह 
समता इसमें भी अ्रधिक स्पष्ट व्यक्त हो जाती है । क्योंकि, इन पद्मात्मक उपनि- 
बदों के कुछ 'छोक ज्यों कें त्यों भगवद्गीता में डद्घृत किये गये हं। उदाहरणार्थ 
कठोपनिषद्‌ के छुः सात 'छोक, श्रद्धर शः अ्रथवा कुछ शब्द-नेद पे, गाता में लिये 
गये हैं। गीता के द्वितीय अध्याय का “ आश्चरयवत्पश्यति०” ( २. २६ ) 'छोक, 
कठोपनिषद की द्वितीय वल्ली के “ आश्चय्यों वक्ता०” (कठ. २. ७ ) शोक के 
समान है; श्रोर “ न जायते ख्रियते वा कदाचित० ( गी. २. २०) शछोक तथा 
«८ यदिच्छुन्तों ब्रह्माचर्य चरान्ति० ”” ( गी. ८. ११) छोकाध, गीता आर कठो पानपद 
में, अ्स्‍क्षशः एक ही है ( कठ. २. १६; २. १९ ) | यह पहले ही बतला दिया 
गया हे, कि गीता का “ इंद्रियाणि पराण्याहुः० ” (३. ४२ ) लछोछ कढोप- 
निषद्‌ ( कठ. ३. १० ) से लिया गया है। इसी प्रकार गीता के पंद्रहवें अध्याय में 
वर्णित अश्वत्थ-बृक्त का रूपक कठोपनिषद से, श्रोर “ न तद्धासयते सूर्यो० ”! (गी. 
१९. ६ ) शोक कठ तथा खेताश्वतर उपनिषदरों से शब्दों में कुछ फेरफार करके, 
लिया गया है। श्वताश्वतर उतनिषद्‌ की बहुतेरी कल्पनाएं तथा 'छोक भी गीता में 
पाये जाते हैं । नवें प्रकरण में कद् सुके हैं, कि माया शब्द का प्रयोग पहले पहले 
थ्रताश्वतरोपनिपद्‌ में हुआ दे और वहीं से वह गाता तथा महाभारत में लिया गया 
होगा । शब्द-सादश्य से यह भी प्रगट होता है, कि गाता के छुटवें श्रध्याय में 
योगाम्यास के लिये योग्य स्थल का जो यह्द वन किया गया हँ-- शुचा देशे 
प्रतिष्टाप्य० ” ( गी. ६. १३ )--वह “' समे शुचो० ”! झादि (श्वे. २. १० ) मम्त्र 
से लिया गया है श्रोर “ सम॑ कायशिरोग्रीब॑० ” ( गी.३. १३ ) ये शब्द “ त्रिरु- 
बतं स्थाप्प सम॑ शरीरम्‌ ” (श्र. २. ८) इस मन्त्र से त्विये गये हैं । इसी 
अकार “ सर्वतः पाणिपाद ” छोक तथा उसझे आगे का श्होकार्थ भी गीता ( ३३- 
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3३ ) और श्वेताश्वतरोपनिषद्‌ में शब्द्शः मिलता है (शे. ३. १६ ), और “ अणो- 
रणीयांस ” तथा “ आादित्यवरण तमसः परस्तात्‌ ” पद भी गीता (८5-६)») 
में और श्वेताश्वतरोपनिषद्‌ (३. ६. २० ) में एक ही से हैं । इनके अतिरिक्त गीता 
और उपनिषदों का शब्द-सादश्य यह हे, छि “ सर्वभूतस्थामास्मानं ” ( गी. ६- 
२६ ) ओर “ वेदेश्व सर्वेरहमेव वेच्यो ” ( गी. २९. ३९ )ये दोनों छोकाथ कब- 
ल्योपानिषद्‌ ( १. १०; २. ३) में ज्यों के त्यो मिलते हैं। परन्तु इस शब्द-सादइश्य 
के विषय पर श्रधिक विचार करने की कोई श्रावश्यकता नहीं; क्‍्यंक्नि इस बात का 
किसी को भी संदेह नहीं है, कि गोता का वेदान्त-विषय उपनिषदों के आधार पर 
प्रतिपादित किया गया है। हमें विशेष कर यद्दी देखना है, कि उपनिपद के विवेचन 
में और गीता के विवेचन में कुछ अन्तर ह या नहीं; औ्रर यदि है, तो किस बात 
में श्रतएवं, श्रव उसी विषय्र पर दृष्टि डालना चाहिये । | 

उपनिपदों की संख्या बहुत है। उनमें से कुछ उपनिषपदरों को भाषा तो इतनी 
अर्वार्चान है कि उनका श्रोर पुराने उपनिषदों का असम-कालीन होगा सहज ही 
मालूम पड जाता है । अ्तएव गीता और उपनिपदों में प्रातिपादित विपयो की 
सरशता का विचार करते समय, हस प्रकरण में हमने प्रधानता से उन्हीं उपनिषदों 
को तुलना के लिये लिया है, जिनका उल्लेख बह्सूत्रें। में है। इन डदनिपदों के अथे 
को आर गीता हे श्रध्यान्म को जब हम मिला कर देखते ह, तब प्रधम यही बोच 
होता है, कि यद्यवि दोने में निधुण परत्रह्म का स्वरूप एक सा ह तथापि निगुण 
से सयुण की उत्पत्ति क। वरेन करते समय, “ अविद्या ” शब्द के बदले “ माया? 
या : अज्ञान ! शब्द ही की उपयोग गीता में किया गया है। नवें प्रकरण में 
इस बात का स्पष्टकरण कर दिया गया है, कि “ माया ' शब्द श्वेताश्वतरोपनिषद्‌ 
में आ चुका है ओर नाम-रूपात्मक अविद्या के लिये ही यह दूसरा पयोय शब्द है; 
तथा चह भी ऊपर वतला दिया गया है, छि श्ेताश्वतरोपनिपद्‌ के कुछ 'छोक गीता 
में अक्तरश; पाये जाते हैं। इससे पहला अनुमान यद्द किया जाता है, कि--“ सर्वे 
खल्िदं ब्रह्म ” (छा. ३. ५४.१ ) या “ सर्वमात्मन पश्यति ” ( बृ.४. ४- २३) 
अथवा “ सर्वभूतेपुचास्मानं० ” ( ईश. ६ ) इस सिद्धान्त का अथवा उपनि- 
चदों के सारे श्रध्यास्म-ज्ञान का यद्यपि गीता में संग्रह किया गया ह तथापि 
गीता-प्न्ध तब बना होगा, जब कि नाम-रूपात्मक आदेद्य! को उरनिषदरों में ही 
* साया ! नाम प्राप्त हो गया होगा । 


अब यदि इस बात का विचार करें कि उपनिष पं के आर गीता के उपपादन में 
क्पा भेद है, तो देख पड़ेगा कि गीता में कापिल्ल-सांख्यशाखत्र को विशेष महत्त्व दिया 
गया हैं। वृहदारण्यक ओर डांद्ोग्य दोनों उपनिषद्‌ ज्ञान-प्रधान हैं, परन्तु उनमें 
सो सांख्य-प्राक्रि पा नाम भी देख नहीं एड्ता; और, कठ आदि एपनिषदों में ययफि 
अव्यक्त, महान्‌ इत्यादि सांख्यों के शब्द आये हैं, तथापि यह स्पष्ट है कि उनका 
-अर्थ सांख्य-प्राक्रिया के अनुसार न कर के वेद/न्त-परद्धति के अनुधार करना चांहिये॥ 


| 


|) 


पर 


श्र्द गीतारहस्य अथवा कर्मयोंग-परिशिष्ट । 


भैन्युपनिषद्‌ के उपपादन को भी यही न्याय उपयुक्त किया जा सकता है। इसका 
अकार सांख्य-प्रक्रिया को बद्दिष्कृत करने की सीमा यहाँ तक श्रा पहुँची है, कि- 
वेदांतसूत्रों में पत्नीकरण के बदले छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ के आधार पर त्रिवृत्करण ही 
से सृष्टि के नाम-रूपात्मक वैचित्र्य की उपपात्ति बतलाई गई है (वेसू २. ४७. २० )। 
सांख्यों को एकदम अ्रद्नग करके श्रध्यात्म के क्तर-अत्तर का विवेचन करने की यह 
पद्धति गाता में स्व्रीकृत नहीं हुई है । तथापि, स्मरण रहे कि, गीता में सांख्यों के 
सिद्धांत ज्यों के त्यों नहीं ले लिये गये हैं । त्रिगुणास्मऊ अव्यक्त प्रकृति से, गुणो- - 
तक के तत्त्व के अनुसार, व्यक्त स्टृष्टि की उत्पत्ति होने के विषय से सांख्यों के जो. 
सिद्धांत हैं वे गाता को ग्राह्य हैं, और, उनके दस मत से भी गीता सहमत है, कि 
पुरुष निर्गुण हो कर द्रष्टा है। परन्तु द्वैत-सांख्यज्ञान पर श्रद्वैत-वेदांत का पहले इस 
अकार प्राबल्य स्थापित कर दिया है, कि प्रकृति झोर पुरुष स्वतंत्र नहीं हैं-वे दोनों 
उपानिषद में वर्णित आत्मरूपी एक ही परत्रह्म के रूप अ्थोत्‌ विभूतियाँ हैं; और 
फिर सांख्यों ही के क्र-अत्तर-विचार का वर्णन गीता में किया गया है। उपनिषदों 
के ब्रह्मात्मैक्यरूप श्रद्वैत मत के साथ स्थापित किया हुश्रा द्वैती सांख्यों के सष्टयु-- 
व्पत्तिक्रम का यह मेल्न, गीता के समान, महाभारत के श्रन्य स्थानों में किये हुए 
अध्यात्म-विवेचन में भी पाया जाता है। और, ऊपर जो अ्रजुमान किया गया है,. 
कि दोनों अंथ एक ही व्यक्ति के द्वारा रचे गये हैं, यह इस मेल से और भी दृढ़ 
द्वो जाता है। 

उपनिषद की अपेक्षा गीता के उपपादन में जो दूसरी मदत्त्व-पूर्ण विशेषता 
है, बह ब्यक्तोपासना अथवा भक्तिमागे है। भगवद्गीता के समान उपनिषदों में भी 
केवल यज्ञ-याग श्रादि कर्म ज्ञानइष्टि पे गौण ही माने गये हैं; परंतु व्यक्त मानब- 
देदधारी ईश्वर की उपासना प्राचीन उपनिषदों में नहीं देख पढ़ती । उपानिषत्कार 
इस तत्त्व से सहमत हैं, कि अव्यक्त और निगुण परब्रह्म का शाकलन होना कठिन 
डे, इसलिये मन, श्राकाश, सूर्य, श्राप्मि, यज्ञ आदि सगुण प्रतीकों की डपासना 
करनी चाहिये । परन्तु उपासना के लिये प्राचीन उपनिषदों में जिन प्रतीकों का 
वर्णन किया गया है, उनमें मनुष्य-देहधारी परमेश्वर के स्वरूप का प्रतीक नहीं 
बतलाया गया है। मैन्युपनिपद्‌ ( ७७ ) में कहा है, कि रुद्र, शिव, विष्णु, भ्रच्युत 
लारायण, ये सब परमास्मा ही के रूप हैं, श्वेताश्वतरोपनिषद्‌ में  महेश्वर ' भादि 
शब्द प्रयुक्त हुए हैं; और “ ज्ञास्वा देवं मुच्यते से पाशः ” ( श्े, ९. १३ ) तथा 
«८ यस्थ देवे परा भक्तिः ” ( श्वे: ६. २३ ) आदि वचन भी खताश्वतर में पाये जाते 
हैं। परंतु यह निश्चय-पूर् नहीं कह्दा जा सकता, कि इन वचनों में नारायण, विष्सु. 
आदि शब्दों से विष्णु के मानवदेहधारी अवतार ही विवज्धित हैं । कारण ड 
है, कि रुद्र और विष्ण ये दोनों देवता वैदिक--अर्थात्‌ प्राचीन--हैं; तब यह 
मान किया जाय कि “ यज्ञों वै विष्णुः ? ( तै. से. १. ७. ४ ) इत्यादि प्रकार से 
अज्ञयाग ही को विष्ण की उपासना का जो स्वरूप भागे दिया गया है, वही डप- 
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युक्त उपनिषदों का प्रभिप्राय नहीं होगा ? अ्रच्छा, यद्दि कोई कटद्दे कि मानवदेह- 
शआवारी अवतारों की कल्पना उस समय भी होगी, तो यह कुछ बिल्कुल दी भ्रसंभव 
नहीं है। क्योंकि, श्रेतश्वतरोपनिषद्‌ में जो * भक्ति ' शब्द दे उसे यज्ञरूपी उपासना 
के विषय में प्रयुक्त करना नहीं जैंचता ? यह बात सच है, कि महानारायण, 
सिंहतापनी, रामतापनी तथा ग्रोपालतापनी आदि उपनिषदों के वचन ख्ताश्वत- 
रोपनिषद्‌ के वचनों की श्रपेत्षा कहीं श्रधिक स्पष्ट हैं, इसलिये उनके विषय में उक्त 
प्रकार की शंका करने के लिये कोई स्थान ही नहीं रह जाता। परन्तु इन उपनिषदों 
का काल निश्चित करने के लीये ठीक ठीक साधन नहीं हैं, इसलिये इन उपनिषदों 
के आधार पर यह प्रश्न ठीक तौर से हल नहीं किया जा सकता, कि वैदिक धर्म में 
मानवरूपधारी विष्णु की भक्ति का उदय कब हुघा ?-तथापि अ्रन्य रीति से चदिक 
अक्तिमार्ग की प्राचीनता अश्रच्छी तरह सिद्ध की जा कसती है। पाणिनी का एक 
सूत्र है ' मक्ति-अ्र्थात्‌ जिसमें भक्ति दो (पा. ४७. ३. ६२ ) 9 इसके श्रागे 
«बासुदेवाजुनाभ्यां बुत्‌ ” ( पा. ४. ६८) इस सूत्र में कहा गया है, कि जिसकी 
वासुदेव में भक्ति हो उसे “वासुदेवक ' ओर जिसकी 'र्जुन में भक्ति हो उसे 
« अ्जुनक ” कहना चाहिये; और पतंजल्टि के महाभाष्य में इस पर टीका करते 
समय कहा गया है, कि इस सूत्र में  वासुदेव ' क्॒त्रिय का या ' भगवान्‌ ' का नाम 
है। इन यंन्यों से पतंजल-भाष्य के विषय में डॉक्टर भांडारकर ने यह प्लिद्ध किया है, 
कि वह इंसाई सन्‌ के लगभग ढाई से व पहले बना दै; और इसमें तो सन्देह ही 
नही कि पाणिनी का काल इसप्ते भी अधिक प्राचीन है। इसके सिवा, भक्ति का 
उद्लेख बौद्धधर्म अंन्‍्धों में भी किय्रा गया है शोर हमने श्रागे चक्षकर विस्तार-पूर्वक 
बतल्ाया है, कि बोद्ध धर्म के महायान पंथ में भक्ति के तत्वों का प्रवेश होने के 
किये श्रीकृष्ण का भागवत धर्म ही कारण हुआ होगा । श्रतएवं यह बात निर्वि- 
वाद सिद्ध है, के कप से कम बुद्ध के पहले---अथांत्‌ ईसाईं सन्‌ के पहले लगभग 
छुगसौ से अधिक वर्ष--हमारे यहाँ का भक्तिमार्ग पूरी तरह स्थापित हो गया था । 
नारद्पबरात्र या शांडिल्य भ्रथवा नारदके भक्तिसूत्र उसके दाद के हैं। परन्तु इससे 
अक्तिमार्ग अथवा भागवतधर्म की प्राचीनता में कुछ भी बाधा हो नहीं सकती। 
गीतारहस्य में किये गये विवेचन से ये बातें स्पष्ट विदित हो जाती हैं, कि प्राचीन 
उपानिपदों में जिस सगुणोपासना का वणेन है उसी से क्रमशः हमारा भक्तिमा्े 
निकल्ञा है; पातंजल योग में चित्त को ल्थिर करने के लिये किश्ली न किसी व्यक्त 
और प्रत्यक्ञ वस्तु को दृष्टि के सामने रखना पढ़ता है, इसल्लिये उसले भक्तिमार्ग की 
और भी पुष्टि हो गई है; भाक्तिमागे किसी अन्य स्थान से दंदुस्थान में नहीं 
लाया गया है--और न उसे कहीं से लाने की झावश्यकता ही थी । खुद हिंदु- 
स्थान में इस प्रकार से प्रादु भूंत भक्तिमार्ग का और विशेषतः वासुदेव-भक्ति का 
उपनिषददों भे वरस्त वेदान्त की इछ्टि से मएडन करना ही गीता के प्रतिपादन का 
- शक विशेष भाग है। 
गौ, र. ३४ 


४३० गीतारहस्य अथवा कर्मयोग-परिशिष्ट । 


परन्तु इससे भी अऋधिझ महत्त्व-पूर्ण गीता का भाग, कर्मयोग के साथ भक्ति 

श्र ब्ल्यज्ञान का सेल कर देना ही है। चातुयेण्य के अ्रथवा श्रोतयक्ष-बाग आदि 
रे हक डे प 

कर्मों को यद्यपि डपनिषद्ों ने गोण साना है, तथापि कुछ उपनिषस्का 


के 


तशुद्धि के लिय्रे तो करना ही चाहिये ओर चित्तशुद्धि 















समर्थन जैसा गीता में क्षिया गया है, वैसा किसी भी उपनिपद्‌ में पाया नहों जाता। 
अधवा यह भी कहा जा सकता हें, कि इस विषय में गीता का छिद्धान्त अधि- 
कांश उपनिपत्कारों के सिद्धान्तों से भिन्न है। गीतारहस्य के ग्यारहवें प्रकरण में 
इल विषय का बजिस्तारए्वेक विवेचन किया गया है, इसलिये उसके बारे में यहाँ 
श्रधिक लिखने की आवश्यक्कता नहीं। ह 
गीता के छुठवें अध्याय में जिसयोग-साधन का निर्देष किया गया है, उसका 
विस्तृत ओर ठीक ठीक विवेचन पातंजल-योग सूत्र में पाया जाता है; ओर इस 
समय ये सूत्र ही इस विपय के प्रमाणभूत ग्रंथ समझे जाते हैं। इन सूत्रें| के चार 
अध्याय हैं । पहले अध्याय के आरंभ में योग की व्याख्या इस प्रकार की गई है कि 
८ थोनश्रित्तजृत्तिनिरोधः ”; श्रौर बह वतलाया गया है कि “ अ्रभ्यासवैराग्याभ्याँ 
तक्निरोधः ” श्र्धात्‌ यह विरोध श्रभ्यास तथा वैराग्य से किया जा सकता है। आगे 
चलकर यम-नियम-प्रासन-प्राणायाम मादि योगस!धरनों का वर्णन करके तीसरे 
श्रौर चौथे अध्यायों में इस बात का निरूरण किया है, कि “ असंप्रज्ञात्‌ ” अ्रथोव्‌ 
निर्विकल्प समाधि से श्रशिसा-लधिमा श्रादि श्रलोकिझ सिद्धियाँ और शक्तियाँ 
श्राप्त होती हैं, तथा इसी समाधि से भ्ंत में वहानिर्वाणरूप मोक्ष मिल जाता हद 
अगवद्गीता में भी पहले चित्तनिरोध करने की श्रावश्यकृता ( गी. ६. २० ) बत- 
लाई गई है, फिर कहा है कि अभ्यास तथा बैराग्य इन दोनों साधनें| से चित्त का 
निरोध करना चाहिये ( ६. ३५ ) और श्रेत में निर्विकल्प समाधि लगाने की रीति 
का घर्णन करके, यह दिखलाया द्वे कि उप्तमें क्या सुख है। परन्तु केवल इतने ही 
से यह नहीं कहा जा सकता, कि पातंजल योग-भार्ग से भगवद्गीता सहमत है) 
अथवा पातंजल-सूत्र भगवद्गीता से प्राचीन है। पातंजल-सूत्र की नाई भगवान्‌ ने 
वह कहीं नहीं कहा है, कि समाधि सिद्ध होने के लिये नाक पकड़े पकड़े सारी 
आयु घ्यतीत कर देने चाहिये । अमयोप की सिद्धी के लिये बुद्दि की समता होनी 
चाहिये और इस समता की प्राप्ति के किये चित्तनिरोध तथा समाधि दोनों ग्रावरयक 
हैं, अतएव केवल साधनरूप से इनका वर्णन गाता में किया गया है। ऐसी 
अवस्था में यही कहना चाहिये, कि इस विषय में पातंजल्न सूत्रों की अपेद्ा श्वेता» 








भाग २-गीता ओर उपनिषद । श्श्र्‌ 










लती जुलती है। ध्यानविन्दु 
$; परन्तु डनका सुरूय प्रतिपाथ 
त्ता का वन किया गया है, 
इल एकऋपततीय उपनिषदों 
है। थामपतन साहव ने 
प्र ह् इघात भें श्राप कहते हैं, हि 
गीता का ऊर्मयोग पातंजल-पोग ही का एुछ रूपान्तर है; परन्तु यह बात अखंभव 
है। इल विपय पर हमारा यही कथन है, कि शीता के “योग! शब्द का ठीक ठीक 
श्र्थ समक में न ग्राने के कारए यह अन उत्पन्न डुग्ा है; क्षोंकि इधर गीता का 
कर्मब्रोग अम्म त्ति-प्रधान है तो उबर पातंजल योग बिलकुल उसके विरुद्ध न्रथांव्‌ 
निश्नत्ति प्रधान है। अभ्रतएुद् उनमे से एक का दूसरे से प्रादु भूत दोजा कभी खंभद 





अयउुवाद 








जा सझता है, कि योग शब्द का प्राचीन अथ ' कर्मयोग ! ही था और सम्भव है 
कि बही शब्द, पातंजबसूत्रों के अ्रवंतर, केवल “चित्त निरोधरूपी योग ! के श्रर्थ में 
पचलित हो गया हो। चाहे जो हो; यह निर्वियाद खिद्ध है, कि प्राचोन समय से 
जनक श्रादि ने ज्लिस निष्काम कर्माचरण के सागे का अ्रदल्ंबन क्या था उल्ली के 
सटश गीता का योग श्रथोत्‌ कर्ममार्ग भी है ओर बह मनु-इच्चाकु श्रादि महानु- 
भार्वो की परंपरा से चले हुए भागवत धर्म से लिया गया दै--बह कुछ पातंजल्न 
योग से उत्पन्न नहीं हुआ है । 
अब तह किये गये विवेचन से यह बात समझ में श्रा जायगी, की गीता-घर्म 
और उपनिषद्दें से किन छ्विन बातें की विभ्षित्ता और सम नता है। इनमें से थधि- 
कांश बातें। का विवेचन गीता रहस्प से स्थान स्थान पर किया जा चुका हैं; श्रतएव 
यहीं संक्तेप में यद्द बतलाया जाता है, कि यद्यपि गीता में प्रतिपादित बह्मज्ञान 
उपनिषदों के श्राधार पर द्वी बतल्लाया गया है; तथापि उपनिषदों के श्रध्यात्मज्ञान 
का ही निरा भ्रनुवाद न कर, उसमें वासुदेवभाक्ते का ओर सांश्यशास्त्र में वशित 
सृष्टयुपपतिक्रभ का अथोत्‌ कराक्षर-ज्ञान का भी समावेश किया गया है; और, उस 
वैदिक क्मंदोग-धर्म ह्वी का प्रधानता से प्रातेपाइन किया गया है, जो सामान्य 
लोगों के लिये भ्राचरण करने सें सुगम हो एवं इस लोक तथा परलोक में श्रेयस्कर 
हो। उपनिषदों की अपेत्षा गीता में जो कुछ विशेषता है वह यही है ऋतएव बह 
ज्ञान के अतिरिक्त अन्य बातों में भी संन्‍्यास-प्रधान उपनिषदों के साथ गीता का 
मेल्ल करने के लिये सांप्रदायिक दृष्टि से गीता के अर्थ की खींचा तानी करना उचित 
नहीं है। यह सच है कि दोनों में अध्यात्मज्ञान एक ही सा है; परन्तु--जैसा कडे 
इमने गीता-२- स्थ के ग्यारहवें में प्रकरण में स्पष्ट दिखज्ञा दिया है--अरध्यात्मरूपी 
मस्तक एक भल्ले हो; तो भी सांख्य तथा करप्ेयोग वेदिकषर्भ-पुरुष के दो समान 
बलवाल्े द्ाथ हैं और इनमें से, इंशावास्योपानिषद्‌ के अनुसार, कज्ञानयुक्त कसे ईडह 
"का प्रतिपादुन मुक्तऊंड से गीता में किया गया है। 


2३२ शीतारदस्य अथवा कर्मयोग-परिशेष्ट । 


भाग ३-गीता आरे ब्रहसृत्र । 

ज्ञान-प्रधान, भक्ति-प्रधान और योग-प्रधान उपनिषदों के साथ भगवद्गीता 
में जो साइश्य भर भेद है, उसका इस प्रकार विवेचन कर चुकने पर यथार्थ में 
अहासूत्रों और गाता की तुलना करने की कोई आवश्यकता नहीं हैं। क्योंकि, भिन्न 
मिन्न उपनिषदों में भिन्न भिन्न ऋषियों के बतलाये हुए भश्रध्यात्म-सिद्धान्तों का 
नियम-वद्ध विवेचन करने के लिये ही बादरायणाचार्य के व्रह्मसूत्रों की रचना हुई 
है, इसलिये उनमें उपनिषदों से भिन्न विचारों का होना सम्भव नहीं। परन्तु 
अगवद्दीता के तेरहवें अध्याय में क्षेत्र और क्षेत्रज् का विचार करते समय ग्रह्मसूत्रों- 
का स्पष्ट उल्लेख इस प्रकार किया गया हैः-- 


ऋषिभिवहुधा गीत॑ छुंदोमिविंविधैेः पृथक । 
के हेतुमद्विविंनि 3 
ब्रह्मसत्रपदेश्चव देतुमद्विविनिश्चितेः ॥ 
अर्थात्‌ चेत्रक्षेत्र्ञ का “ अ्रनेक प्रकार से विविध छंदों के द्वारा ( अनेक ) ऋषियीं: 
ने पथकू एथक्‌ और हेतयुक्त तथा पूर्ण ।नैश्वयाष्मक बहासूत्रपदों से भी विवेचन 
किया है ” (गी- १३. ४ ); और यदि इन बह्सूत्रों को तथा वर्तमान वेदान्तसूत्रों 
को एक ही मान लें तो कहना पढ़ता है, कि वत्तेम्ान गीता व्ंमान वेदान्तसूत्रों” 
के बाद बनी होगी। अ्रतएव गीता का कालनिर्णंय करने की दृष्टि से इस बात का 
अवश्य विचार करना पड़ता है कि बह्यसृत्र कौन से हैं” । क्योंकि वर्तमान वेदान्त- 
पुत्रों के श्रतिरिक्त ब्रह्मसत्र नामक कोई दूसरा ग्रन्थ नहीं पाया जाता और न उसके 
विषय में कहीं वर्णन ही है। भौर, यह कहना तो किसी प्रकार उचित नहीं 
जँंचता, कि वर्तमान ब्रह्मसृत्रों के बाद गीता बनी होगी, क्योंकि गीता की प्राची- 
जनतः के विपय में परम्परागत समझ चल्ली श्रा रही है। ऐसा प्रतीत होता है कि, 
प्रायः इसी कठिनाई को ध्यान में ज्ञा कर शांहरभाष्य में ४ ब्रह्मसूत्रपदैः ”” का 
अर्थ “८ श्रुतियों के अथवा उपनिषदों के ब्रह्मप्रातिपादक वाक्य ” किया गया ह्दै। 
बरन्‍्तु, इसके विपरीत, शांकरभाष्य के टीकाकार आनन्‍्दगिरि, और रामानुजाचाय,. 
मध्वाचार्य प्रभ्ति गीता के अन्यान्य भाष्यकार यद्द कदते हैं, कि यहाँ पर “ ब्रहा- 
सूत्रपदेश्नेव ”” शब्दों से “ श्रथाता ब्रह्मजिज्ञासा ” इन बाद्रयणचार्य के ब्रह्म 
सूत्रों का ही निर्देश किया गया हैं; और, श्रीधरस्वामी को दोनें अर्थ श्रभिप्रेत है। 
अ्तणएव इस 'छोक का सत्यार्थ हमें स्वतंत्र रीति से दी निश्चित करना चाहिये। 
क्षेत्र और छ्षेत्र्र का विचार “ ऋषियों ने अनेक प्रकार से एथक्‌ ”” कहा है; और 
इसके सिवा (चैव ),.,“ हेतयुक्त और विनिश्रयात्मक ब्ह्मसूत्रपदों ने भी ”! वही 
अर्थ कहा है; इस प्रकार “चेव” (और भी ) पद से इस बात का स्पष्टीकरण 





# इस; विपेय:का विचार परलोकवासी हैलंग ने किया है। इसके सिवा सन्‌. 
१८९५ में इसी विषय पर प्रो, तुकाराम रामचन्द्र अमकनेरकर वी, ए. ने भौ एक - 
निबन्ध प्रकाशित किया है । 


भाग ३-गीता और ब्रह्मसूत्र । भरे३ 


शो जाता है, कि इस श्लोक में देत्र-क्षेत्रक विचार के दो भिन्न मित्र स्थानों का उल्लेख 
'किया गया है। ये दोनों केवल भिन्न हो नहीं है, किन्तु उनमें से पदला अथांद्‌ 
ऋषियों का किया हुआ्रा वर्णन “ विविध छंदों के द्वारा श्थक्‌ एथक्‌ अ्धांव कुछ 
यहाँ और कुछ बह्ें तथा अनेक प्रकार का ” है और उसका अनेक ऋपियों-द्वारा 
गकिया जाना “ ऋषिभिः ” (इस्त बहुवचन तृतीयान्त पद ) से स्पष्ट हो जाता है । 
सथा अद्यसूल-पदों का दूसरा वण्णेन ' देतुयुक्त भोर निश्चपात्मक ”” है। इस प्रकार 
इन दोनों वर्णनों की विशेष भिन्नता का स्पष्टीकरण इसी शल्कोक में है। 'हेतुमत्‌! 
शब्द महाभारत में कई स्थानों पर पाया जाता ह और उसका अर्थ हँ--' नेय्यायिक 
पद्धति से कार्यकारण-भाव बतल।कर किया हुआ्रा प्रतिपादन। ”” उदाद्वरणार्थ, जनक 
के सन्मुख सुलभ का किया हुआ भाषण, श्रथवा श्रोकृष्ण जब शिष्टाई के लिये 
कौरयों की सभा में गये उस समय का उनका किया हुश्रा भाषण लीजिये। महा- 
भारत में ही पहले भाषण को “ हेतुमत्‌ ओर भर्थवत्‌ ”” (शां. ३२०. १६१ ) आर 
दूसरे को “ सहेतुक ”” (ठचो. १३३. २) कट्दा हैं । इससे यह प्रगट होता है, कि 
जिस प्रतिपादन में साधर-बाधक प्रमाण बतलाकर श्रश्त में कोई भी अनुमान 
निस्संदेह सिद्ध किया जाता है डसी को “ द्वेतुमन्निर्विनिश्चितः ” विशेषण लगाये 
जा सकते हैं; ये शब्द उयविषदों के ऐसे संकीर्ण प्रतिपादन को नहीं लगाये जा 
सकते कि जिसमें कुछ तो एक स्थान में हो और कुछ दूसरे स्थान में | अतएव 
८ ऋषिमिः बहुवा विदियेः एथरू ” और “ हेतुमद्धिः विनिश्चितैः ” पदों के विरो- 
धात्मक स्वारस्थ को यदि स्थिर रखना हे।, तो यही कहना पड़ेगा कि गीता के उक्त 
श्लोक में “ ऋषियों-द्वारा विविध छन्दों में किये गये अनेक प्रकार के एथछू “ विवे- 
चनों से भिन्न भिन्न उपनिषददों के संकीर्ण और एथक वाक्य ही श्रभ्िप्रेत हैं, तथा 
“ हेतुयुक्त और विनिश्चयात्मक ब्रह्मसूत्रयर्दों ” से ब्रह्मसूत-ग्रन्‍्थ का वह विवेचन 
अभिप्रेत है कि जिपमें साधक-वाघक प्रमाण दिखल्लाकर अ्रन्तिम सिद्धान्तों का 
सम्देह-रद्दित निर्णय किया गया है। यह भी स्मरण रहे, कि उपनिपदों के सब 
विचार इधर उधर दिखरे हुए है, श्रथांत्‌ अनेक ऋषियों को जैसे सूरूते गये बेले 
ही वे कह्दे गये हैं, उनमें कोई विशेष पद्धति या क्रम नहीं है; अ्रतएव उनझी एड्- 
चाक्‍्यता किये बिना उपनिषदों का भावार्थ ठीक ठीऊ समझ में नहीं आता । यही 
कारण है कि उपनिषदरों के साथ ही साथ उस ग्रन्थ या वेदान्तसूत्र ( ब्रह्मघूत्र ) 
का भी्‌ उद्देख कर देना आवश्यक था जिपमें कार्य-झारण-देतु दिखला कर उनझी 
( भथा/त्‌ उपनिषदों की ) एकूवाक्यता की गई है। 
गीता के श्ल्लोकों का उक्त अथ करये से यह प्रगट हो जाता है, कि उपनिषद्‌ 
और बक्यसूत्र गाता के पहले बने हैं। उनमें से सुख्ष उपनिषदों के विपय में 
54 लक डक रह जाता क्योंकि ड्न डपनिपद्ों के बहुतेरे श्लोक गीता 
द्शः हैं। परन्तु बच्यसूत्रों के विषय्र भें सन्रेह अवश्य किया ला 
सकता है; क्योंकि बह्मसूत्रें में यथ्यपि “ भगवद्गीता ” शब्द का उद्येख प्रत्यक्ष में 


२३४ गातारहस्य अथवा क्रमयोग-परिश्षिष् । 





भ्राप्यकार यह मानते है 
स्‍< के के ते 
बेंश किया गया है । जिन बलह्सूत्रे। में, शांरर-भाप्य 








दिय्ने हुए सूत्र मुख्य है 





ब्रह्मजुत्र-अच्याय, पाद और खूब। गीता-अध्याय और ज्छोक।| 

3, २. ६ स्छतेश्व । गीता १८. ६१ “ इंबरः सवभूतानां० ?! 
आदि इलोक । 

4. ३. २३ अपिच समझते । गीता १९. ६. “न तद्भासयते सू4:०?'आ० 


२. १. ३६ उपपद्यते चाप्युपलस्थते च। ग्रौता १७५, ३े. * न रूपमस्थेह 
तथो पल्भ्यते० ?? आदि ! 
५अपि चर समय पर मैजांतो 
२. ३. ४८ आपे थे स्मयत्त । ५. १ गीता ७, मम्तत्रांशों जे 
भूत:० आदि । 
दत्त प्रवक्ष्याप्ति ०'आ० 
गती देते + 7” 


करजाव* 





२. २. १३७ दशेयति चाथो अपि स्सयते। गीत 

३. ३. ३१ अनियमः सवोस्तामविरोधः गी 
शठद्ानुमानाम्य/'म्‌।. आदि० 

४8, १. १० स्मरति च । गीता ६. ११ “झुचो देश०” आदि० 

४.२. २१ योगिनः पति ख स्मयेते । गीता ८. २३ “ यत्र कालेलनाइत्तिमागति 


चेब योगिन:० ? आदि० । 





डपयुक्त श्राठ स्थानों मे से कुछ यदि संदिग्व भी माने जाये, तथापि हमारे मत 

से वो चोये ( असू. २. ३. ४५ ) शरीर आठवें ( ब्रसू. ४. २. २१ ) के विपय में 
कुछ भी सनदेह नहीं है; और, यद्व भी स्मरण रखते योग्य है, कि हस विधय भे-- 
शहूराचार्य, रामाचुजाचार्य, सध्वाचार्य ओर वज्ञभाचाय-चारों भाष्यक्रारा का मत 
एक दी सा है। बह्यस॒त्र के उक्त दोनों स्थानों (बरस, २. ३. ४५ शोर ४५ रे. 
3) के विषय में इस प्रस॒द्भ पर भी अवश्य ध्यान देना चाहिये--जी वात्मा 
और परमात्मा के परस्पर सम्बन्ध का विचार करते समय पहले “ नात्मा$शुतान 
व्यत्वाच्च ठाभ्यः ' (असू. २. ३. १७ ) इस सूत्र से बह ।बख्य किया ह, कि चाष्टि के 
अन्य पद थे. ५ समान जीवात्मा परमात्मा से उत्पन्न नहीं हुश्ना हैं; डसके बाद 
« अंश नानाव्यवदेशात्‌ ”” ( २. ३. ४३) सूत्र से यह बतल्ाबा है, ॥# जीवात्मा 
परमात्मा ही का “खरा! है, और आगे “ मंत्रवर्णाब् ” ( २. ३. ४४ ) इस 
अकार श्राति का प्रमाण देकर, अ्रन्त में * आवि च स्मरय॑ते 9 (२. ३.४४ )--/स्टाते 
थे भी यदी कहा है -इल सूत्र का प्रयोग किया गया है। सब भाष्याकारों का कथन 
है, कि यह स्टूति यानी गीता का “ समेवाशो जीवलोक जविभ्वतः खनातवः 
(गी. १९. ७ ) यह वचन है। परन्दु इसक। अपेक्षा अन्तिमस्थान ( श्रर्थात्‌ बद्मपृत्र 
४. २०२१) और भी अधिक निस्सन्देह ६। यह पहले दे, दसवें प्रकरण मे 











भाग ३-गीता और ब्रह्मसज । >्रेश 


बतलाया जा छुद्चा है कि देववान और पितृयाण गति में कऋमाबुसार उत्तरायल के 
छुः मद्दीने ओर दुष्धियायन के छुः महीने होते हैं, श्रोर उदका अथ कक प्रधान 





न करके बादरावझाचार्य कहते हैं कि उन शब्दों से तत्तत्कालामिमा नी दुखसा श्र भ- 
प्रेत हैं ( वेसू. ४७. ३. ४) । अब यह प्रश्न हो सकता है, कि दक्षिण बन झार 
रायण शब्दें। का कालवाचक श्र्थ क्या कभी लिया ही न जाये १ इसलिये " योशिनः 
प्रति च स्मर्कपे ” (अ्सू- ४ २-२१ )--अ्र्थात्‌ ये काल “ स्खूति में यागियों के दिये 
विहित माने गये है ”--इस सूत्र का प्रयोग किया गया है; और, गीता ( ८-२३) 
में यह बाठ साफ साफ कह दी गई है, कि “ यत्र काक्ने त्वनावृत्तिसादाति चच 
योगिनः ”--अथोत्‌ ये काल योगियों छो विहित हैँ । इसख्े--भाष्यकारों के सता 
नुसार यही कहना पढ़ता है, कि उक्त दोनों स्थानों पर बद्यसूत्रों में * स्थ्ति ' शब्द 
से भगवद्गीता ही विवक्षित है। 
परन्तु जब यह मानते हं, कि भगवद्गीता में ब्रह्मसूत्रे का स्पष्ट उल्लेख ह्ढे 
और ब्ह्मसूत्रे। में * स्ट्ृति ?” शब्द से भगवद्वीता का निर्देश किया गया छह, तो 
दोनों में काल-दृष्टि से विरोध उत्पन्न द्वो जाता है। वह यह है; भगवद्भीता से अरह्म- 
सूत्रों का साफु साफ उल्लेख है इसलिये ब्रह्मसूत्र का गीता के पहले रचा जाना 
निश्चित होता है, और वह्मसूत्रें में ' स्मृति ' शब्द से गीता का निर्देश माना जाय 
तो गीता का ब्रह्मसूत्रों के पहले होना निश्चित हुआ जाता है। ब्रहासूत्र का एफ वार 
गीता के पहले रचा जाना और दूसरी बार उन्हीं सूत्रों का गीता के बाद रज्ञा जाना 
सम्भव नहीं। श्रच्छा; घब यदि इस भूगड़े से बचने के लिये “ अह्मसूत्रपदः ”? 
शब्द से शा अरभाष्य में दिये हुए अर्थ को स्त्रीकार करते हैं, तो “ हेतुमन्न्िनि- 
श्वितेः ”” हत्यादि पदों का स्वारस्थ ही नष्ट दो जाता हैं; ओर, यदि यह मारने कि 
बहासूत्रे। के 'स्टूति ! शब्द सेगीता के अतिरिक्त कोई दूसरा स्मृति-प्रन्थ विवाद्धित 
द्ोगा, तो यह कहना पड़ेगा कि सभी भाष्यकारों ने भूल की है। अच्छा; यदि 
उनकी भूल कहें, तो भी यह बतल्ञाया नहीं जा सकता कि “ स्घूति ' शठ्द से कोन 
सा ग्रन्थ विवत्तित है । तब इस अड़चन से केसे पार पा्वे ? हमारे मताचुसार 
इस अइचल से वचने का कंबल एक ही मार्ग है। यदि यह मान किया जाय कि 
जिसने ब्श्चसूत्रें! की रचना की है उसी ने मूल भारत तथा गीता को वर्तमान स्व॒रूप 
दिया हे, तो कोई अड्चन या विरोध ही नहीं रह जाता । ब्ह्मसूत्रों को “ब्यास्सूत्र! 
कहने की रीति पड़ गई है श्रोर “ शेपत्वात्युरुपार्थवादों यथान्येष्विति जैमिनि: ” 
९ बेसू- ३. ४. २) सूत्र पर शांक्रभाष्प की टीका में ध्लानन्द्गिरी न ज्ञिखा है कि 
नाम निट वेदान्तसूचकार ब्यासजी के शिष्य थे; ओर आरस्भ के संगल्ााचरण में नी, 
श्रीमद्धधासपयोगिधिनिधिरसो ”? इस प्रकार उन्हों ने ब्रद्यसूत्रे| का वर्णन किया 
है। यह कथा महाभारत के आधार पर हम ऊपर बतल्ला चुके हैं कि मद्राभारतकार 
ब्यासजी के पेल, शुरू, सुमंतु, जैमिनी और वेश्पायन नामक पांच शिष्य ये 
और उनको व्यासजी ने मद्वाभारत पढ़ाया था; इन दोनों बाता को मिलाकर 
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विचार करने से वही भनुमान होता है, कि मूज्र भारत और तदंतगत गीता को 
वतैमान स्वरूप देने का तथा बह्मसूत्रों की रचना करने का काम भी एक बादरायणं 
व्यासजी ने ही किया होगा। इस कथन का यह मतलब नहीं, कि बादरायणाचार्य 
ने वर्तमान महाभारत की नवीन रचना की । इमोरे कथन का भावार्थ यह हैः-- 
महाभारत-ग्रन्थ $ अति विस्तृत होने के कारण संभव है कि वाद्रायणाचार्य के 
समय उसके कुछ भाग इधर उधर विखर गये हैें। या लुप्त भी हो गये हो । ऐसी 
अवस्था में तत्काज्लीन उपलब्ध महाभारत के भागों की खोज करके, तथा ग्रंथ में 
जहाँ जहाँ अपूर्णता, अशुद्धियाँ और त्रुटियाँ देख पड़ी वहाँ वहाँ उनका संशोधन 
ओर उनकी धूर्ति करके अलुक्रमणिका श्रादि जोड़ कर बादरायणाचा्य ने इस 
अंथ का पुनरुजीवन क्रिया द्वो श्रथवा उस्ले बर्तमान स्वरूप दिया हो। यह बात 
प्रत्तिद है, & मराठी साद्दित्य में ज्ञानेश्वरी ग्रंथ का ऐसा ही संशोधन एकनाथ 
महाराज ने किया थ; श्रौर, यह कथा भी भ्रचलित है, कि एकबार संस्कृत का 
व्याकरण-महाभाष्य प्रायः लुप्त हो गया था और उसका पुनरुद्वार चन्द्रशेखराचाये 
को करना पढ़ा । अरब इस घात की ठीक ठीक उपपात्ति लग ही ज ती है, कि महा- 
भारत के ग्रन्थ प्रकरणों में गीता के श्लोक क्यों पाये जाते हैं; तथा यह बात भी 
खहज ही हल हो जाती है, कि गीता में ब्रह्मसूत्रें| का स्पष्ट उल्लेख और ब्रह्मसूत्रों में 
स्पृति ? शब्द से थीता का निर्देश क्‍यों किया गया है । जिस गीता के आधार पर 
वर्तमान गीता बनी दै वह बादरायणाचार्य के पहले भी उपलब्ध थी, इध्ी कारण 
बह्मसूत्रों में “ स्मृति ” शब्द से उत्का निर्देश किया गया; ओर महाभारत का 
संशोधन करपें समय गीता * में यह बतज्ञाया गया कि जेत्र-क्षेत्रज्ञ का विस्तार 





# पिछले प्रकरणों में हमने बतलाया है, कि बद्मसृत्र वेदान्त-संबं्धी मय ग्रेथ ७ 
ओऔर इसी प्रकार गीता कर्मयोग-विषयक प्रधान प्रंथ दे । अब यदि हमारा यह अनुमान 
सत्य हो, कि ब्रद्मासूत्र और गौता की रचना अकेले व्यासजी ने ही की हे, तो इन दोनों 
शात्रों का कतो उन्हीं को मानना पढता है । हम यह बात अनुमान-द्वारा ऊपर सिद्ध 
कर चुके हैं परन्तु कुंभकोणस्थ क्रष्णाचाये ने, दाक्षिणात्य पाठ के अनुसार, मद्दाभारत 
की जो एक पोथी ह्वाल ही में प्रक्राश्षित को है उसमें शांतिपव के २१२ वें अध्याय में 
( वाष्णेंयाध्यात्मप्रकरण में ) इस बात का बणेन करते समय, कि युग के आरंभ में भिन्न 
भिन्न शासत्र और इतिद्वास किस प्रकार निर्मित हुए, ३४ वा इछोक इस प्रकार दिया हैन- 

वेदान्तक्रमयोगं च वेदविद्‌ ब्म्हविद्धिभुः । 

द्वैपायनों निजग्राह शिल्पशात्न भगुः पुनः ॥ 
हस इल्ोक में “ वेदान्त ऋमेयोग ” ए%वचनान्त पद है, परन्तु उसका अर्थ “ बेदांत और 
कर्मयोग ? ही करना पड़ता है। अथवा, यह भी प्रतीत होता है, कि “ वेदांतं कमैयोगं 
च ! यही मूल पाठ द्वोगा और छिखते समय या छापते समय ्तः के ऊपर अनुस्वार 
छूट गया हो । इस इलो ६ में यह साफ़ साफ कह दिया है, कि वेदान्त ओर कमेयोग, 
दोनों शाम्न व्यासजी को प्राप्त हुए थे शिल्पयात्न भ्रमु को मिला या । परन्तु यह स्टोक 


भाग ३-गीता और ब्रह्मसत्र । श्र 


ूधक विवेचन ब्द्मासूत्रों में किया गया है। बतेमान गीता में अद्मसूत्रों का जो यह 
उद्लेख है उसकी बरावरी के ही सूत्रप्रन्थ के अन्य उल्लेख वर्तमान महाभारत में भी 
नहैं। उदाहरणार्थ, भजुशासनपर्व के ग्रष्टावक्र आदि के संवाद में “ अनृताः ख्रिय 
इल्पेव सूत्रकारों व्यवस्थति ”” ( अचु. १६. ६ ) यह वाक्य है । इसी प्रकार शतपथ 
आइ्वण ( शांति. ३१८६. १६-२३ ), पद्चरात्र ( ग्रांति, ३३६. ३०७ ); मजु- 
'( अजु. ३७. १६) झोर यास्क के निरुक्त ( शांति. ३४२. ७३ ) का भी अन्यत्र 
साफ्‌ साफ बल्ेख किया गया है। परंतु गीता के समान मद्दाभारत के सब भार्गों 
को मुखाग्र करने की रीति नहीं थी, इसक्षिये यह शंका सहज ही उत्पन्न होती है, 
कि गीता के भ्रतिरिक्त महाभारत में भय स्थानों पर जो अन्य अंथों के उद्चेख हैं, 
वै कालनियंयाथे कहाँ तक विश्वसनीय माने जायेँ। क्योंकि, जो भाग मुखाग्न नहीं 
उकेये ज्ञाते उनमें क्षेपक छोक मिल्ला देना कोई कठिन बात नहीं । परन्तु, हमारे 
मताजुसार, उपयुक्त भ्रन्य उल्लेखों का यह बतलाने के लिये उपयोग करना कुछ 
अनुचित न होगा, कि वर्तेमान गीता में किया गया बह्सूत्रों का उल्लेख केवत्ल 
प्रकेल्ा था श्रपूवे अ्तएव श्रविश्वासनीय नहीं है। 

«४ ब्रह्मसृत्रपदेश्नेव “” इत्यादि 'छोक के पर्दों के अ्र्थ-स्वारस्व की मीमांस। करके 
हम ऊपर हस बात का निर्णय कर श्राये हैं, कि भगवद्गीता में वर्तमान ब्रह्मसूत्रों या 
वेदांतसूत्रों ही का उल्चेल किया गया है । पर॑तु भगवरद्गीता में बह्मसूत्रों का उल्लेख होने 
का--श्रौर वह भी तेरहवें श्रध्याय में अथोत्‌. छ्षेत्र-क्षेत्र् विचार ही में होने का-- 
ड्मारें मत में एक और, महस््वपूणे तथा दृढ़ कारण है । भगवद्गीता में वासुदेव 
अक्ति का तत्व यद्यपि सूत्र भागवत या पांचरात्र-धर्म से क्षिया गया है; तथापि 
“६ जैला हम पिछल्ले प्रकरणों में कह शाये हैं ) चत॒ब्यूंह-पांचरात्र-धर्म में वार्णित 
यूज जीव और मन की उत्पत्ति के विषय का यह मत भगवद्वीता को मान्य नहीं 
है, कि वासुदेव से संकुपण अथोत्‌ जीव, संकर्पण से प्रय्म्न ( सन ) और प्रयूम्न 
से श्रनिरुद्ध (अं कार) उत्पन्न हुआ । बहसूत्रें! का यह सिद्धांत है, कि जीवात्मा 
किसी अन्य वस्तु से हत्पन्न नहीं हुआ ह्दै ( बेसू. २. ३. १७ ), वह सनातन पर- 
मास्मा द्वी का निस्य ' अंश ? है ( वेसू. २. ३. ४३ )। इसालिये बह्मसूत्रों के दूसरे 
बंबई के गणपत कृष्णाजी के छापखाने से प्रछ्नशित पोथी में तथा ऋलकत्ते को प्रति में भी नहीं 
'मिठता । कुंभकोण की पोयी का शांतिपवे का २१२ वो अध्याय, बब३ और कलकत्ता की प्रति 
_में, २९० वो है । कुभकोण पाठ का यह इडोक हमारे मित्र डाक्टर गणेश गर्ें ने हमें सूचित 
'डिया, भतएब हम उनके कृतज्ञ दे । उनके मतानुसार इस स्थान पर कर्मयोग शब्द से गौता 
नदी विवक्षित है और इस इल्ोक भे गीता और वेदांतसूत्नों का ( अथीत्‌ दोनों का ) कतैत्व 
ज्यासजी को ही दिया गया दे । महाभरत की तीन पोयियों में से केवल एक ही प्रतिमें 
ऐसा पाठ मिठता है। अतएवं उसके विश्यय में कुछ शंका उत्पन्न द्ोती है । इस विषय में 
चाहे जो कहा जाय किन्तु इस पाठ से इतना तो अवश्य हो जाता है, कि हमारा यह 
अनुमान-कि बेदांत ओर कर्मयोग का कती एक ही है--कुछ नया या निराधार नहीं। 





अरे८ गांतारहस्य अबवा कमयोग-पाराश४श । 


अध्याय के दूसरे पाद में पहले कहा है, कि वायुदेव से संकर्पण का होना अथोत्‌ 

बंध बेसू. २.२. ४२ ), अ!र फिर यह 
जीव से प्रछुम्न ( मन ) का होना 
गो आर दुखने से 











बन भे वर्णित जीव कली उत्पत्ति का युक्िपूर्वक 
भागवतधमंवाले इस पर यह उत्तर दें, कि हम 
वासुदेव (इर ), संकरपण ( जीव,), प्रयुम्त ( नन ) तथा अनिरुद ( अद्धकार » 
. ते हैं श्रार एक से दूपरे की उत्पात्ति को लाचणिक 
तथा गाण मानते हं । एरंतु से डेगा, कि एक मुख्य 7रमेश्वर 
के बदले चार सुत्य परनेखर हैं । श्रतएव वह्मसूत्रों में कद्ा है, कि यड उत्तर भी 
ह् गयछाचार्य ने आतम निरझंय यह किया 6. कि यह 
मत--परमे धर से जीव का उत्पन्न होना-वेदें अथोत्‌ उपानिषदों के मत के विस्द्ध 
अतएव त्याउप हे ( वेसू. २. २. ४४. ४३ ) ! यद्यपि यह बात सच है कि भागवत 
धर्म को कग्न-प्रथान भाक्ततत्व॒ भगवद्ीता में लिया गया है; तथापि गाता का यह 


< 


भी सिद्धांत है. क्लि जीत वासुदेव से उत्पन्न नहीं हुआ, किन्तु वह नित्य परमात्मा 
ही का * “श ' (गी. १५. ७ ) । जीव-विप्यक यह सिद्धांत मूल भागवत 
् थ ग्रह वबतलाना आवश्यक था, कि इसका आधार 
या जाता तो संभव है कि बढ प्रश्न उपस्थित 
प्रधान भक्ति-दत्व के साथ इं! साथ 
जीव की उप्प त्त-विषयक इल्पना से भी गीता सहमत हे । श्रतएवं कत्र-कत्रज्ञ- 
विचार में जब ऊ बात्मा का स्वरूप बतजाने का लमय आया तब, अ्रथांत गीता के 
पेरहवें संस है में, यह स्पष्ट रूप से कह देना पढ़ा कि “ कृत्रत के 
अथोत जीव के स्वरूप के संबंध में हमारा मत भागवतथर्म के अनुसार नहीं, बरच 
रुत ऋषियों के मतानुसार है । ” ओर, किर उसके साथ /साथ 
भी कठना पड़ा है, कि भिन्न मित्र ऋषियों ने भिन्न भिन्न उपःनेषदा 
हैं इसालिये उन सब की बहासूत्रों में की गई एक 
हैं। इस दृष्टि से विचार करने पर यह 
का गीता में इस्त रीति से समावेश 

जो बद्मसूत्रों में भागवतघर्म पर 
न्तसूत्र-माष्य में उक्त सूत्रों के अथ को 
देखा )। पस्‍न्‍्तु हमारे मत में ये अर्थ 
शव धमाजुज-भाष्य मे दिये गये 
द्वी ज्ञात होता है, कि इस वाद 
मदाभारत नें, शांतिपवं के भ्रतिमः 


































स्वम्ावत 
में एथकू प्रथकू उपपादन किया 













बदल दिया ह ( 
क्ल्वष्ट श्रतएुव अग्रा 
अर्थ की ओर ही दे; परंतु उनके 
का यथार्थ स्वरूप उनके ध्यान में न 





भाग ४-भागवतधम का उदय और गीता । ४३६- 


भाग में नारायणीय अथवा भागवत-थर्म का जो वर्णन है, उसमें यह नहीं कहः 
है, कि वासुदेव से जीव अथोत्‌ संकपण उत्पन्न हुआ; किन्तु पहले यद्द बत- 
लाया हैक “जो वासुदेव है वही (स एव ) संकर्पण अर्थात्‌ जीब या ्षेत्रश है ”” 
(शां. ३३६. ३६ तथा ७१; और ३३४- २८ तथा २६ देखो ) ओर इसके बाद 


संकर्पण से प्रधून्म तक की केवज परम्परा दी गई है। एक स्थान पर तो यह साफ 





साफ कह्द दिया है, कि भागवत-धर्म के को३ चत॒ब्यूंद्, कोई त्रिब्यूठ, कोई द्विग्यूह 
ओर अन्त में कोई एकब्यूह भी म/नते हैं ( सभा. शां. ३४८- ५५ ) । परन्तु भाग- 
वत-धर्म के इस विदिश्व पत्तों को स्वीकार न कर, उनमे से सिर वही एक मत 
वर्तमान गीठा में स्थिर किया गया है, जिसझा मेल ज्षेत्र-कषेद्रज्ञ के परस्पर-सम्वन्ध में 

निषदों श्र ब्ह्मसूत्रों से हो सके । और, इस बात पर ध्यान देने पर, यह 
प्रश्न ठौक तेर से हल से हो जाता है, कि बल्यसूत्रों का उन्नेख गीता में क्यों किया 
है? .थवा, यह कहना भी अत्युक्ति नहीं, कि मूल गीता में यह एक सुधार ही 
किया गया है । 





भाग ४-भागवतधम का उदय और गीता । 


गांदारहस्य में अनेक स्थानों पर तथा इस प्रकरण में भी पदले यह बतला 
द्विया गया है, के उपनिपदे के बह्मज्ञान तथा कपिल-सांख्य के क्षर-अक्त र-विचार 
के साथ भाक्ति ओर विशेषतः निष्काम-हर्म का मेल करके कर्मयोय का शास्त्रीय रीठि 
से पूर्णतया समर्थन करना हो गीता-अन्थ का मुख्य प्रतिपाद्य विषय है। परन्तु 
इतने विषयों की एकुठा करने की गीता की पद्धति जिनके ध्यान में दूरी तरह नहीं 
आ सकती, तथा जिनका पहले ही से यह नत हो जाता हू कि इतने विपयों की 
एक्यसा हो ही नहीं सकती, उन्हें इस बात का श्राभास् हुआ करता है, कि गीता 
के बहुतेरे सिद्धान्त परस्पर-विरोधी हैं । उदाहरणांर्थ, इन अ्ाक्षेपक्नों का यह मत 
है. के तेरहवे अध्याय का यह कथन--झ्लि इस जगत्‌ में जो कुछ है वह सब 
निमयुण बह्य है,-- सातवें श्रध्याय के इस कथन से बिलकुल ही विरुद ऐ कि 
यह सव सगण दासुदेव ही है; इसी प्रकार भगवान्‌ एक जगह कहते हैं कवि 
“ मुझे शत्रु और मित्र समान है; ” (६. २६) ओर दूसरे स्थात पर चह भी ऋहते 
ईं कि “ज्ञानो तथा भक्तिमान्‌ पुरुष मुझे अत्यन्त प्रिय हैं? (७. १७; १२. 
१६ )--ये दोनों बातें परस्पर-विरोधी हैं। परन्तु हमने गीतारहस्य में अनेक स्थानों 
पर इस वात का स्पष्टीकरण कर दिया है; कि वस्तुतः ये विरोध नहीं हैं, किन्तु 
एक दी बात पर एक वार अध्यात्म-दृष्टि से और दूसरी बार भाक्ति री दृष्टि ले विचार 
किया गया है, इसलिंये यद्यपि दिखने ही में ये विरोधी बातें कद्दना पड़ी तथापि 
अ्रन्त में व्यापक तस्वज्ञान की दष्ट से गाता में उनका भेज्ञ भी कर दिया गया है; 


इस पर भी कुछ लोगों का यह आक्तेप है, के अव्यक्त ब्रह्मजश्ञान भर ब्यक्त परमे-- 
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. डर की भक्ति में यद्यपि उस प्रकार से मेल कर दिया गया है, तथापि मूल गीता 
में इस मेज्ञ का होना सम्भव नहीं; क्योंकि मूत्र गीता वर्तमान गौता के समान 
घरस्पर-विरोधी बातों से भरी नहीं थी--उसमें वेदान्तियों ने अथवा सांख्यशासत्रा- 

-अभेमानियों ने अपने अपने शास्त्रों के भाग पीछे से घुसेड़ दिये हैं। उदाहरणार्थ- 
ओ. गार्वे का कथन है, कि मूल गीता में भक्ति का मेल्र केवल सांख्य तथा योग 
डी से किया है, वेदान्त के साथ और मीमांसकों के कर्ममागे के साथ भाक्ति 
ऊा मेल कर देने का काम किसी ने पीछे से किया है । मूल गीता में इस प्रकार जो 
>छोक पीछे से जोड़े गये उनकी, अपने मतानुसार, एक तालिका भी ठसने जन 
“भाषा में अ्रनुवादित अपनी गीता के अ्रन्त में दी है! हमारे मतानुसार ये सब 
“कल्पना अ्रममूलक हैं । वेदिक-घमम के भिन्न भिन्न अंगें। की ऐतिहासिक परम्परा 
-और गीता के “सांख्य” तथा “योग” शब्दों का सश्चा श्र्थ ठीक ठीक न समझने 
के कारण और विशेषतः तत्वज्ञान-विरहित श्रथोत्‌ केवल भक्तिप्रधान इंसाईं धर्म 
ही का इतिद्दास उक्त क्षेखकों ( प्रो. गावें प्रभृति) के समाने रखा रहने के कारण 

- अक्त प्रह्चार के भ्रम उत्पन्न हो गये हैं। ईसाई धर्म पहले केवज्न भाक्ति-प्रधान था 
और थक लोगों के तथा दूसरों के तत्वज्ञान से उप्तका मेल करने का काये पीछे से 
किया गया है। परन्तु, थह वात हमारे धर्म की नहीं । हिन्दुस्थान में भाक्तिमागे 
का उदय होने के पहले ही मीमांधरकी का यज्ञमारग, उपनिपत्कारों का ज्ञान, तथा 

- सांख्य श्रौर योग--इन सब को पारिपक्त दशा प्राप्त हो चुकी थी । इसलिये पहले ही 
से हमारे देशवासियों को स्वतन्त्र रीति से प्रतिपादित ऐसा भक्तिमागे कभी भी 
मान्य नहीं हो सकृता थ!, जो इन सब शास्त्रों से भर विशेष करके उपनिषदों में 
वर्णित ब्रह्मजश्ञान से अलग हों । इस बात पर ध्यान देने ले यह मानना पड़ता द्दै 
कि गीता के धर्मप्रतिपादन का स्वरूप पहले ही से प्रायः वर्तमान गीता के प्रति- 
बादन के सदश ही था । गीता-रहस्य का विवेचन भी इसी घात की शोर ध्यान 
द्वेकर किया गया है । परन्तु यह विपय अत्यन्त महत्व का है, इसल्निये संक्षेप में 
यहाँ पर यह बठल़ाना चाहिये, कि गीत/धर्म के मूलस्वरूप तथा परम्परा के 
अस्यन्ध में, ऐतिहासिक दृष्टि से विचार करने पर, हमारे मत में कौन कौन सी 
बातें निष्पन्न होती हैं । 

गौता-रहस्य के दसवें प्रकरण में इस बात का विवेचन किया गया है, कि वैदिक 
धर्म का भ्रत्मन्त प्राचीन स्वरूप न तो भक्तिप्रधान न तो ज्ञान-प्रधान और न योग- 
प्रधान ही था; किन्तु वह यज्ञमय श्र्थात्‌ कमे-प्रधान था, और वेदसंहििता तथा 
आह्यर्णों में विशेषतः इसी यज्ञ-्याग भ्रादि कम-प्रधान धर्म का प्रतिपादन किया गया 

- है। श्रागे चस्ध कर इसी धर्म का व्यवस्थित घिवेचन जैमिनि के मीमांसासूत्रें में 
(किया गया है इसीलिय उसे “मीमांसक-मागे” नाम पाप्त हुआ । परन्तु यथपि 
“ मीमांसक ' नाम नया है; तथापि इस विपय में तो बिलकुल्ल ही सन्देह नहीं, कि 

. यज्ञ-बाग आदि धर्म अस्यम्त प्राचीन है; इतना ही नहीं, किन्तु इसे ऐतिहासिक 
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इष्टि से वैदिक धरम की प्रथम सीटी कह सकते हैं । “ मीमांसक-मार्ग ” नाम प्राप्त होनेः 
के पहल्ले उसको त्रयीधर्म अर्थात्‌ तीन वेदों द्वारा प्रतिपादित धर्म कहते थे; ओर 
इसी नाम का उ्लेख गीता में भी किया गया है (गीता. ४. २०. तथा २१ देखो )। 
कर्म-मय त्रयीधर्म के इस प्रकार जोर-शोर से प्रचक्षित रहने पर, कर्म से भथांत्‌ 
केवल यज्ञ याग आदि के बाह्य श्रयत्न से परमेश्वर का ज्ञान कैसे हो सकता है ? 
ज्ञान होना एक मानसिक स्थिति है, इसलिये परमेश्वर के स्वरूप का विचार कियेः 
बिना ज्ञान होना सम्भव नहीं, इत्यादि विषय और कल्पनाएँ उपास्यित होने ल्ञर्गी: 
और धीरे धीरे उन्हीं में से ओपनिषदिक ज्ञान का प्रादुभाव हुआ । यह बात, 
छांदोग्य आदि उपानिषदों के आरम्भ में जो अवतरण दिये हैं, उनसे स्पष्ट मालूम 
हे! जाती है। इस ओपनिषादिक ग्रह्मज्ञान ही को आगे चलकर “वेदान्त” नाम प्राप्ट- 
हुआ परन्तु, मीमांसा शब्द के समान यद्यपि वेदान्त नाम पा्ठे प्रचल्षित हुश्रा है; 
तथापि उससे यह नहीं कहा जा सकता, कि ब्रह्मज्ञान अ्रथवा ज्ञानमार्ग भी नया 
है। यह बात सच है, कि कमंकांड के अनन्तर ही ज्ञानकांड उत्पन्न हुआ, परन्तु 
स्मरण रहे कि ये दोनें प्राचीन हैं । इन ज्ञानसार्ग ही की दूसरी, ।डैस्तु स्वतंत्र, 
शाखा “ कापिल सांरुप ? है। गीतारहस्य में यह बतला [दिया गया है, कि इधर 
ब्रह्मज्ञान भ्रद्वैती है, तो उधर सांख्य द्वैती है, और, स्टृष्टि की उत्पश्धि के क्रम के 
सम्बन्ध में सांख्यों के विचार मूल में भिन्न हैं। परन्तु श्ोपानिषादेक अद्वैती बक्त 
ज्ञान तथा सांख्यों का द्वेती ज्ञान, दोनों यद्यपि मूल में भिन्न भिन्न हो, तथापि 
केवल ज्ञान-दष्टि से देखने पर जान पड़ेगा, कि ये दोनों मार्ग श्रपने पहले के यक्छ 
याग-आदि कर्ममार्ग के एक ही से विरोधी थे | ग्रतएव यह प्रश्न स्वभावतः उत्पक्क 
हुआ, कि कर्म का ज्ञान से किस प्रकार मेल किया जावे ? इसी कारण से उपनिष- 
त्काल ही में इस यिषय पर दो दल हो गये थे। उनमें से वृहदारण्यक्रादिक उपनि- 
पद्‌ तथा सांख्य यद्द कहने लगे कि कमे ओर ज्ञान में नित्य विरोध है इसक्िये 
ज्ञान द्वो जाने पर कर्म का त्याग करना प्रशस्त ही नहीं किन्तु आवश्यक भी है + 
इसके विरुद्ध, दशावास्थादि अन्य उपनिपद्‌ यह प्रतिपादित करने लगे, कि ज्ञान हो 
जाने पर भी कम छोड़ा नहीं जा सकृता वेराग्य से बाद्धे को निष्काम करके जगत्‌ में 
व्यवहार की प्लिद्धि के लिये ज्ञानी पुरुष को सब कम करना ही चाहिये। इन उप- 
निषदों के भाष्यों में इस भेद को निकाज् डालने का प्रयत्न किया है। परन्तु, 
गीतारदस्य के ग्यारह॒वें प्रकरण के श्रन्त में किये गये विवेचन से यह बात ध्यान 
में श्रा जायगी, कि शांकरभाष्य में ये साम्प्रदायिक अर खींच/तानी से किये गये हैं 
और इसलिये इन उपनिषदों पर खतंत्र रीति से विचार करते समय वे भर्थ ग्राद्य 
नहीं माने जा सकते। यह नहीं कि केवल यज्ञयागादि कर्म तथा ब्रह्मज्ञान ड्टीमें 
मेल करने का प्रयत्न किया गया हो; किन्तु मैल्युपनिषद्‌ के विवेचन से यह बात भीः 
साफ साफ्‌ प्रगट द्वोती है, कि कापिल-सांख्य में पहले पहले स्तंत्र रीति से प्रादु-- 
भूत चराचर-ज्ञान की तथा उपनिषदो के बह्यज्ञान की एकवाक्यता--जितनी हो 
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सकती थी--करने का भी प्रयत्य उसी समय आरस्भ हुश्रा था। बृहदारण्यकादि 
प्राचीन उपनिषद्दों में कापिल-सांख्य-ज्ञान को कुछ मदच्व नहीं दिया यया है। परन्तु 
मच्युपनिपद्‌ में सांख्यें। की परिभाषा को पूर्णतया स्वीकार करके यह कहा है, कि 
अन्त में एक परबल्म ही से सांख्यों के चोद्ीस तत्त्व निर्मित हुए हैं । तथापि कापिख 
सांख्य शास्त्र भी बेराग्य-प्रधान अर्थात्‌ कर्म के विरुद्ध है। तात्पर्य यह कि प्राचीन 
काल सें ही वदिक धर्म के तीन दल हो गये थे;--(१) केवल यश्षयाग श्रादि कर्म 
करने का मार्ग; (२) क्लान तथा वैराग्य से कर्म-संन्‍्यास करना, अर्थात्‌ ज्ञाननि्ट 
अथवा सांख्य-्मार्गग और (३) ज्ञान तथा वेराग्य-बुद्धि ही से नित्य कर्म करने का 
मार्ग, श्रथांत्‌ ज्ञान-समुच्चय-सार्ग । इनमें से, ज्ञान-सार्ग ही से, आये चल कर दो 
अन्य शाखाएँ--योग और भाक्ति-निर्मित हुई हैं। द्वांदोग्यादि प्रःचीन उपनिषदों 
में यह कहा है कि परबह्म का ज्ञान प्राप्त करने के ज़िये बरह्म-चिन्तन अत्यन्त 
आवश्यक है; और; यह चितन, मनन तथा ध्यान करने के लिये चित्त एक्लाग्न होगा 
चाहिये- और, चित्त को स्थिर करने के लिये, परव्रह्म का कोई न कोई सगुण श्रतीक 
यहले नेत्रों के सामने रखना पड़ता है। इस प्रकार ब्ह्मोपासना करते रहने से चित्त 
की जो एक्राग्रता हो जाती है, उसी को श्रागे विशेष महत्त्व दिया जाने छगा और 
थचित्तनिरोध-रूपी योग एक जुदा मार्ग हो गया; श्रीर, जब सगरुण प्रतीक के बदले 
प्रभेश्वर फे मानवरूपधारी व्यक्त प्रतीक का उपासना का आरम्भ धीरे धीरे होने 
रूगा, तब श्रन्त में भक्ति-मार्ग उत्पन्न हुआ। यह भाक्ति-मार्ग ओपानिपादिक ज्ञान से 
श्रलग, वाद ही में स्व॒तत्र रीति थे प्रादुभूंत, नहीं हुआ है; और न भक्ति की 
कल्पना हिन्दुस्थान में किसी अन्य देश से लाई गईं है। सब उपनिषदों का श्रवल्लोकन 
करने से यह क्रम देख पड़ता है, कि पहले ब्रह्मरचिंतन के लिये यज्ञ के श्रेगों की 
अथवा <*कार की उपासना थी; आगे चल कर रुद्र, विष्णु भ्रादि वैदिक देवताओं 
को, श्रथवा श्राकाश श्रादि सगुण व्यक्त ब्रह्म-प्रतीक की, उपाप्तना क, आरम्भ 
हुआ; ओर अन्त में इसी हेतु से श्रथांत्‌ त्रह्मश्राप्ति के लिये ही राम, नूसिंह, 
श्रीकृष्ण, वासुदेव श्रादि की भाक्ति, एक प्रकार की उपासना, जारी हुई है। 
डपनिपदों की भाषा से यद्द बात भी साफ साफु मालूम होती है, कि उनमें से 
योगतत्व दि योग-विषयक उपनिपद्‌ तथा नृलिंहतापनी, रामतापनी श्रादि भक्ति- 
विपयकू उपनिपद छांदोग्यादि उपनिपदों की अ्रपेत्ञा श्रवाचीन हैं ॥ अ्रतएब ऐति- 
ड्ासिक दृष्टि से यह कहना पढ़ता है, कि छांदोग्यादि प्राचीन उपनिपदों मे वार्णेत 
कर्म, ज्ञान अ्रभवा संन्यास, श्रौर ज्ञान-कर्म -समुच्यय--इन तीनों दल्ों के प्रादु भूत 
हो जाने पर ही श्रागे योग-मार्य और भक्ति-मार्ग को श्रेष्ठता प्राप्त हुई है। परन्तु 
योग और भाक्ति, ये दोनों साधन यद्यपि उक्त प्रकार से श्रेष्ठ माने गये, तथापि उनके 
-यहल्े के व्ह्मज्ञान की श्रेष्ठ कुछ कम नहीं हुई--और न उसका कम्त होना 
-सम्बव ही था। इसी कारण योगप्रधान तथा भाक्ति-प्रधान उपनिषदों मे भी अह्य 
'ज्ञान को भक्ति और योग का अन्तिम साध्य कहा है; भौर ऐसा वर्णन भी कट 





भाग ४-भागवतधर्म का उदय ओर गीता। शछरे 


स्थानों में पाया जाता है, कि जिन रुद्र, विष्णु, ध्रच्युत, नारायण तथा वासुदेव 
श्रादि दी भक्ति की जाती है, वे भो परमात्मा के अथवा परत्रह्म के झूप हैं ( भेच्यु- 
७.७; राशपू, १६; अख्ततबिन्दु, २२ आदि देखो )। सास, वरिकधर्म सें समय 
समम पर आत्मज्ञानी पुरुषों ने जिन धर्मोों को ग्रवृत्त किया ह, वे प्राचीन समय 
अं प्रचलित घर्मागों से ही प्रादुर्भूत हुए दे; ओर , नये घनगों का प्राचीत समय 
में प्रचलित धर्मांगों के साथ मेल करा देना ही, वदिक धर्म की उन्नति का पढ़जे से 
मुख्य उद्देश रहा है; तथा भिन्न भिन्न धर्मार्गों की एकत्र री 








। 


क्यता करने के इसी उद्देश 
को स्वीकार करके, थ्रागे चत्न कर स्ट्ातिकारं ने श्रश्रप वण्वस्थाधर्म का प्रतिपादन 
किया है। भिन्न भिन्न धर्मोगों की एकवाक््रता करने की इस प्राचीन पद्धति पर जब 
ध्यान टिया लाता है, तब यह कहना सयथुक्तिक नहीं प्रतीत होता, कि उक्त पूर्वापर 
पद्धति को छोड़ केवल गीता धम ही श्रक्रेला प्दृत्त हुथ्रा होगा. 

ब्राह्मण-य्रन्थों के यह्यागाति कर्म, उपनिषदों का त्रह्मज्ञान, कापिलसांख्य, 


वित्तनिरोबरूरी योग तथा भक्ति, यही वदिक धन के सुख्य सुझ्त अगर हैं और 






त्र्न्र 


उनका उत्पत्ति के ऋम का सामान्य इतिहास ऊपर लिखा गया है । श्रत्र इस बात 
का विचार किया जायगा कि गीता में इन सब भर्मोयों का जो प्रतिपादन किया गया 

3. ९ अप क मय त्‌ भिन्न भिन्न उपनिषदों 
है उसकी सूल क्‍या है --अर्थात्‌ वह प्रतिपादन साज्ञांत्‌ भिन्न भिन्न उपनिषदे 
से गीता में लिया गया है पअ्थवा बीच सें एक आरध सीढ़ी और है । केवल ब्रह्म- 


प 





ज्ञान के बिदेचन के समय कठ आदि उपानिषदों के कुछ शोक गीता में उग्र के त्योँ 
लिये गये हैं श्रोर ज्ञान-कर्म-समुच्चयय्रपत्ष का प्रतिपादन करते समय जनक आदि के 
अओषनिषदिक उदाहरण भी दिये गये हैं। इससे प्रतीत होता है, कि गोता-वर्म 
साक्तात्‌ उपनिपदों के ग्राधार पर रचा गया होगा । परन्तु गीता ही मे गीता-धर्म 
की जो परम्परा दी गई है उसमें तो उपनिएदों का कहीं भी उेछख नहीं मिलता । जिस 
श्रकार गीता में द्रब्यमय यज्ञ की अपेक्षा ज्ञानमय यज्ञ को अ्रेष्ट माना है ( गी. ४ 
३३ ), उसी प्रकार छांदोग्योपनिषद्‌ में भी एक स्थान पर यह कहा है, कि सलुष्य 
का ज्ञीवन एक प्रकार का यक्ञ ही द्वे ( छां. ३. १६. १७ ), और इस प्रह्कार के 
अज्ञ की मद्तत्ता का वर्णन करते हुए यह भी कहा है कि “ यह यज्ञ-विद्या घोर 
आंगिरस नासक ऋषि ने देवकी पुत्र कृष्ण को बतलाई। ”” इस देवकापुत्र कृष्ण तथा 
गीता के श्रीकृष्ण को एे द्वी व्यक्ति मानने के लिये कोई प्रसाण नहीं है । परन्तु 
यदि छुछ देर के लिये दोनों को एक ही व्यक्ति मान ले तो भी स्मरण रहे कि 
ज्ञानयज्ञ को अ्रष्ठ माननेवाली गीता में घोर श्रांगिर्स का कहीं भी उल्लेख नहीं 
किया गया है । इसके सिवा, बृहद्गारसण्य कोपनिपद्‌ से यह बात प्रगट है; कि जनक 
का मार्ग यद्यपि ज्ञानकमेंसमुच्चपात्मकु था, तथापि उपस्त सम्रय इस मार्ग में भाक्ति 
का समावेश नहीं किया गया था। अतएव भक्तियुक्त ज्ञान-कर्म-समुच्चय पन्‍थ की 
सांप्रदायिक परंपरा में जनक की गणना नहीं की जा सकती--और न वह गाता में 
की गई है। गीता के चौथे अध्याय के झारस्भ में कद्दा है ( गी. ४-१-३ ), हि. 


4०] शीतारहस्य अथवा कमेयोग-परिशिष्ट । 


शुग के आरम्भ में भगवान्‌ ने पहले विवस्वान्‌ को, बिवस्वान्‌ ने मलु को, और मचु 
ने इच्वाकु को गीता-धर्म का उपदेश किया था; परन्तु काल्न के हेर फेर से उसका 
ल्ोप ही जाने के कारण वह फिर से अजुन को बतलाना पड़ा। गीता-धर्म की परं- 
परा या ज्ञान होने के किये ये श्लोक अत्यंत महत्त्व के हैं; परन्तु टीकाकारों ने शब्दाके 
बतलाने के अतिरिक्त उनका विशेष रीति से स्पष्टीकरण नहीं क्षिया है, भोर कदा- 
चित्‌ ऐसा करना उन्हें इष्ट भी न रहा हो। क्योंकि, यदि कह्दा जाय कि गीता-- 
धर्म मूल में केसी एक विशिष्ट पन्‍थ का है, तो उससे मान्य धार्मिक पन्‍्थो को कुछ न- 
कुछ गौणता प्राप्त हो ही जाती है परन्तु हमने गीतारहस्य के आरम्भ में तथा 
गीता के चौथे अध्याय के प्रथम दो श्लोकों की दीका में प्रमाण-सहित इस बात का 
स्पष्टीकरण कर दिया है, कि गीता में वार्णित परंपरा का मेल, उध् परम्परा के साथ पूरा 
पूरा देख पड़ता है, कि जो महाभारतान्तर्गत नारायणायोपाख्यान में वर्णित भागव- 
तथधमे की परम्परा में अ्रन्तिम त्रेतायुग-कालीन परम्परा है। भागवतधम तथा गीता - 
धर्म की परम्परा की एकता को देखकर कहना पढ़ता है, कि गीता अंथ भागवतधर्मीय 
है; और, यदि इस विषय में कुछ शंका हो, तो मद्दाभारत में दिये गये वैशंपायन 
के इस वाक्य--“ गीता में भागवतधर्म ही बतलाया गया है? (म. भा. शां- 
३४६.१०)--से वह्द दूर हो जाती है। इस प्रकार जब यह सिद्ध ह्वो गया, कि गीता 
ओपनिषदिक ज्ञान का श्रथांत्‌ वेदान्त का स्वतंत्र ग्रन्थ नहीं है--उसमें भागवतधम- 
का प्रतिपादन किया गया है; तब यह कद्दने की कोई आवश्यकता नहीं, किः 
आगवतधर्म से अलग करके गीता की जो चचो की जायगी वह अपूर्ण भथा 
अम्रमूलक द्वोगी । श्रतएव भागवतधर्म का उत्पन्न हुआ और उसका मूुलस्‍्वरूप 
क्या था, इत्यादि प्रश्नों के विषय में जो बातें इस समय उपलब्ध है, उनका भी 
विचार संक्षेप में यहाँ क्रिया जाना चाहिये। गीतारहस्य में हम पहले द्वी कह 
आये हैं, कि इस भागवतधम के द्वी नारायर्णाय, सात्वत, पाग्वचरामधर्म आदि 
अन्य नाम हैं । 
उपनिषपत्काल के बाद और बुद्ध के पहले जो वैदिक धमंग्रंथ बने, उनमें से झधि- 
कांश गन्थ लुप्त हो गये हैं इस कारण भागवतधर्म पर वर्तमान समय में जो ग्न्थ 
उपलब्ध हैं उनमें से, गीता के श्रतिरिक्त, मुख्य अन्थ यही हैं:--मद्दाभारतान्तग्गंत 
शांतिप्व के श्रन्तिम अठारह अव्यायों में निरूपित नारायणीयोपाख्यान ( म. भा. 
३४--३२११ ), शांडिल्यसूत्र भागवतपुराण, नारद॒पाश्वरात्र, नारदसूत्र, तथा 
थे श्रादि के.प्रन्थ । इनमें से रामानुजाचार्य के गन्थ तो प्रत्यक्ष में सांप्र- 
द.यिक दृष्टि से ही, अर्थात्‌ भागवतधर्म के विशिष्टाद्वेत वेदान्त से मेल करने ८ 
लिये, विक्रम संवत्‌ १३३२ में ( शालिवाहन शक के लगभग बारहवें शतक में »* 
इलिखे गये हैं । अतएव भागवतधर्म का मूलस्वरूप निश्चित करने के लिये इन 
अन्थों का साह्वारा नहीं लिया जा सकता; और यही बात मध्वादि अन्य वैष्णव- 
की भी दहै। ओऔीमऊ्वागवतपुराण इसके पहल्ले का है; परन्तु इस पुराण के- 


शां. ३ 


अन्थों 
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आरंभ में ही यह कथा है ( भाग. स्कं. ९ अ. ४ श्र ९ देखो ), कि जब 
ज्यासजी ने देखा कि मद्दाभारत में, अतएव गीता में भी, नैष्कम्य॑-प्रधान भागवत- 
धर्म का जो निरूपण किया गया है उसमें भक्ति का जैसा चाहिये वैसा वर्णन 
नहीं है, और “ भक्ति के बिना केवल्न नेष्कर्म शोभा नहीं पाता, ” तब उनका 
मन कुछ उदास और अप्रसन्न हो गया; एवं अपने मन की इस तब्मलाइट को 
दूर करने के लिये नारदर्जी की सूचना से उन्हों ने भक्ति के माहात्म्य का प्रति- 
पादन करनेवाल्ले भागवत-पुराण की रचना की। इस कथा का ऐतिहासिक दृष्टि 
से विचार करने पर देख पड़ेगा, कि मूल भागवतधर्म में श्र्थात्‌ भ!रतान्तगैत 
भागवतधरम में नेष्कम्ये को जो श्रेष्ठता दी गईं थी वह जब समय के दहेर-फेर से कम 
दोने लगी श्रोर उसके बदले जब भक्ति को प्रधानता दीं जाने लगी, तब भागवत- 
घम के इस दूसरे स्वरूप का ( श्रथात्‌ भक्तिप्रधान भागवतधरम का ) प्रतिपादन 
करने के तिये यह भागवत पुराणरूपी मेवा पीछे तेयार किया गया है। नारदपंच 
रात्र गंध भी इसी प्रकार का अ्रथोत्‌ केवल भक्तिप्रधान है ओर उसमें द्वादश 
स्क्थों के भागवत पुराण का तथा ब्रद्मैववर्तपुराण, विप्णुपुराण, गीता और महा- 
आरत का नामोझ्लेख कर स्पष्ट निर्देश किया गया है (ना. पं. २. ७, २८-३२; ३-१४ 
७३; और ४. ३. ११४ देखो )। इसलिये यह प्रगट है, कि भागवतधर्म के मूल- 
स्वरूप का निर्णय करने के लिये इस ग्रन्थ की योग्यता भागवतपुराण से भी 
कम दर्जे की है। नारदसूत्र तथा शांडिल्यसूत्र कदाचित्‌ नारदुपंचरात्र से भी कुछ 
प्राचीन हों; परंतु नारदसूत्र में व्यास और शुक ( ना० सू० ८३) का उद्षेख है 
इसलिये वह भारत श्रौर भागवत के बाद का है; और, शांडिल्यसूत्र में भववंद्वीता 
के छोक ही उद्धृत किये गये हैं ( शां. सू, ६, १९ और ८३) अतएव यह सूत्र 
यद्यपि नारदसूत्र ( म३) से भी प्राचीन हो, तथापि इसमें संदेह नहीं कि यह 
गीता और महाभारत के अनंतर का है। अतएुव, भागवतधर्म के मूल तथा 
प्राचीन स्वरूप का निर्णय अ्रेत में महाभारतान्तगत नारायणीयारूयान के आधार 
से ही करना पढ़ता है। भागवतपुराण (१. ३. २४ ) और नारदपंचरात्र (३. ६६ 
११६-१५६; ४. ८. ८१ ) अंर्थों में बुछ को विष्णु का अवतार कहा है। परन्तु 
नारायणीयाख्यान में वर्णित दशावतारों में बुद्ध का समावेश नहीं क्िवा गया है--- 
उला अवतार हंस का और आगे कृष्ण के बाद एकदम कल्कि अवतार बतलाया 
दे ( मभा. शां. ३३६४. १०० )। इससे भी यही सिद्ध होता है, के नारायणीया- 
छयान भागवत-पुराण से और नारदपंचरात्र से प्राचीन है | इस नारायणीयाख्यान 
मे पर है, कि नर तथा नारायण ( जो परवह्म ही के अवतार हैं ) नामक दो 
ऋषियों ने नारायणीय अथोत्‌ भागवतधघर्म को पहले पहल जारी किया और 
अनके कहने से जब नारद ऋषि ब्रेतद्वीप को गये तब वहाँ स्वयं भगवान्‌ ने नारद 
को इस धरम का उपदेश किया। भगवान्‌ जिस श्रेतद्वीप मे रहते हैं वह क्ीरसमुद्ध 
"में है, न चह छीरससुद्र मेरुपबंत के उत्तर में है, हत्यादि नारायणीयास्यान की 
 ₹, ३५ 
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बातें प्रार्चत पौराणिक ब्रह्मांडवर्णन के श्रजुसार ही हैं और इस विपय्र में हमारे 
यहाँ किसी को कुछ कइना भी नहीं है। परन्तु बेबर नामक पश्चिमी संस्कृतज्ञ 
पंडित ने इस कथा का ।विर्ष्यास करके यह दीघ शंका की थी, कि भागवतधर्म में 
वार्शत भक्तितत्व ख्वेतद्वीप से प्रथोत्‌ हिन्दुस्धान के बाहर के किसी श्रन्य देश 
से हिंदुस्थान में लाया गया है, ओआश भक्ति का यह तत्व इस समय 
ईंलाईबर्म के अ्रतिरिक्त ओर कहीं भी प्रचलित नहीं था इसलिये इंसाई 
देशों से ही भक्ति की कल्वना नागवतधार्मयों को सूफी है। परन्तु पाणिनी 
को वासुदेव-भक्ति का तत््त मालूम था ओर दोद्ध तथा जैनधर्म में भी भागवतथर्म 
तथा भक्ति के उल्लेख पाये जाते हैं; ए4 यह वात भी निर्विवाद है, कि पाणिनी 
और वुद्ध दोनों ईंपा के पहले हुए थे। इसलिये श्रव पश्चिमी पंडितों ने ही निश्चित 
किया है, कि वेबर साहब की उपयुक्त शंका निराधार हैं। ऊपर यह बतला दिया 
गया है, हि भक्तिरूप धर्माग का उदय हमारे यहाँ ज्ञान-प्रधान उपनिषदों के श्रन॑- 
तर हुआ है । इससे यह बात नििवाद प्रगट होती है, कि ज्ञानप्रधान उपनिषदों 
के बाद तथा बुद्ध के पढले वासुदेदभक्ति-संबंधी भागवतधर्म उत्पन्न हुग्रा हैं। अ्रत्र 
प्रश्ष केबल इतना ही है, क्वि वह बुद्ध के कितने शतकृ* पहले उत्पन्न हुआ ? 
अगले विवेचन से यह बात ध्यान में थ्रा जायगी, कि यद्यपि उक्त प्रश्न का पूर्ण 
तया निश्चित उत्तर नहीं दिया जा सकता, तथापि स्थल दृष्टि स्रें उस काल का 
अंदाज करना कुछ श्रसंभव भी नहीं है। 








गीता (४-२) में यद्द कहा है, कि श्रीकृष्ण ने जिस भागवतधर्म का उपदेश 
अज्जुन को किया है उप्तका पहले लोप हो गया था। भागवतधर्म के तखज्ञान में 
परमेश्वर को वासुदेव, जीव को संकपेण, मन को प्रद्युम्व तथा अहंकार को अनि- 
रुद्ध कहा हैं। इनमें से वासुदेव तो स्वयं श्रीकृष्ण ही का नाम है, संकपेण उनके 
ज्यृष्ठ आता बलराम का नाम है, ठथा प्रयूम्न और अनिरुद्ध श्रीकृष्ण के पुत्र और 
पौच्र के नाम हैं । इपके सिवा हस धर्म का जो दूधरा नाम “ सतत्वत ! भी दे, 
चद्द उस यादुव-जाति का नाम दँ जिसनें श्रीकृष्णणी ने जन्म लिया था। इससे 








# सक्तिमान्‌ ( पाढी--मत्तिमा ) शब्द येरगाया ( ?छो. ३७० ) में मिठ्ताहे और 
एक जातक में भी भक्ति का उल्लेख किया गयादे । इसके सिवा, प्रसिद्ध फ्रेंच पाछी-पंडित 
सेनाई ( 9०0०६ ) ने ' बोद्धयधम का मूल 'इस विषय पर सन १९०९ में एक व्याह्यान 
दिया था, जिसमें स्प१रूप से यह प्रतिपादन किया हे, कि भागवतधरम्म बौद्धधर्म के पहले का 
है । ४० ०० जी लेशंए ६० बल्ा४९ एणा. उप्रतेवींजशा ऐैडयाप्रांहय णा 
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यह वात प्रगट द्ोती है, के जिस कुल्ल तथा जाति में श्रीकृष्णज्ी ने जन्म लिग्रा था 
उसमें यह धर्म प्रचलित हो गया था, और तभी उन्होंने अपने प्रिय मित्र शर्जुत 
को उसका उपदेश किया दोंगा--ओर यही बात पौराणिक कथा में भी कही गई 
है। यह भी कथा प्रचलित ह, कि श्रीकृष्ण के साथ ही सात्दद जाति का शत 
हो गया, इस कारण श्रौकृष्ण के वाद सात्वत जाति में इस धर्म का प्रसार होना 
भी संभव नहीं धा। भागवतधम के भिन्न भिन्न नामों के विपय में इंस प्रकार की 
ऐतिहालिक उपपात्ति बतलाई जा सकती है, कि जिस धर्म को प्रीक्ृप्णजी ने प्रदूत 
किया था वह उनके पहले कदाचित्‌ नारायणीय या पाछ्चरात्र तागों से न्‍्यूनाधिक 
अंशों में प्रचलित रहा होगा, ओर थागे सात्वत जाति में उसकः प्रसार होने पर 

से “ सात्वत ! नाम प्राप्त हुआ होगा, तदनंतर भरवान्‌ प्रीकृष्ण तथा 
नर-नारायण के भ्रवतार मानकर लोग इस घमे को भागवत न! कहने लगे हों 
इस विषय के संबंध में यह मानने की कोई आवश्यहृता नह, कि तीन या 
चार भिन्न भिन्न श्रीकृष्ण हो चुके हैं और उनमें से हर एक ने इस घर 
का प्रचार करते समय अपनी ओर से कुछ न कुछ सुधार करने का 
प्रयत्न किया है--वस्तुतः ऐसा मानने के लिये को६ प्रमाण नी नहीं है। मूलध मे 
में न्‍्यूनाधिक परिवर्तव हो जाने के कारण ही यह कल्पना उत्पन्न हो गई ह्वै। 
क्राहस्ट, तथा मुहम्मद तो श्रपने अपने धर्म के स्वयं एक ही एक संस्थापक 
गये हैं और आगे उनके धर्मों में भत्रे दुरे अनेक परिवतन भी हो गये हैं; परन्‍्ठु 
इसले कोई यह नहीं मानता कि बुद्ध, क्राहट या मुहस्मद भ्रनेक हो गये। 
इसी प्रकार, यदि मूज्ञ भागवतथम को आगे चन्नकर भिन्न शिन्न स्वरूप भाछ 
हो गये, या श्रीकृष्णजी के विषय में आ्राये भिन्न भिन्न कल्पानाएँ रूढ़ हो गई वो 
यह केसे माना जा सकता है कि उतने द्वी भिन्न श्रीकृष्ण भी हो गये ? हमरे 
मताजुपतार ऐसा मानने के लिये को; कारण नहीं है। कोई भी धर्म लीजिये, 
समय के हेर-फेर से उसका रूपान्तर हो जाना बिलकुल स्वाभाविक है, उसझे 
लिये इस बात की श्रावश्यकृता नहीं की भिन्न भिन्न कृष्ण, हुढद्ू या इंसामसीद 
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माने जावें* । कुछ ज्ोग--और विशेषतः कुछ पश्चिमी तरईज्ञानी--यह तक किया: 
करते हैं, कि श्रीकृष्ण यादव और पांडव, तथा भारतीय युद्ध शादि ऐतिहासिक - 
घटनाएँ नहीं हैं, ये सब कल्पित कथाएँ है; भौर कुछ लोगों के मत में तो महाभारतः 
अ्रध्याव्म विषय का एक बृहत्‌ रूपऊ ही है | परन्तु हमारे प्राचीन अंथों के प्रमाणों- 
को देखकर किसी भी निष्पक्षपाती मनुष्य को यह मानना पड़ेगा, कि उक्त शंकाएँ . 
बिज्ञकुल निराधार हैं । यह बात निविवाद है, कि इन कथाश्रों के मूल में इतिहास 
ही का आधार है। सारांश, हमारा मत यह है कि श्रीकृष्ण चार पांच नहीं हुए, 
वे केदल एक ही ऐतिहासिक पुरुष थे। अरब श्रीकृष्णजी के श्रवतार-काल पर. 
विचार करते समय रा० ब० चिंतामणिराव वैद्य ने यह प्रतिपादन किया है कि. 
श्रीकृष्ण, यादव, पांडव तथ। भारतीय युद्ध का एक ही काल--श्रर्थात्‌ कलियुग का. 
आरम्भ--है; पुराणगणना के अनुसार उस काल से श्रव तक पांच हजार से भी- 
श्रधिक वर्ष बीत चुके हैं; श्रौर यही श्रीकृष्जी के श्रवतार का यथार्थ काञ् है।। 
परन्तु पांडवों से लगा कर शककाज्ञ तक के राजाश्रों की, पुराणों में वर्णित पीढ़ियों- 
से इस काल का मेल नहीं देख पढ़ता। अतएवं भागवत तथा विष्णुपुराण में- 
जो यह वचन है, कि “ परीहित राजा के जन्म से नन्‍्द के अभिषेक तक १११४- 
श्थवा १०१४--वर्ष होते हैं ”” ( भाग. १२. २. २६; और विष्णु. ४. २४. ३२); 
उसी के आधार पर दिद्वानें। ने अब यद्द निश्चित किया है, कि इंसाई सन्‌ के लग- 
संग १४०० वर्ष पहले भारतीय युद्ध श्रौर पांव हुए द्वोंगे । भर्थात्‌ श्रीकृष्ण का 
थ्रचतार-काल्न भी यही है; और इस काल्न को स्वीकार कर लेने पर यह बात सिद्धू 
... & श्राकृष्ण के चरित्र में पराकम, भक्ति ओर वेदान्त के अतिरिक्त गोपियों की 
रासक्रीड़ा का समावेश द्वोता हे और ये बातें परस्पर-विरोधी हैं, इसलिये आजकल: 
कुछ विद्वान्‌ यह प्रतिपादन किया करते हूं, कि मद्ाभारत का कृष्ण भिन्न, गीता का 
सन्न और गोकुछ का कन्हैया भी भिन्न दे । ढॉ. भांडारकर ने अपने “ वैष्णव, राव 
खादि पंथ?! संबंधी अंग्रेजी प्रथ में इसी मत को स्वीकार क्रिया दे । परन्तु हमारे मृत 
में यह ठीक नहीं दे । यह बात नहीं, कि गांपियां को कथा मे जा श्ुगार का वर्णन: 
है बह बाद में न आया हो; परन्तु केवल उतने ई। के िये यह मानने को कोई आव- 
इ्यकता नहीं, कि श्रीकृष्ण नाम के केई भिन्न मिंत्र पुष्ष द्वो गये, ओर इसके लिये 
कल्पना के सिवा कोई अन्य आधार भी नहीं दे । इसके स्षिवा, यद्द भी नहीं, कि' 
मोपियों की कथा का प्रचार पहले भागवतकाड ही भे॑ हुआ हो; किन्तु शककाछ के 
आरम्भ में यानी विक्रम संवत्‌ १३६ के लगभग अशघोष विराचित बुद्धचरित्र (४० 
३४ ) में और भास कविकृत बाछचरित नाटक (३-२) में भी गोपियों का गक 
डिया गया है। अतएव इस विषय में दर्म ढॉ. भांडारकर के कथन से चितामणिराव 
अब्य का मत अधिक सेयुक्तिक प्रतीत द्वोता है । 

+ राववद्नादुर चिंतामणिराव वैद्य का यह मत उनके मद्दाभारत के टीकात्मक अंग्रेजी- 
प्र में है । इसके सिवा, इसी विषय पर आपने सन १६१४ में डेकन कॉलेज-एनिन 
वर्सरी के समय जो व्याख्यान दिया था, उसमें भी इस बात का विवेचन किया था ।« 








भाग ४-भागवतधमर्म का उदय और गीता। ५०४६ 


होती है, कि श्रीकृष््ठ ने भागवत-घमे को, ईसा से लगभग १४०० वर्ष पहले 
अथवा बुद्ध परे लगभग ८०० वर्ष पहले, प्रचलित किया होगा । इष्त पर कुछ लोग 
बह आफ्षेप करते हैं, कि श्रीकृष्ण तथा पांडवों के ऐतिद्दासिक पुरुष द्वोने में कोई 
सन्देह नहीं, परन्तु श्रीकृष्ण के जीवन-चरित्र में उनके श्रनेक रूपान्तर देख पदले 
हें--मैसे श्रीकृष्ण नामक एक क्षत्रिय योद्धा को पहले महापुरुष का पद श्राप्त 
हुआ, पश्चात्‌ विष्णु का पद्‌ मिला श्र धीरे धीरे अन्त में पूर्ण परत्रह्म का रूप 
प्राप्त हो गया--इन सब श्रवध्थाओ्ं में भारम्म से श्रन्‍्त तक बहुत सा काल बीत 
झुका होगा, ओर इसी लिये भागवतधम के उदय का तथा भारतीय युद्ध का एक 
ही काल नहीं माना जा सकता । परन्तु यह भ्राक्षेप निरथंक हैं । “ किसे देव मानना 
चाहिये शोर किसे नहीं मानना चाहिये ” हूस विषय पर आ्राधुनिक तर्कज्ञों की 
सम में तथा दो चार हजार बपे पहले के लोगों| की समझ (गी. १०. ४१ ) से 
घड़ा भ्रन्तर हो गया है । श्रीकृष्ण क पहले ही बने हुए उपनिपदों में यह सिद्धांत 
कहा गया है, कि ज्ञानी पुरुष स्वयं ब्रह्ममय हो जाता है ( दू. ७. ४. ६); ओर 
मैन्युपानिषंद्‌ में यह साफ साफ्‌ कह दिया है, कि रुद्र, विष्णु, अच्युत, नारायण, 
ये सब अद्ट ही हैं (मैस्यु. ७. ७ )। फिर श्रौकृष्ण को परवरद्वात्व प्राप्त होने के लिये 
अधिक समय लगने का कारण ही क्या है? इतिहास की ओर देखने से विश्वास- 
नीय बोद्ध ग्रथों में भी यह वात देख पहती है, कि बुद्ध स्वयं अपने को “ बल्य भूत 
( सेलसूचत. १४; थेरगाधा ८६९ ) कट्ठता धा; उसके जीवन-काल ही में उसे देव के 
सदृश सन्मान दिया जाता था, उसके स्वर्गस्थ होने के बाद शीघ्र वी उसे “ देवाचि- 
देव ? का श्रथत्रा वेदिक-घर्म के परमात्मा का स्वरूप प्राप्त हो गया था; और उसकी 
पूजा भी जारी हो गई थी । यही बात ईंसामप्लीह की भी हैं । यह बात सच है 
कि बुद्ध तथा ईसा के समान श्रीकृष्ण संन्‍्यासी नहीं थे, और न भागवतधम ही 
निवृत्तिप्रधान है । परन्तु केवज्न इध्ती आधार पर, बोद्ध तथा ईसाई धर्म के मूल 
पुरुषों के समान, भागवतधम-प्रवर्तक श्रीकृष्ण को भी, पहले ही से ब्रह्म भ्रधवा 
देव का स्वरूप भ्राप्त होने में किसी बाधा के उपस्थित होने का कोई कारण देख 
नह्दीं पढ़ता । 
इस प्रकार, श्रीकृष्ण का समय निश्चित कर लेन पर उसी को भागवत-घर्म का 
उदय-काज्न मानना भी प्रशस्त तथा सयुक्तिक है। परन्तु सामान्यतःपश्चिमी पंडित ऐसा 
करने से क्यों हिचकिचाते हैं, इसका कारण कुछ श्रोर ही है। इन पंडितों में से 
झधिकांश का अंद तक यह सत है, कि खुद ऋग्वेद का काल इईंसा के पहले लग- 
भग ३६०० वर्ष, या बहुत हुश्रा तो २००० वर्ष से अधिक प्राचीन नहीं है। झत- 
एवं उईं अपनी दृष्टि से यह कद्दना अ्सम्भव प्रतीत होता हैं, कि मागवत-धर्म 
ईसा के लगभग १४०० बे पहले प्रचल्षित हुआ होगा। क्योंकि वैदिकधर्म-साहित्य 
दम, निर्विवाद सिद्ध है, कि ऋग्वेद के बाद यज्ञ-याग झादि कर्म प्रतिपादक 
यजु्वेद ओर ब्राह्मण-गं-प्रंथ बने, तइनम्तर ज्ञान-प्रधान डउपानिषद और सांखूय- 


५४५० गीतारहसरुय अयवा कर्मयोग्र-परिशिष्ट । 


खाल निर्मित हुए और अन्त में भक्तिप्रधान अंथ रचे गये । और, केवल भागवत- 
धरे के प्ंथों का अ्रदद्यो न करने से भी स्पष्ट प्रतीत होता है, कि श्रोपनिषदिक 
ज्ञान सांख्यशासत्र, 'वत्तनिरोध-रूपी योग आदि धमोड़' भागवतथम के उदय के 
ले ही प्रयल्षित ढ़ चुके थे। सचम की मनमानी खींचातानी करने पर भी यही 
सानता पड़ता है, के ऋग्वेद के बाद ओर भागदत-बर्म के उदय के पहले, उक्त 
सिश निन्न धर्मायों का प्रादुभोव तथा बूद्धि होने के लिये, बीच में कम से कम 
बारह शतक अवश्य बीत गये होंगे । परन्तु बदि माना जाय, कि भागवतथधर्म 
गे श्रीकृष्ण ने अपने ही सम्रय में, श्र्थात्‌ ईघा के लगभग १४०० व पहल, प्रदत्त 
वा होगा, तो उक्त सिन्न भिन्न धर्माओं की वृद्धि के लिये उक्त पश्चिमी पंडिता 
मसतानुसार छुछ भी उचित का ज्ञावकाश नहीं रह जः ता क्येकि, ये पंडित लोग ऋग्वे३्‌ 
हले १५०० तथा २००० वर्ष से अधिक प्राचीन नहीं मानते 






























भायव्तधर्म छा ठदय हो गया ! इसलिये उपबुक्क कथनानुसार 
नतल। कर दे लोग श्रीकृष्ण ओर भागवतघर्म की समकाली- 
, ओर कुछ पश्चिमी पंडित तो यह कद्दने के लिय्रे भा उद्यत 
गबतघमे का उदय बुद्ध के बाद हुआ है गा। परन्तु जन तथा 
7 भागवतथ ने के जो उल्लेख याय्रे जाते हैं, उनसे तो यहीं बात 
दे हि भागवदबर्म बुद्ध प्मार्चीन है। श्रतएवं डाक्टर दूलर ने 
का उदय-काल बोद्ध-काल के आगे हटने के बदले, हमारे 
तिपादन के अनुसार *ऋग्वेदादि अनन्‍्थ/ का काल हा पीछे 
थ्रिप्ती परिडतों ने अ्रटकूलपन्‍्चू अजुमानों सं वादेक अन्धा 
हूं वे अममूलक हें; वदिक--काल को पूव मयादा इसा के 
नहीं ली जा सकती; इत्यादि बातें। को हमने अपने 
दगपन-स्थिति-दृशंक वाक्‍तों के आधार पर सिद्ध कर 
|. शी परिइतों ने भी ग्राह्म माना 
-काल ओ पीछे हटाने से वंदिक घम के सब्र भ्रंगा की दाद 
के द्विप्रे उचित काल्मावकःश मिल जाता है भ्रार भागवत-धर्मोद्य काल का 
संकचित करने का फोई प्रत्रोजन ही वहीं रह जाता । परलोकवासी शंकर बालकृष्ण 
ज्ित ने अपने भारतीय ज्योतिशासख ( मराठी ) के इातेहास मे यह बतलाया 
इ > बाद आह्यण न्नादि अन्यों भें कृत्तिका प्रस्धात चत्तत्रा का गणना 
हू, इसलिय उतका! काल इसा से लगभग २६०० वर्ष पहले निश्चित करना पडता द्द्‌। 


परन्त हमारे देखने में यह अभी तक नहीं आया 5, कि उदगयन ध्थिती से अन्थ। 
टव एक यम कि कलश 2 


क डाक्टर बूडर ने (6६ 42१77 6७7१५ ऐ५ क्‍0॥0०० ४934. ( १ ०।, हरा. 
90. 288--204 ) में हमारे * ओराग्रन ! प्रेव को जे। सम लो बना को दे, उसे देखो । 



















भाग ४-भागवतधम का उदय और गीता । स्श्र्‌ 


के काल का निर्सेय करने की इस रीति का प्रयोग उपनिपदें के विषय में किया गया 
हो । रामतापनी सरीखे भक्तिप्रधान तथा योगतच्व॒ सरीखे योग-प्रघान उपनिपदों 
की भापा और रचना प्राचीन नहीं देख पड़ती--केवल इसी आधार पर कई लोगों ने 
यह अनुमान किया है, कि सभी उपनिपद्‌ ग्राचीनता में बुद्ध की अपेक्षा चार 
पांच से वर्ष से श्रधिक नहीं है। परन्तु छाल निणंय की उपयुक्त रीति से देखा जाय 
तो यह समभ अममूलऊ प्रतीत होगी । यद्द सच ढ्ै, कि ज्योतिष की रीति से 
सब उपनिपदों का काल निश्चित नहीं किया जा सकता तथापि मुख्य मुख्य उपनिषदों 
का काल निश्वित करने के लिये इस रीति का बहुत अच्छा उपयो प किया जा सकता 
है। भाषा की दृष्टि से देखा जाय तो प्रो० मेक्‍्समूलर का यह कथन है, कि मैन्युप- 
निपद्‌ पाणिनि से भी प्राचीन है; क्‍योंकि इस उपनिपद में ऐसी कई शदद-संधियों 
का प्रयोग किया है, जो सिर्फ मेब्रायणीसंहिता में द्वी पाई ज्ञाती हैं ओर 
जिनका प्रचार पाशिन के समय बंद हो गया था ( एर्थात जिन्हें द्धान्दसू कहते ६ )। 
परन्तु मैत्युपनिपद्‌ कुछ सब से पढला श्रथात्‌ ध्रति प्राचीन उपनिषद्‌ नहीं है। 
उसमे न केवल वह्मज्ञान और लांख्य का मेल कर दिया दे, किन्तु कई स्थानों पर 


दांदोग्य, बृद्दारण्यऋ, तत्तिरीय, कठ श्रार ईशाबास्य उपनिपदों के वाक्य तथा 


खोक भी उसमें प्रसाण।र्थ उद्‌श्रत किये गये हैं। हाँ, यह सच है, कि मन्युपनिषद में 
स्पष्ट रूप से उक्त उपनिषदों के नास नहीं दिय्रे गये हैं । परन्तु इन वाक्‍्यों के पहले 
ऐसे पर-वाक्यदर्शकु पद रखे गये हैं, जले “ एवं दाह ” या “ उचक्ते च ”(<रेपा 
कहा है ), इसी लिये इस विपय से कोई क्षंदेह नहीं रह जाता, कि ये वाक्य दूसरे 
अन्धों से लिये गये हैं-- स्वयं मैत्युपनिपत्कार के नहीं हैं; श्रौर अन्य उपनिपदरों के 
देखने से सहज ह्टी मालूम हो जाता है, कि वे वचन कहों से उद्धृत किये गये हैं। श्रत्र 
इस मैन्युनिपनिपद्‌ में का रूपी अथवा संवस्सररूपी ब्रह्म का विवेचद करते समय यह 
वर्णन पाया जाता है, कि “ मधा नक्षत्र के आरम्भ से क्रमशः श्रविद्या श्रर्थात्‌ 
धनिष्टा नक्षत्र के आधे भाग पर पहुँचने तक ( मधायं श्रविष्वाधे ) दक्षिखायन होता 
है; घर सा भ्र्थात्‌ श्राछ्लेपा नक्षत्र से विपरीत ऋम पूर्वक (अर्थात्‌ श्राक्ेपा, पुष्य, 
ब्नादि फ़्म से ) पीछे गिनते हुए धनिद्या नक्षत्र के आश्रे भाग तक उत्तरायण होता 
है” ( मेत्यु. ६. १४ ) इसमें सन्देह नहीं, कि उदपयन स्थिति-दर्शक ये वचन 
तत्कालीन ददगयन स्थिति को ल्च करके ही कहे गये हैं ओर फिर उससे इस 
उपनिषद्‌ का कालनिर्णय भी गणित की रीति से सहज ही किया जा सकता ह। 
परन्तु देख पढ़ता है, कि किसी ने भी उसका इप्त दृष्टि से विचार नहीं किया ह्वै। 
मेत्युपानिषद से वर्णित यद्ट उदगयन स्थिति वेद्ांगज्योतिष में कट्दी गईं उदगयन 
स्थिति के पहले की है। क्योंकि वेदांगज्पोतिष में यह वःत स्पष्टरूप से कह दी गई 
है, कि उदगयन का प्रारम्भ धनिष्ठा नहल के आरम्भ से होता है, थोर मैच्चुपनि- 
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श्श्र गीतारहस्य अथवा कर्मयोग-परिशिष्ट । 


बद में उश्का आरस्म “ धनिष्टार्ध' से किया गया है। इस विषय में मतभेद है, दे 
मेंत्युपनिषद के ' श्रनिष्ठा्ध ! शब्द में जो “ श्रध॑ ! पद है उसका अर्थ ठीक आधा- 
करना चाहिये अथवा “ धनिष्टा ओर शततारका के बीच किसी स्थान पर ”” करना 
चाहिये । परन्तु चाहे जो कट्ठा जाय, इसमें तो कुछ भी सन्देह नहीं, कि वेदांग 
ज्योतिष के पहले की उद्गयन स्थिति का वर्णन मैत्युपनिपद्‌ में किया गया है, और वही 
उस समय की स्थिति होनी चाहिये । श्रतएव यह कहना चाहिये, कि वेदांगज्यो- 
तिष-काल का उदगयन, भन्युपनिषदकालीन उदगयन की अपेक्षा लगभग श्राघे- 
नक्षत्र से पीछे हट आ्राया था । उम्रोतिगेणित से यह सिद्ध होता है, कि वेदांग- 
ज्योतिष# में कही गई उदगयन स्थिति ईंसाई सन्‌ के लगभग १२०० या १४०० वर्ष 
यहले की है; और श्राधे नक्षत्र से उदगयन के पीछे हटने में लगभग ४८० वर्ष लग 
जाते हैं; इसलिये गणित से यह बात निष्पन्न होती है, कि मैन््युपनिषद्‌ ईसा के 
पहले १८८० से १६८० वर्ष के बीच कभी न कभी बना होगा। और कुछ नहीं तो, 
यह उयनिपद्‌ निस्सन्देह वेदांगस्प्रोतिष के पहले का है । अव यह करने की कोई 
आवश्यकता नहीं, कि छांदोग्पादि जिन उपनिषदों के अ्रवतरण मैत््युपनिषद में दिये 
गये हैं, वे उससे भी प्राचीन हैं। सारांश, इन सत्र ग्रन्थों के काल का निर्णय इस 
अ्रकार हो चुका है कि ऋग्वेद सन्‌ ईसवी से लगभग ४२०० वर्ष पहले का है; 
यज्ञ-याग आदि विषयक त्र/ह्मण अन्ध सन्‌ ईसवी से लगभग ३६०० वर्ष पहले के हैं; 
और छांदोग्य आदि ज्ञान-प्रधान उपनिषद सन्‌ इंस्वी के लगभग १६०० वर्ष पुराने 
हैं। श्रव यथार्थ मे वे वातें श्रवशिष्ट नहीं रह जाती, जिनके कारण पश्चिमी पणिडत 
लोग भागवतधम के उद्यऋाल को इस ओर हटा लाने का यटन किया करते हैं; 
और श्रीकृष्ण तथा भागवतधमे को गाय और बच्चड़े की नैसर्गिक जोड़ी के समान, 
शुरू ही कालरज्जु से बॉधने में कोई भय भी नहीं देख पढ़ता; एवं फिर बोद्ध 
अन्थकारों द्वारा वर्णित तथा श्रन्य ऐतिहासिक स्थिति से भी ठीक ठीक मेल्न हो जाता 
है। इसी समय वैदिक-काल की समाप्ति हुई भौर सूत्र तथा म्छति-काल का 
आरस्भ हुआ है। 

उक्त कालगणना से यह बात स्पष्टतया विदित ट्टो जाती है, कि भागवतधर्म 
का उदय ईसा के लगभग १४०० वर्ष पहले, श्र्थात्‌ बुद्ध के ल्गभग सात थ्राठ सौ 
वर्ष पहले हुआ है । यह काल बहुत प्राचीन है; तथापि यह उपर बतला चुके हैं, 
कि ब्राह्मणग्रंस्थों में वर्शित कर्ममार्ग इससे भी अधिक प्राचीन है और उपनिषदों 





# वेदांगज्योतिष का काल-विषयक विवेचन हमारे 0#0॥ ( ओरायन नामरू 
अंग्रेजी प्रेय में तथा प. वा, शंकर बाछक्ृष्ण दीक्षित के “ भारतीय _ज्योतिः्शाश् हि 
इतिद्दास ”” नामक मराठी प्रेय ( ४. < छह४ तथा १२७-१३९% ) में किया गया ६ । 
उसमें इस वात का भी विचार किया गया है, कि उदगयन से वैदिक प्रन्थों का 
कोन सा काल निश्चित किया जा सक्तता है। 


भाग ४-भागवतधमम का उदय ओर गीता। शश्रे 


“तथा सांख्यझास्त्र में वर्णित ज्ञान भी, भागवतधर्म के उदय के पहले ही प्रच- 
-द्वित हो कर स्वेमान्य हो गया था। ऐसी अ्वस्थ/ में यह कल्पना करना सर्वधा 
अनुचित है कि उक्त ज्ञान तथा धर्मोंगों की कुछ परवा न करके श्रीकृष्ण सरराखे 
ज्ञानी और चतुर. पुरुष ने अपना धर्म प्रवृत्त किया होगा, भ्रथवा उनके प्रवृत्त करने 
पर भी यह धर्म तत्कालीन राजर्पियों तथा अह्मर्पियों को मान्य हुश्रा होगा, और 
ल्लोगों में उप्तका प्रसार हुआ | धममं ईसा ने अपने भक्तिप्रधान धर्म का उपदेश 
पहले पहल जिन यहूदी ज्ञोगों को किया था, उनमें उस समय धार्मिक तत्त्व- 
- ज्ञान का प्रसार नहीं हुआ था, इसलिये अपने धर्म का मेल तच्वज्ञान के साथ 
कर देने की उसे कोई अवश्यता नहीं थी । केवल यह बतला देने से इसा का 
धर्मोपदेश-संबंधी काम पूरा हो सकता था, कि पुरानी बाइबल में जिस कर्ममय 
धर्म का वर्णन किया गया दे, हमारा यह भक्तिमागे भी उस्सी को लिये हुए है; 
ओर उसने प्रयत्न भी केवल इतना ही किया है । परन्तु ईसाई धर्म की डन बातों 
- से भागवतधमे के इतिहास की तुलाना करते समय, यह ध्यान में रखना चाहिये, 
कि जिन लोगों में तथा जिस समय भागवतधमे का प्रचार किय। गया, उस समय 
के वे लोग केवल कर्ममार्ग ही से नहीं किन्तु बह्मज्ञान तथा कापिल सांख्यशासत्र से 
भी परिचित हो गये थे; शोर तीनों धर्मों की एकवाक्यता ( मेल ) करना 
भी वे लोग सीख चुके थे। ऐसे ल्लोगों से यह कहना किसी प्रकार उचित नहीं 
हुआ होता, कि “ तुम अपने कर्मकांड, या ओपनिषदिरू और सांख्य ज्ञान को 
छोड़ दो, और केवल श्रद्धापूवंक्े भागवतधर्म को स्वीकार कर लो। ” ब्राह्मण 
आदि वैदिक प्रंथों में वर्शित और उप्त समय सें प्रचलित यज्ञ-याग श्रादि कर्मों का 
फल क्या है क्‍या उपनिपद्ों का या सांख्यशास्त्र का ज्ञान वृथा है? भक्ति प्रौर 
* चित्तनिरोधरूपी योग का मेल कैसे हो सकता है (--हृ॒त्यादि उस समय स्वभावतः 
डपस्थित होनेवाले प्रश्नों का जब तक ठीक ठीक उत्तर न दिया जाता, तब तक 
भआागवतधपम का प्रचार होना भी संभव नहीं था। अतएव न्याय की दृष्टि से अब 
यही कहना पढ़ेगा, कि भागवतधर्म सें श्रांभ ही से इन सब विषयों री चर्चा 
करना शभ्रत्यन्त आवश्यक था; और महाभारतान्तर्गत नारोणीयोपाख्यान के देखने 
से भी यह सिद्धान्त दृढ़ हो जाता है। इस आहूतान में भागवतधर्म के 
* साथ श्योपनिषदिक बह्मज्ञान का ओर सांख्य-प्रतिपादित क्तरा्र-विचार का मेत्ड 
कर दिया गया है; और यह भी कहा है--“ चार वेद और सांख्य या योग, इन 
पॉँचों का उसमे ( भागवतघर्य ) समावेश होता है इसलिये उसे पाश्वरात्रधर्म 
नाम प्राप्त हुआ है?! ( मधा. शां. ३३६. १०७ ); और “ वेदारण्यक सह्दित 
है हि अर्थाद्‌ उपानिष जे को भी ले कर ) ये सब ( शास्त्र ) परस्पर एक दूसरे के अड्ध 
हैं ” ( शां. ३४८. ८२ )। ' पा्वराल ? शब्द की यह निराक्ति व्याकरण को दृष्टि 
से चाहे शुद्ध न हो, तथापि डसस्ले यह बात स्पष्ट विदित हो जाती है, कि सब 
अकार के ज्ञान की एकवाक्यता भागवतधर्म में आरंभ ही से की गई थी । परन्तु, 


२५३ गीतारहस्य अथवा कर्मयोग-परिशिष्ठ । 


भक्ति के साथ अन्य सब धर्मांगों की एकवाक््यता करना ही कुड् भागवतधम कीं: 
प्रधान विशेषता नहीं हृ । बह नहीं कि भक्ति के धर्मतत्र को पहले पहल भाग- 
वतधर्म ही ने प्रद्नत्त कियः हो ऊपर दिये हुए मेत्युपनिषद्‌ ( ७. ७ ) के वाक्‍्यें की 
बात प्रगट है, कि रुद्व की या विष्णु के किसी न किप्ी स्वरूप की भक्ति 
भागवतघम का उदय होने के पहले ही, जारी हो चुक्ली थी; और यह भावना भी 
पढले ही उत्पन्न हो चुकी थी, कि उपास्य कुछ भी हो वह ब्रह्म ही का प्रतीक अ्रथवा 
एक श्रकार का रुप है। यह सच हे कि रुद्र आदि उपास्यों के बदले भागयत 
धरम में वासुदेव उपास्य माना गया है; परन्तु गीता तथा नाराणीपोपाख्यान में भी 
यह कहा है, कि भक्ति चाहे की की जाय, वह एक भगवान्‌ ही के 
प्रति हुआ करती है--रुद्र और भगवात्‌ स्रिज्ञ भिन्न नहीं दे ( गी. ६. २३५ 
मभा. शां. ३४१. २०-३६ )। श्रतएणवं केवल वःसुदेव-भक्ति भागवतधम का 
मुख्य लक्षण नहीं मानी जा सकती। जिस सात्वतजाति में भागवतधम प्रादुभूत 
हुश्रा, उस जाति के लास्यकि श्लादि पुरुष, परम भगवद्ध क भीष्म ओर श्रज्जुन, तथा 
स्वयं श्रीकृष्ण सी बढ़े परछमी एव दूसरें से पराक्रम के कार्य करनेवाले हो 
गये हैं । श्रतएव अन्य भगवद्धक्तों को उचित है कि वे भी इसी आदर्श को श्रपने 
सन्मुख रखें ओर तत्कालीन प्रचलित चातुववेण्य॑ के श्रनुसार युद्ध आदि सब 
वहारिक कर्म करें--ब्स, यही सूल भागवतधर्म का मुख्य विषय था। यह 
बात नहीं, कि भक्ति के तन्‍्ब को स्वीकार करक्के वराग्ययुक्त बाद्दे से संसार 
का त्याग करनेवाले पुरुष उस्त समय बिलकुल ही न होंगे। परन्तु, यह कुछ 
सात्वतों के या श्योद्षप्ण के भागवतथर्म का मुख्य तस्व नहीं है। श्रीकृष्णजो 
के उपदेश का सार यही है, कि भक्ति से परमेश्वर का ज्ञान दवा जाने पर भगवद्धक्त 
को परमेश्वर के समान जगत ऊ$ घारण- तेपण के लिये सदा यत्न करते रहना 
चाहिये । उपनिपस्काल में जनक आदिकों ने ही यह निश्चित कर दिया था, कि 
ब्रह्मत्ानी पुरुष के लिये भी निष्फाम कमे करना कोई अनुचित बात नहीं। परन्तु 
डस समय उसमें भक्ति का समावेश नहीं किया गया था; और इसके सिवा, ज्ञानो- 
त्तर कर्म करना, श्रद्यवा ने करना, हर एक की इच्छा पर अवलंबित था अथांत्‌ वक- 
ल्पिक सममा जाता था ( वेसू. ३. ७ १६ )। वैदिक धर्म के इतिद्वास में भागवत 
धर्म ने जो श्रत्यन्त महत्वपूर्ण ओर स्मातंघम से विभिन्न काय किया; वह यह हैं 
के उस ( भागवतधर्म ) ने कुछ कदम आगे बढ़कर केवल निवृत्ति की श्रपेत्षा 
निष्काम कर्म प्रधान प्रवात्तिमार्ग ( नेप्कम्य ) को श्रश्िक श्रयस्कर ठहराया आर 
केवल ज्ञान ही से नहीं किन्तु भाक्ते से भी कर्म का उचित मेल कर दिया। इस 
धर्म के मूल प्रवर्तक नर जोर नारायण ऋषि भी इसी प्रकार सब्र काम निष्कासम 
जाद्दि से किया करते थे, और महाभारत (उद्यो. ४८. २१, २२ ) में कहा ईेँ कि 
सव लोगों को उनके समान के करना ही उचित हूं । नाराए।य, आहयात मे 
तो भावगतघर्म का वह लक्षण स्पष्ट बतत्बाया है कि “ अद्' सेच्षणश्रेव धर्मोः 








भाग ४-भागवतधर्म का उदयओर गता । श्श्ष 


नारायणात्मझः ”” ( मप्ता. शां. ३४७. ८१ )-श्र्थात्‌ नारायणीय अ्रथत्रा भाग- 
वतधम प्रद्नातिप्रधान या कर्मप्रधान है। नारायणीब या मूल भागवतघम का जी 
नियकास पद्त्ति-तक्त्द हैं उसी का नाम नप्कम्य है, ओर यही मूल भागवत-घम 
व तच्च है । परन्तु, भागवतपुराण से यह बात देख पदती है, के आगे 
यह तर्व मंद होने लगा प.्लौर इस धर्म में वराग्य-प्रधान बासुदेवभक्ति 
प्रे मानी जाने लगी । नारदपंचरात्र में तो भक्ति के साथ ही साथ मन्द्र-्तंत्रों का 











भी समावेश भारदतधम में कर दिया गया है। तथायि, भागवत ही से यह बात 
स्पष्ट दो जाती है, कि ये सब इस घम के सूल स्वरूर न ॥ जहाँ नाराय्ायच 








अथवा सासतथमम के विषय में कुछ कहने का मौका काया है, वहाँ भागवत ( १ 
३. मे श्रौर 3१. ४. ६ में ) में ही यह कहा है, कि धर्म या नारायश ऋषि 
का धर्म ( अधथात्‌ भागवतथम्म ) “ नेष्कर्म्बलक्षण ” है। और आगे यह भी कहा 
है, कि इस नेप्कम्प-धर्म में भक्ति को उचित महत्त्य नहीं दिया गया था, इसलिये 
भक्ति-प्रदार भागवतपुराण कहना पड़ा ( भाग. १. <. १२ ) इससे यह बत 
जिर्विबाद होती है, हि सूल भागवतधघस नेप्कर््य-प्रधान अर्थात निष्कामकर्म 
प्रधान था. किन्तु श्रागे सप्रव के हेरफेर से उसक्ना स्वरूप बदल कर वह भक्ति 
हो गया | गीतारहस्प में ऐसी ऐतिहासिक व!र्तो का विवेच्रल पहले ही हो 
ज्ञान तथा भक्ति से पराक्रम का सरदेव सेल रखनेवाले झूल भागवत- 
झाश्रस,व्यवस्था-रुपी स्मार्त मार्ग में क्या भेद है; केवल संन्यास-प्रधान 
जन भौर दाद धर्म के प्रसार से भागवतधर्म के कर्मयोग की अवनति हो कर उससे 
दूसरा ही न्पृझुप श्र्थीत्‌ चेराग्य-्युक्त भक्तिस्वरूप केसे प्राप्त हुआ; और वबोद धर्म 
का उदास € ने के बाद जो वैदिक संग्रदातर प्रदत्त टुए, उनमें से कुद्द ने तो अंत में 
भेगवद्गीता ही को लंन्यास-प्रधान, कुड ने केवल अक्ति-प्रधान तथा रुछु ने 
विशिष्टा-दैत-प्रधान स्वरूप कैसे दे दिया । 
उपर्युक्त संज्ञित्त विवेचन से यह वात समझ में श्रा जायगी, कि वैदिक धर्म 
सनातन प्रशद से भागवतधर्म का उदय कब हुआ, और पहले उसके प्रवृत्ति- 
नया कृमे-प्रधान रहने पर भा आगे चल कर उस भक्त-प्रधानत स्त्ररूप रव अत 
रामानुजाचार्य के समय विशिष्टद्वैती स्वरूप कैले प्राप्त हो सपा । भागवतचर्म के 
इन भिन्न भिन्न स्वरूप में से सूलारंभ का अर्थ तू ।निष्काम कम प्रधान स्वरूप 
है, वही गतिाघसे का स्वरूप है। शव यहाँ पर संक्षेय से यह वतलाया जाबगा, 
5 उक्त प्रकार की मूल-गीता के काल के विषय में या झनुमान किया जा सकता 
है । श्रीकृष्ण तथा भारतीय युद्ध का काल वद्यपि एक ही है, अर्थात्‌ सन इंसवो के 
पहले क्ृगभग १४०० वर्ष है, तथापि यह नहीं कहा ज्ञा सझृता, कि भागवतथर्स 
# थे दोना प्रधान अंथ--मूजगीता तथा सूलभारत--उसी समय रचे गये होंगे । 
किसी भी धर्म-पंथ का उदय होने पर तुरन्त हई उस धर्म पर ग्रंथ रचे नहीं जाते । 
भारत तथा गीता के विषय में भी यही न्याय पयोघ्त होता है । 
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वर्तमान महा: 


४५६ मीतारइस्य अथवा कर्मयोग-परिशिष्ट । 


भारत के भ्रारंभ में यह कथा है, कि जब भारतीय युद्ध समाप्त हो चुका और जब 
पांडवों का पन्‍्ती ( पौच्र ) जनसेजय सर्प-सत्र कर रहा था, तब वहाँ वैशंपायन ने 
जनमेजय को पहले पहल गाता-सह्ित भारत सुनाया था; और आगे जब सोती 
ने शौनक को सुनाया, तभी से भारत प्रचलित हुआ | यह बात प्रगट है, हि 
सोती श्रादि पोराणिकों के मुख से निकल कर आगे भारत को काव्यमय अंथ का 
स्थायी स्वरूप प्राप्त होने में कुछ समय अवश्य बीत गया होगा। परन्तु इस काल 
का निर्णय करने के लिये कोई साधन उपलब्ध नहीं है । ऐसप्ती अवस्था में यदि यह 
मान लिया जाय, कि भारतीय युद्ध के बाद लगभग पाँच सो वर्ष के भीतर ही 
आधषे महाकाव्यात्मक सूत्र भारत निर्मित हुआ्रा होगा, तो कुछ विशेष साहस की 
बात नहीं होगी । क्योंकि बौद्ध धर्म के ग्रन्थ, शुद्ध की झृत्यु के बाद इससे भी 
जल्दी तैयार हुए हैं। अ्रव आप महाकाव्य में नायक का केवल्ञ पराक्रम वतला देने 
से ही काम नहीं चन्नता; किन्तु उसमें यह भी बतलाना पढ़ता है, कि नायक जो 
कुछ करता है वह उचित है या अनुचित; इतना ही क्यों, संस्कृत के अतिरिक्त 
श्रन्य साहिस्यों में जो उच्त प्रकार के महाकाव्य हैं उनसे भी यही ज्ञात होता है, 
कि नायक के कार्यों के गुण-दोर्षों का विवेचन करना श्रार्ष महाकाब्य का एक 
प्रधान भाग होता है। अरवाचीन दृष्टि से देखा जाय तो कहना पढ़ेगा कि नायकों 


के कार्यो कास प्र्थन केवल नीतिशाखत्र के आधार पर करना चाहिये। किन्तु प्राचीन 
समय में, धर्म तथा नीति में एथकू भेद नहीं माना जाता था, श्रतएवं उक्त सम- 


न के लिये धर्म दृष्टि के सिवा श्रन्य मार्ग नहीं था। फिर यह बतलाने की आव- 
श्यकता नहीं, कि जो नागवतधमे भारत के नायकों को ग्राह्म हुश्ना था, भ्रथवा 
जो उन्हीं के द्वारा प्रवृत्त क्रिया गया था, उसी भागवतधम के श्राधार पर डनके 
कार्यों का समर्थन करना भी आवश्यक था । इसके सिवा दूधरा कारण यह भी है, 
कि भागवतधर्म के श्रतिरिक्त तत्काल्ञीन प्रचल्षित अ्रन्य वैदिकधमंपन्‍थ न्यूनाधिऊ 
रीति से श्रथवा सर्वथा निवृत्ति-प्रधान थे, इसलिये उनमें वार्शत धमंतत्त्वों के 
आधार पर भारत के नायकों की वीरता का पूर्णतया समर्थन करना संभव नहीं था । 
श्रतपुव कर्मयोग-प्रधान नागवतधर्म का निरूपण महाकाव्यात्मक मूज भारत ही मे 
करना श्रावश्यक था । यही मूल गीता है; और यदि भागवतधमे के मूलस्वरूप 
का उपपत्तिसद्दित प्रातिपादन करनेवाला सब से पहला ग्रंथ यह न भी हो, तो भी 
यह स्थूल अनुमान किया जा सकता है कि यह शआ्रादि-प्रन्थें में से एक अवश्य ह्दे 
और इसका काल ईसा के लगभग ६०० वर्ष पहले है । इस प्रकार गीता यदि 
भागवतधम प्रधान पहला ग्रंथ न हो, तो भी वह मुख्य प्रंथों में से एक अवश्य 
है; इसलिये इस बात का दिग्दुशन काना आवश्यक था, कि उसमें प्रतिपादित 
'निष्कास कर्मयोग तत्क.लीन प्रचलित भ्रन्य धर्म पंथों से--अर्थात्‌ कर्मकांड से, ओऔप- 
निषदिक ज्ञान से, सांख्य से, चित्तननिरोधरूपी योग से तथा भक्ति से भी--अ्रवि- 
रुद्ध है। इतना ही नहीं, किन्तु यही इस ग्रंथ का मुख्य प्रयोजन भी क॒द्दा,जा सकता 


भाग ४-भागवतधर्म का उदय और गीता । अर 


है। वेदान्त भौर मीमांसा शास्र पीछे से बने हैं, इसलिये उनका प्रातिपादन मूल 
गीता में नहीं आ सकता; और यही कारण है कि कुछ लोग यह शह्ढा करते हैं।कि. 
वेदान्त विषय गीता मे पीछे मिला दिया गया है। परन्तु नियमबद्ध वेदान्त और 
मौमांसा शास्त्र पीछे भले ही बने हों; डिन्‍्तु इसमें कोई सन्देह नहीं कि इन 
शास्त्रों! के प्रतिषाद्य विषय बहुत प्राचीन हैं--आर इस बात का उल्लेख हम ऊपर. 
कर ही आये हैं। अतएव मूल गीता में इन विषयों का प्रवेश होना कालदृष्टि से 
किसी प्रकार विपरीत नहीं कद्दा जा सकृता । तथापि हम यह भी नहीं 
कहते, कि जब मूल भारत का महाभारत बनाया गया होगा तब, मूलगीता 
में कुछ भी परिवर्तन नहीं हुआ्ला होगा। किसी भी धर्म-पन्थ को लीजिये, 
उध्तके इतिद्ास से तो यही बात प्रगट होती है, कि उसमें समय समय पर मत- 
भेद्‌ होकर अनेक उपपन्थ निर्माण हो जाया करते हैं। यही बात भागवतधम के 
विषय में कही जा सकती है । नारायणीयोपाख्यान ( सभा. शां. ३४८. १७ ) में 
यह बात स्पष्ट रूप से कह दी गईं है, कि भागवतधम को कुछ लोग तो चतुब्यूह-- 
श्र्थात्‌ वासुरेव, संरूषेण, प्रयुम्न अनिरुद्ध, इस प्रकार चार ब्यूदं का--मानते 
हैं; भार कुछ लोग भ्रिव्यूह, द्विव्यूह, या एकब्यूह ही मानते हैं। श्राग चलन कर 
ऐसे ही और भी अनेक मतभेद उपस्थित हुए होंगे। इसी प्रकार श्रो+निषदिक 
सांख्यज्ञान की भी वृद्धि हो रद्दी थी । श्रतएव इस्त बात की सावधानी रखना 
अ्रस्वाभाविक या मूल गीता के हेतु के विरुद्ध भी नहीं था, कि मूल गीता में जो 
कुछ विभिन्नता हो, वह दूर हो जावे और बढ़ते हुए पिंड-अद्यांड-ज्ञान से भागवत- 
धर्म का पूर्णतया मेल हो जावे । हमने पहले “गीता शोर बहासूत्र ” 
शीपक लेख में यह बतला दिया है, कि इसी कारण से वर्तमान गीता में बहासूत्रों 
का डल्लेख पाया जाता है। इसके सिवा उक्त प्रकार के धन्य परिवर्तन भी मूल 
गीता में हो गये होंगे । परन्तु मूल गाता ग्रन्थ में ऐसे परिवर्तनों का होना भी 
सम्भव नहीं था। वरतैमान समय में गीता की जो प्रामाणिक्ता है, उप्से प्रतीत 
नहीं होता कि वह उसे वर्तमान महाभारत के बाद मिली होगी। ऊपर कह अआाये 
दें, के बह्यपृत्रों में “स्मृति” शब्द से गीता को प्रमाण माना हैं। मूल भारत 
का महाभारत होते समय यदि सूल्न गीता में भी बहुत से परिवर्तन हो गये होते. 
तो इस प्रामाशिकता में निस्संदेह कुछ बाधा आ गई होती। परन्तु बैसा नहीं 
हुश्ला--आर, गीता ग्रन्थ की श्रामाणिकता कहों अधिक बढ़ गई है । अतएवं यही 
अजुमान करना पढ़ता है, कि मूल गीता में जो कुछ परिवतेन हुए होगे, वे कोई 
मह्तत्त् के न थे, किन्तु वे ऐसे थे जिनसे मूल ग्रन्थ के अर्थ की पुष्टि हो गई है। 
मिन्ना भिन्न पुराणों से वतमान भगवद्गीता के नमने की जो अनेक गीताएँ कही 
गई हैं उनसे यह बात स्पष्ट विदित हो जाती है, कि उक्त प्रकार से मल गीता को 
जो स्वरूप एक बार प्राप्त हो गया था वही झ्नब तक बना हुआ है--उसके 
बाद उससम्न कुछ भी परिवतेंन नहीं हुआ। क्योंकि, इन सब पुराणों में से 


श्श्द शीतारहस्य अथवा कर्मयोग-परिशिष्ट । 


अत्यन्त प्राचीन पुराणों के कुछ शतक पहले ही यदि वर्तमझा 
तथा प्रमाणाभूत (ओर इसी लिये परिवर्तित न होने योग्य ) न हो गई 
ड्ोती तो उसी नमूने की श्रन्य गीताओ्ों की रचना की कल्पदा होना भी 
सम्भव नहीं था। इसी प्रकार, गाता के भिन्न भिन्न सांप्रदायिझ टीछाकारों ने 
एक ही गीता के शब्दों की खींचातानी करके, यह दिखलाते छा जो प्रयस्त 
ड्या है, कि गीता का अधे हमोरे ह्दी्‌ सम्प्रदाय के अनुकूल है, उलकी भी 
कोई आवश्यकता उत्पन्न नहीं होती । वर्तमान गीता के कुछ सिद्धाल्तों छो पररुपर- 
विरोधी देख कुछ लोग यह शह्ढ करते हैं, कि वतंमान महाभार में 
भी आगे समय-समय पर कुछ परिवतंन हुआ्ना होगा । परन्तु हम पहले 
.हैं, कि वास्तव में यह विरोध नहीं है, किन्तु यह भ्रम है जो धर्म-्प्रा 
बाली पूवोपर वैदिक पद्धतियों के स्वरूप को ठीक तौर पर न समझ 
. सारांश, ऊपर किये गये विवेचन से यह बात समझ में श्रा जायगी 
प्राचीन वैदिक ध्मोगें की एकवाक्यता करके प्रद्नत्ति मागे का दि. 
थन करनेवाले भागवतधर्म का उदय हो चुकने पर लगभग पाँच ला 
६ अरथात्‌ ईसा के लगभग ६०० वर्ष पहले ) मूल भारत ओर झूल 
अन्‍्ध निर्मित हुए, जिनमें उस मूल भागवत-धर्म का ही प्रतिपादद व 
और, भारत का मद्दाभारत होते समय यद्यपि इस मूल गीता में तदः 
सुधार हिये गये हों, तथापि डसके श्रसली रूप में उस समय भी कुछ एरिदरतन 
हुश्ा; एवं वर्तमान महाभारत में जब गीता जोड़ी गईं तब, और उसके बाद 
डसमें कोई नया परिवतेन नहीं हुआ--शऔर होना भी श्रसम्भव था । झुल गीता 
तथा मूल भारत के स्वरूप एवं काल का यह निर्णय स्वभावतः स्थूरू इृष्टि से एवं 
अन्दाज किया गया है। क्योंकि, इस समय उल्कके लिये कोई विशेए सादन डपलब्ब 
नहीं है। परन्तु वततेमान महाभारत तथा वर्तमान गीता की यह बात नहीं; क्योंडि 
इनके काल का निर्णय्र करने के दिये बहुतेरे साधन हैं। श्रतएद इनको चर्चा 
स्व॒तन्त्र रीति से अगले भाग में की गई है। यहाँ पर पाठक को स्मरण रखना 
चाहिये, कि ये दोनें--श्रथात्‌ वतेमान गीता और वर्तमान मह!भारद--चही ग्न्य 
हैं, जिनके मूल स्वरूप में काल्ान्तर से परिवर्तत होता रहा, श्रौर जे! इस समय 
शीता तथा मद्दाभारत के रूप में उपलब्ध हैं; ये डस समय के पहले के यू अन्ध 
नहीं है । 
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इस बात का विवेचन दो चुका, कि भगवद्गीता भागदतथर्म पर प्रधान ग्रंथ है हे 
-ओऔर यह भागवतधम ईसाई सन्‌ के लगभग ३४०० वर्ष पहले प्राहुकंठ दआ; एवं 
-स्थूल मान से यह भी निश्चित किया गया, के उसके कुछ शतकों के बाद मूल 
- शीता वनी होगी और, यह भी बतज्ञाया गया, कि मूल भागवतघर्म के निष्काम- 


भाग २-वर्तमान गीता का काल। श्र 


अधान होने पर भी झागे उसका भक्ति-प्रधान स्वरूप हो कर अ्रंत में विशिष्टाद्वत का 
भी उसमें समावेश हो गया । मूल गीता तथा मूल भागवतघरम के विषय में इस- 
से अधिक हाल, निदान वर्तमान समय में तो मालूम नहीं हैं; और यही दशा 
पचास वर्ष पहले वर्तमान गीता तथा महाभारत ढी भी थी। परन्तु डाक्टर भांडार 
कर, परलोकवासी काशीनाधवंत तैलंग, परलोकृवासी शंकर बालक्ृप्ण दीक्षित, 
तथा राववहादुर चिंदामणिराव बेच प्रभृति विद्ञानों के उद्योग से वर्तमान गीता 
एवं वर्तमान मद्दाभारत का काल निश्चित करने के लिये ययेष्ट साधन उपलब्ध हो 
गये हैं; और, श्रभी हाल ही में स्वर्गवासी व्यम्बक गुरुनाथ काऊे ने दो-एक प्रमाण 
और भी बतलाये हैं । इन सब को एकत्रित कर, तथा हमारे मत से जिनमें ज्ञिन 
बातों का मिलना ठीक जचा, उनको भी मिला कर, परिशिष्ट का यह भाग संक्षेप 
भ लिखा गया है। हस परिशिष्ट प्रकरण के आरम्भ ही में हमने यह बात प्रमाण- 
सद्दित दिखला दी है, कि वर्तरान महाभारत तथा बतंप्रान गीता, दोनों अंध एक 
दी व्यक्ति द्वारा रचे गये हैं । यदि इन दोनों अंथों को एक हीं व्यक्तिद्वारा 
रचे गये श्रथात्‌ एककालीन मान लें, तो महाभारत के काल से गीता का काल 
भी सहज ही निश्चित द्वो जाता है । अ्रतएव्र इस भाग से पहले वे प्रमाण 
दिये गये हैं, जो वर्तमान सहाभारत का काल निश्चित करने भें भ्रत्यंत प्रधान 
माने जाते हैं, ओर उनके बाद स्वतंत्र रीति से वे प्रमाण दिये गये हैं जो वर्तमान 
गीता का काल निश्चित करने में उपयोगी हैं । ऐसा करने का उद्ेश यह है, (कि 
महाभारत का काल्निर्णय करने के जो प्रमाण हैं वे यदि किसी को संदिग्ध प्रतीत 
हैं। तो भी उनके कारण गीता के काल का निर्णय करने भें कोई बाधा न होने पाये । 
महाभारत-काल-निरेय--महाभारत-य्रन्थ बहुत बड़ा है और उसी में यह 
लिखा है कि यह ल्क्तःछोकात्मक है। परन्तु रावबहादुर बेद्य नें, महाभारत के अपने 
टीक्षात्मक श्रेग्रेजी। ग्रन्थ के पहले परिशिष्ट में यह बतलाया है,# कि जो महाभारत 
अन्ध इस समय उपलब्ध है, उसमें लाख शछोको की संख्या में कुछ न्यूना घिकता 
हो गइई है, और यदि उनमें हरिवंश के छोक मिला दिये जावें तो भी योगफल्ल एक 
“लाख नहीं होता । तथापि यह माना जा सकता है कि भारत का महाभारत-होने 
पर जो बृद्ष्त्‌ अन्थ तैयार हुआ, वह प्रायः वर्तमान अन्थ ही सा होया। ऊपर दतला 
जुके हैं, कि इस महाभारत में यास्क के निरुक्त तथा मनुसंद्विता का उद्चेख और 
भगवन्जीता में तो बह्मसूत्रें छा भी उल्लेख पाया जाता है। श्रब इसके अतिरिक्त 
महाभारत के काल का निर्ण॑य करने के लिये जो प्रमाण पाये जाते द्ं, वे ये है हे 
(१ ) भठारह प्ों का यह गन्ध तथा हरिवंश, ये दोनों संवद्‌ २३५ और ६ न 
“के दर्मियान जावा और बाज्ञो द्वीपों में थे, तथा वहाँ की प्रादीन * कवि ? नामक 





+$ 27% अदिद दबाव ८ क्ोवितंंता ०. 65. रा. ब. वैद्य के महाभारत के 
“जिस टौक़ात्मक प्रंय का हमने कहीं कई। उल्लेख किया है, वह यही पुस्तक है । 


२६० गीतारदस्य अथवा कर्मयोग-परिशिष्ट। 


आधषा में उनका अनुवाद हुश्रा ड्ं; इस अनुवाद के ये श्राठ पवे--आदि, विराट,. 
उद्योग, भीष्म, भ्राश्रमवासी, मुसल्ल, प्रस्थानिक और स्वगरोहण--वाली द्वीप में” 
इस समय उपलब्ध हैं और उनमें से कुछ प्रकाशित भी हो| चुडे हैं। यद्यपि अनुवाद 

कवि भाषा में किया गया है, तथापि उसमें स्थान स्थान पर महाभारत के मूल 

संस्कृत 'छोक द्वी रख गये हैं । उनमें से उद्योगपर्व के छोकों की जांच हमने की 
है। वे सब शहोक वर्तमान महाभारत की, कलकत)े में प्रकाशित, पोथी के उद्योगपर्व 

के अ्रध्यायों में--ब्रीच बीच मे ऋमशः--मिल्तें हैं । इसप्ले सिद्ध होता है कि लक्त- 

क्ोकात्मक सद्दाभारत संवत्‌ ४३१ के पहले लगभग दो सौ वर्ष तक हिन्दुस्थान में 

प्रमाण भूत माना जाता था। क्योंकि. यदि वह यहाँ प्रमाणभूत न हुश्रा होता तो 

आावा तथा बाली द्वीप में डसे न ले गये होते । तिव्बत की भाषा में भी महाभारत 

का अ्रजुवाद हो चुका है, परन्तु यह उसके बाद का है ?”*। 

(२ ) युप्त राजाशों के समय का पुक॒ शिलालेख हाज्ञ में उपलब्ध हुश्रा है 
कि जो चेदि संवत्‌ १६७ अ्रथःत्‌ विक्रमी संवत्‌ ४०२ मे लिखा गया था । उसमें इस * 
बात का स्पष्ट रीति से निर्देश किगा गया है, कि उस समय महाभारत-अन्थ एक 
लाख शहोकों का था भ्रौर इससे यद्ट प्रगट हो जाता है, के विक्रमी संवत्‌ ९०२ के 
लगभग दो सो वर्ष पहले उप्रका श्रस्तित्व अवश्य होगा !। 

(३ ) श्राजकल भास कवि के जो नाटक-मअन्‍्थ प्रकाशित हुए हैं, उनमें से 
ख्रधिकांश सहाभारत के श्राख्यानों के आधार पर रचे गये हैं। इससे प्रगट है, कि 
उस समय महाभारत उपलब्ध था और वह प्रमाण भी माना जाता था। भास 
कविकृत बालचरित नाटक में श्रीकृष्णजी की शिश्ु-अवब्धा की बातों का तथा गोपियों 
का उल्लेख पाया जाता हैं। श्रतएव यह कहना पड़ता है, कि हरिवंश भी उस 
समय श्रस्तित्व में होगा । यह बात निविवाद सिद्ध है, कि भास कवि कालिदास 
से पुराना है। भास कविकृत नाटकों के संपादक पणिडत गणपति शास्त्री क, स्वम्न- 
वासवदत्ता नामक नाटक की प्रस्तावना में लिखा है, कि भास चाणक्य से भी प्राचीन 
है; क्योंकि भास कवि के नाटक का एक शोक चाणक्य के श्रथंशास्तर में पाया 
ज्ञाता है, भर उप्तमें यद् बतलाया है कि वह किसी दूसरे का है। परन्तु यह काल 
यद्यपि कुछ सदिग्ध माना जाय, तथापि इमारे मत से यद्द वात निर्विवाद है, कि, 
भास कवि का समय सन्‌ इसवी के दूसरे तथा तीसरे शतक के और भी इस भोर 
का नहीं माना जा सकता । 

# ज्ाबा द्वीप के मद्दाभारत का ब्योरा 7॥6 2॥/062४४ /ट्श८०, [एड 
7974 9७. 32-38 में दिया गया दे; और तिब्बती भाषा में अचुवादित महाभारत 
का उल्लेख रि०७यां।73 2.7४ ० //० 27४44॥० 9-249 ॥0(6 में किया है । 

+ यह शिलालेख 27367 फटा _]7व८६7४४४ नामक पुस्तक के तृतीय- 
खंड के ६० १३४ में पूणेतया दिया हुआ दे और स्वर्गवासी शंकर बालक्ृष्ण दीक्षित 
नें उसका उल्लेख अपने भारतीय ज्योतिःशात्न ( प० १०८ ) में किया है । 
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(७) बोद्ध ग्रन्थों के द्वारा यह निश्चित किया गया है, कि शालिवाइन शक 
के आरम्भ में अश्वघोष नामक एक बोद्ध कवि हो गया है, जिसने बुद्धर्चारेत्र ओर 
सौंद्रानंद नामक दो बोद्धधर्मीय संस्कृत महाकाव्य लिखे थे। श्रब ये ग्रंथ छाप कर 
प्रकाशित किये गये हैं । इन दोनों में भी भारतीय कथाश्रों का उल्लेख दे । इनके 
सिवा, वज्नसूचिकोपनिषद्‌ पर अ्रश्वघोष का व्याख्यान रूपी एक औरर ग्रन्थ है; श्रथवा 
यह कहना चाहिये कि यह वच्रसूचि डपनिषद्‌ उसी का रचा हुश्रा है। इस ग्रन्थ 
को प्रोफेसर वेबर ने सन्‌ ६८६० में प्रकाशित किया है । इसमें हरिवंश के 
श्राद्धू-माहात्म्य में से “ सप्तव्याधा दशाणेंबु०” (हरि. २७. २० और २१ ) हत्यादि 
शोक, तथा स्वयं मद्दाभारत के भी कुछ श्रन्य छछोक ( उदाहरणार्थ मभा. शां. 
२६१. १७, पाये जाते हैं । इसे प्रगट होता है कि शक्र संवत से पहले हरिवंश को 
मिला कर वर्तमान लक्ष छोकास्मक महाभारत प्रचलित था । 


(२) भाश्वलायन गृझसूत्रों (३. ४.४) में भारत तथा मद्दाम्तारत का प्रथक्‌ 
पृथक्‌ उल्लेख किया गया है और बोद्धायन धर्मसूत्र में एक स्थान (२. २.२६) पर 
मद्दाभारत में वर्णित ययाति-उपाख्यान का एक छछोक प्रिलता है ( मभा. श्रा. ७८. 
3० ) । बूज्ञर साहब का कथन है, कि केवल एक ही श्होक के ब्राधार पर यह बजु- 
मान दढ़ नहीं हो सकता, कि महाभारत बौद्धायन हे पहले था *। परन्तु यह शझ्ा 
ठीक नहीं; क्योंकि बौद्धायन के गृझासूत्र में विष्णुसहस्तताम का स्पष्ट उल्लेख है (वो. 
गृ. शे. १.२२.८ ), श्रौर श्रागे चक् कर हसी सूत्र ( २.२२.६ ) में गीता का “पत्र 
पुष्पं फक्लं तोयं०” 'ोक (गीता. ६.२६. ) भी मिलता है। बौद्धाय नसूत्र में पाये जाने- 
वाले इन उद्लेखों को पहले पहल परलोकवासी व्यंबक गुरुनाथ काछे ने प्रकाशित 
किया था |। इन सब उद्लेखों से यही कहना पढ़ता है कि बूज्वर साहब की शंका 
निमूल है, ओर आश्वलायन तथा बोद्धायन दोनों ही महाभारत से परिचित थे। बूलर 
ही ने अन्य प्रमाणों से निश्चित किया है, कि बोद्धायन सन्‌ ईसवी के लगभग 
४०० वर्ष पहले हुआ होगा। 


(६) स्वयं महाभारत में जहाँ विष्णु के श्रवतारों का वणैन किया गया है, 
वहाँ बुद्ध का नाम तक नहीं है; ओर नारायणीयोपाख्यान ( सभा, शां. ३३६० 
३०० ) में जहाँ, दूस अबतारों के नाम दिये गये हैं वह हंस को प्रथम अवतार कट्द 
कर तथा कृष्ण के बाद ही एकदम कल्कि को ल्ा कर पूरे दस गिना दिये हैं । पन्‍्रतु 
चनपतव में कलियुग की भविष्यत्‌ स्थिति का वणैन करते समय कट्टा है, कि “ एडूक- 
पचिट्डा एथिवी न देहगृहभूषिता ” ( सभा. वन. ३६०. ६८ )--भ्रथांत पृथ्वी 


5४४० ४४०८१ 80०७ ० ७० 80० ०, फ़ा जज] 3९७ 58८९१ 80055 ०६ ६86 डि4३ 9७7०5, १०, जाए [०५ एन डी 
+ परलोकवासी ज्यंबक गुरुनाय काछे का पूरा छेख 7५० एक कबएदरंत? काने 
(दा पापांक 5404०)०, ४०) एयर ]१०७ 6, 7 99. 528. 532 में प्रकाशित हुभा 
डै। इसमें छेखक का नाम प्रोफेसर काछे छिखा है पर बह अशुद है। 
गी, ९. ३६ 





7. >स 


रैदद३ गीतारहसरुय अथवा कर्मयोग-परिशिष्ट । 


पर देवालयों के बदले एड्क होंगे। छुद्धके बात तथा दाँत प्रभ्ट्ति किसी स्मारक वस्तु 
को जम्री ले गाढ़ कर उस पर जो खंभ, मीनार या इमारत वन!ई जाती थी, उसे 
हक ये ओह श्राजकल उसे ८ डागोबा ” कहते हैं। डागोबा शब्द संस्कृत 
| हर हर ९ पाली ढागदइ ) का अपलश है, आर “ ३३४३ शब्द का अर्थ 

रकक्‍्खी हुईं स्मारक वस्तु ! है। सीलोन तथा ब्रह्मदेश में ये डागोबा कह 
स्थानों पर पाये जाते हैं । इधले प्रतीत द्वोता है, कि बुद्ध के वाद--परन्तु अ्रवतारों 
में उलझी गणना द्वोने के पहले हो--महाभारत रचा गया दोगा। महाभारत में 
« बुद्ध ! तथा ' प्रातिवुद्ध ” शब्द अनेक बार मिलते हैं ( शां. १६४. €८; ३०७. ४७. 
३४०३-१२ )। परन्तु वहाँ केवल ज्ञानी, जाननेवाला श्रथवा स्थितप्रज्ञ पुरुष, इतना 
ही श्र उन शब्दों से अ्रभिप्रेद्ठ है। प्रतीत नहीं द्वोता, कि ये शब्द बोद्धधर्म से लिये 
गये हों; किन्तु यह मानने के लिये दृढ़ कारण भी है, कि बोद्धों ही ने ये शब्द वेदिक 
धर्म से लिये होंगे । 

(७ ) काल निर्णय की दृष्टि से यह बात अत्यन्त महत्व-पूर्ण है कि महाभारत 
में नक्षत्र-गणना अ्रश्विनी आदि से नहीं है, किन्तु वह कृतिका आदि ले है ( मभा- 
अनु. ६४ और ८६) और मेप-दपभ आ्रादि राशियों का कहीं भी उल्लेख नहीं ह्वै। 
क्योंकि इस बात से यह अनुमान सहज ही किया जा सकता है, हि यूनानियों के 
सहवास से हिन्दुस्थान में मेप-द्ृपभ आदि राशियों के आने के पहले श्रर्थात्‌ सिक- 
न्दर के पहले ही, महाभारत-अन्थ रचा गया द्वोगा । परन्तु इससे भी अधिक 
महस्व की बात श्रवण आदि नक्षत्र-गगणना के विषय की है । अनुगीता ( मभा. 
अश्व, ४७४. और आदि- ७१. ३४. ) में कहा है, कि विश्वामित्र ने श्रवण आदि की 
नक्षत्र गणना आ्रारम्भ की; और टीकाकार ने उसका यह श्रथ किया है, कि उस समय 
श्रवण नक्षत्र से उत्तरायण का आरम्भ होता था--इसके सिवा उसका कोई दूसरा 
ठीक ठीक भ्र्थ भी नहीं हो सकता । वेदांगज्पोतिष के समय उत्तरायण का भारस्भ 
निष्ठा नक्षत्र से हुआ करता था। धनिष्टा में द॒गयन होने का काल-ज्योतिर्गर्णित की 
रीति से शक्र के पहले लगभग ३१०० वर्ष आता है; धौर ज्योतिर्गणित की रीति 
से उदगयन को एक नक्षत्र पीछे हटने के लिये लगभग हजार वर्ष क्ञग जाते हैं। 
इस द्विसाव से श्रव॒ण के आरम्भ में उद्गयन होने का काल शक के पहले लगभग 
2६०० वर्ष झ्ाता है | सारांश, गणित के द्वारा यह बतलया जा सकता है, हि शक 
के पहले ५०० वर्ष के लगभग वर्तमान मद्दाभारत बना होता। परलो कवासी शझर 
बालकृष्ण दीक्षित ने अपने भारतीय ज्योतिःशास्त्र में यहीं अनुमन किया है ( भा- 
ज्यों, पु. ०-६०, १३३ और ३४७ देखो ) । इस प्रमाण की विशेषता यह है कि 
इसके कारण वतेमान मद्दाभारत का काल्न शक के पहले १०० वर्ष से अधिक पीछे 
इटाया ड्टी नही जा सकता । 

(5 ) रावबद्वादुर वैद्य ने मद्ाभारत पर जो टीकास्मकझ प्रंथ अंग्रेजी में ल्लिखा 
है, उसमे यह बतलाया है, के उंद्रगुप्त के दरबार में ( सन्‌ इंसावी से लगभाा ३२० 


भाग १-चर्तमान गीता का काल। श्द्३े 


चर्ष पहले ) रहनेदाले मेगस्थनीजु नामक ग्रीक वदीरू को महाभारत की कथाएँ: 
मालुम थीं। मेगस्थनी जू का पूरा ग्रंथ हूस समय उपलब्ध नहीं है, परन्तु लड़ 
अवतरण कई मं्थों में पाये जाते हैं। वे सब, एकत्रित करझे, पहले जमेन भाषा में 
प्रकाशित किये गये और मेक-क्रिंडल ने उनका श्रेग्रज़ो अनुवाद किया है । इस 
इुखक ( ए७ २००-२०१ ) में कहा है, कि उसमें वर्शत हेरेकरीज ही श्रोकृप्ण दे 
और मेगस्थनीजू के समय शोरपेनीय लोग, जो मथुरा के निवासी थे, उसी की पूजा 
किया करते थे । उसमें यह भी लिखा है, झ्ि हेरेब्लीज अपने खूलपुरुष डायोनिलल 
से पंदहवें! था । इसी प्रकार महाभारत ( अ्रनु. १४७७. २४-३३ ) में भी कहा है 
कि श्रीकृष्ण दृत्तप्रजापति से पंद्रहव पुरुष हैं । और, मेगस्थनीज ने कर्णप्रावरण, 
णुकपाद, ललाटाए आदि अद्लुत क्ञोगों का (एष्ट ७४ ), तथा सोने के ऊपर 
निकलनेवाली चरीटियाँ (पिपीलिझाओं ) का ( ए. ६४), लो वर्णन किया है वह नह 
महाभारत (सभा. १ शऔर २२ ) ही में पाया जाता है। इन वारतों से ओर अन्य 
दातों से प्रगट हो जाता है, कि मेगस्थनीजु के समय केवल महाभारत ग्न्ध ही 
नहीं प्रचलित था, किन्तु श्रीकृष्ण-चरित्र तथा श्रीकृष्ण पूजा का भी प्रचार हो गया धा ॥ 
यदि इस बात पर ध्यान दिवा जाय, कि उपयुक्त प्रसाण परस्पर-सक्षेप अर्थात्‌ 
एक दूसरे पर अवलम्धित नहीं है, किन्तु वे स्वतंत्र हैं, तो यह बात निस्सन्देद 
प्रतीत होगी, कि वर्तमान महाभारत शक्ष के लगभग पांच सो वर्ष पदले अस्तित्व 
में जरूर था। इसके बाद कदाचित किसी ने उसमें कुछ नये छाक मिला दिये होंगे 
अथदा उसमें से कुछ निकाल भी डाले द्वोंगे । परन्तु इस समय कुछ विशिष्ट छोड 
के विषय में कोई प्रश्न नहीं है--प्रश्ष वो समूचे अंध के ही विषय में हैं; और यह 
बात सिद्ध है, कि यह समस्त अंथ शकझ-काल के कम से कम पांच शतक पहले 
ही रचा गया है। इस प्रकरण के भारस्भ ही में हमने यह सिद्ध कर दिया है, कि 
$ 36९ ज छगाव०१३ दशा गव्वोंक जे(2एकर2९॥2७ ददे..4ल्‍4ंदा 
77- 200:205 भ्लेगस्थानीज का यह कथन एक वतेमान खोज के कारण विचित्रतायूर्वक 
द्ढ़ द्वो गया है । बंबई सरकार के 27०4९००४ा८यी [90बवप्राला की १९१४ 
इंसवी की ??7०27९७७ ह९/००:४ हाल में प्रकाशित हुई है। उसमें एक शिलालेख है, 
जो ग्वाडियर रियासत के भेलसा शहर के पास वेसनगर गांव में खांदवाबा नामक एक 
गरुटध्वज, स्तंभ पर मिला है । इस छेख में यह कहा दै छि हेलिओडोरस तामझू एक 
हद बने हुए यवन अथोत्‌ ग्रीक ने इस स्तंभ के सामने वासुदेव का मान्दर बनवाय ३ 
ओर यह यवन वहीं के भगभद्र नामक राजा के दरवार में तक्षशिला के एँटिआल्किड्स 
चामक श्राक राजा के एछची की देसियत से रहता था। एटिआल्किड्स के सिका से अब 
यह सिद्ध किया गया है, कि यह ईसा के पहले १४० वें वर्ष में राज्य करता था। इससे 
यह बात पूर्णतया सिद्ध दो जाती है, कि उस समय वासुदेवभाक्ति प्रचलित थीं; केदछ 
इतन। ही नही कितु यवन लोग भी वासुदेव के मन्दिर बनवाने डगे ये ! यह पहले हो बतल्क- 
जुके हैं, के मेगस्थनोज हो दो नहीं किन्तु पाणिनि को भौ वासुदेव भक्ति मादूम यो #- 





श्दड शीतारहस्य अयवा कमयोग-परिशिष्ट । 


गीता समस्त महाभारत अंथ का ह्वी एक भाग है-वह कुछ उसमें पीछे नहीं मिलाई- 
गई है । अतएव गीदा का भी काल वही मानना पड़ता है, जो कि सहाभारत का है। 
सम्भव है, कि मूल गीता इसके पहले की हो क्योंकि जसा इसी प्रकरण के चोथेः 
भाग में बतलाया गया है, उसकी परंपरा बहुत प्राचीन समय तक हटानी पड़ती 
है। परंतु, चाहे जो कुछ ऋदह्ा जाय यह निविवाद सिद्ध है कि उसका काल महा- 
भारत के बाद का नहीं माना जा सकता। यह नहीं, कि यह बात उपयुक्त प्रमाण 
ही से सिद्ध होती है; किंतु इसके विषय में स्वतंत्र प्रमाण भी देख पढ़ते हैं। अरब 
आगे उन स्वतंत्र प्रमाणों का ही वर्णन किया जाता है । 

गीता-काल का निरुयः-ऊपर जो प्रमाण बतलाये गये हैं, उनमें गीता 
का स्पष्ट श्रथात्‌ नामतः निर्देश नहीं किया गया है । वहाँ गीता के काज्न का निर्णय 
महाभारत-काल से किया गया है। अ्रव यहाँ क्रमशः वे प्रमाण दिये जाते हैं जिनमें: 
गीता का स्पष्ट रूप से उल्लेख है । परन्तु पहले रह बतल्ला देना चाहिये कि परलोक- 
बाप्ती तैलंग ने गीता को आपल्तंब के पहल्ले की अर्थात्‌ ईसा से कम से कम तीन 
सौ वर्ष से श्रधिक प्राचीन कहा है, और डाक्टर भांडारकर ने अपने “ वैष्णव, 
शेव आदि पंथ ”” नामक श्रेग्रेजी ग्रंथ में प्रायः इसी काल को स्वीकार किया द्दे। 
प्रोफेसर गार्वे * के मताजुसार तेलग द्वारा निश्चित किया गया काल ठीक नहीं। 
उनका यद्द कथन है, कि सूलगीता ईसा के पहले दूसरी सदी में हुई भर इंसा के - 
बाद दूसरे शतक में उसमें कुछ सुधार किये गये हैं। परंतु नीच लिखे प्रमाणों से 
यह बात भल्ली भौति प्रगट हो जायगी, कि गार्बे का उक्त कथन ठीक नहीं है। 


(१ ) गीता पर जो टीकाएँ तथा भाष्य उप ब्ध हैं, उनमें शांकरभाष्य भ्रत्यंत 
प्राचीन हैं। श्रीशंकराचार्य ने महाभारत के सनत्सुजातीय प्रकरण पर भी भाष्य 
लिखा है और उनके ग्रंथों में महाभारत के मजु-इृदस्पति-संवाद, शुकाजुप्रश्न और 
श्रज्ुगीता में से बहुतेरे वचन अनेक स्थानों पर प्रमाणार्थ लिये गये हैं । इससे 
ग्रह बात प्रगट है, कि उनके समय में महाभारत और गीता दोनों ग्रंथ प्रमाण भूत 
माने जाते थे। प्रोफेसर काशीनाथ बापू पाठक ने एक सांप्रदायिक छोक के झाधार 
वर श्रीशंकराचार्य का जन्म-काल ८४२ विक्रमी संवत्‌ (७३० शक) निश्चित किया है। 
वरंतु हमारे मत से इस काल को सौ वर्ष श्रार भी पीछे दटाना चाहिये । क्योंकि, . 
मद्दानुभाव पंथ के “दर्शन-प्रकाश”” नामक प्रंथ में यह कद्दा है, कि “युग्मपयोधि- 
रखान्वितशाके ” श्रथोत्‌ शक ६४२ ( विक्रमी संवत्‌ ७७७ ) में, श्रीशंकरा चार्य ने 
युद्दा में प्रवेश किया, और उस समय उनकी आयु इ२ बे की थी; भतएवं यह 
सिद्ध दोता है, कि उनका जन्म शक ६३० ( संवत्‌ ७४२ ) में हुआा। इमारे मत में 
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भाग १-वतंमान गीता का काल । श्ध्ड 


“यही समय, प्रोफेसर पाठऋ द्वारा निश्चित किये हुए छाल से, कहीं श्रधिक सयु- 
क्तिक प्रतीत होता है। परन्तु, यहाँ पर उसके विषय में विस्तार-पुर्वक विवेचन नहीं 
किया जा सकता । गीता पर जो शाहझरमाष्य हैं, उसमें पूवे समय के अधिकांश 
:टीका कारों का उद्चेख किया गया है, ओर उक्त भाष्य के आरम्भ ही में श्रीशकरा- 
खाये ने कहा है, कि इन सब टीकाकारों के मतों का खण्डन करके हमने नया 
भाष्य क्षिख। है। श्रतएव आचाये का जन्म-काल चादे शक ६१० लीजिये या ७१० 
“इसमें तो कुछ भी सनन्‍्देद् नहीं कि उस समय के कम से कम दो तीन से वर्ष 
अहल्ले, श्रथांत्‌ ४०० शक के लगभग, गीता प्रचलित थी । भ्रव देखना चाहिये, कि 
इस काल के भी और पहले केस भर कितना जा सकते हैं । 

(२) परल्ोकवासी तैलंग ने यह दिखलाया है, कि कालिदास और बाणभट्ट 
गीता से परिचित थे । कालिदासकृत रघुवंश (१०. ३१ ) में विष्णु की स्तुति के 
विषय में जो “ श्रवावाप्तमदाप्तव्यं न ते किंचन विद्यते ” यह 'छोक है वह गीता 
के (३. २२) “ नानवाप्तमवाप्तब्यं० ”” छोक से मिलता है; श्रार बा शभट्ट की काद- 
म्वरी के “ महाभारतमिवानन्तगीताकर्णना नान्दिततरं ”” इस एक श्छेप-प्रधान वाक्य 
में गीता का स्पष्ट रूप से उल्लेख किया गया है। कालिदास ओर भारवि का 
उद्येख स्पष्ट रूप से संवत्‌ ६६१ के एक शिलालेख में पाया जाता है; और अ्रत्र 
यह भी निश्चित हो चुका है, कि बाणभट्ट संवत ६६३ के तह्वगमग हर्ष राजा के 
पास था। इस बात का विवेचन परलोकवासी पांडुरड् गोविंद शास्त्री पारखी ने 
*बाणभट्ट पर लिखे हुए अपने एक मराठी निबन्ध में किया है । 

(३) जावा द्वीप में जो महाभारत-अन्थ यहाँ से गया है उप्तके भीष्म-पर्व में 
एक गाता प्रकरण है, जिसमें सीता के भिन्न भिन्न श्रध्यायों के लगभग सो सवा 

-सौ छोक भ्र्तरशः मिलते हैं । सिर्फ १२, १५, १६ घोर १७ इन चार श्रध्यायों के 
ोक उसमें नहीं हैं । इससे यह कहने में कोई श्रात्तत्ति नहीं देख पढ़ती, कि उस 
समय भी गीता का स्वरूप वर्तमान गीता के स्वरूप के सदश्य ही था। क्योंकि, 
कविभाषा में यह गीता का अनुवाद है ओर उल्ममें जो संस्कृत छोऋ मिलते हैं वे 
बीच-बीच में उदाहरण तथा भ्रतीक के तोर पर ले लिये गये हैं । हससे यह अजु- 
मान करना युक्ति-सड़्त नहीं, कि उस समय गीता में केवल उतने ही छोक थे । 
जब डाक्टर नरद्दर गोएाल सरदेखताई ज्ञावा द्वीप को गये थे, तब उन्हों ने इस 
“बात की खोज की है। हस विषय का वर्णन कल्लकत्ते के मान रिव्यू नामक मासिक 
पत्र के जुल्लाह १६१४ के अह् में तथा अ्न्यत्र भी, प्रकाशित हुआ है। हससे 
यह सिद्ध होता है, कि शक चार.पाँच सौ के पहले कम से कम दो सो वर्ष तक 
महाभारत के भीष्मपर्व में गीता थी ओर उसके कछोक भी वतेमान-गीता-छोकों 
“के क्रमानुसार ही थे। 

(४) विष्युपुराण, और पद्मपुराण आदि ग्रन्थों से भगवद्गीता के नमूने पर 
“बनी हुई जो झन्य गौताएँ देख पहती हैं, भ्रथवा उनडे उल्लेख पाये जाते हैं उनकड़ 


२६६ गीतारहस्य अथवा कमैयोग-परिशिष्ट । 


बैन इस झन्थ के पहल्ले प्रकरण में किया गया है। इससे यह बात स्पष्टतया विदित 
होती हूं, कहें उस समय सग्रवद्गीता प्रमाण तथा पूजनीय मानी जाती थी । इसी 
लिये उसका वक्त प्रकार से श्रजुकरण किया गया है, ओर यदि ऐसा न द्ोता तो 
उसका कोई भी अनुकरण न करता । श्रतएवं सिद्ध है, कि इन पुराणों में जो 
श्रत्यन्त प्राचीन पुराए दैँ उतसे भी भगवद्वौता कम ले कम सो-दो-छो वर्ष भ्रधिक 
आर्च न अवश्य होगी । पुराण-काल का आररस्भ-समय सन्‌ ईंसवी के दूसरे शतक 
से श्रघिक अ्वोचीत नहीं माना जा सकता, अतएवं गीता काल कम से कम 
शकारम्भ के कुछ थोड़ा पदले ही मानना पड़ता है । 

(५) ऊपर यह वतला युझेे हैं, कि कालिदास और बाण गाता से परिचित 
थे | कालिदास से घुरव भास कवि के नाटक हाल ही में प्रकाशित हुए हैं। 
उनमें से 'कर्णभार” नामक गाटक में वारहवाँ छोऊ इप्त प्रकार है।-- 

हतो<पि लभते स्वर्ग जित्वा तु लघते यशः। 

उमभे बहुमते लोके नास्ति निष्फलता रखे ॥ 
यह छोक गीता के “ हलो वा प्राप्स्यसि खर्गे० ” (गी. २. ३७ ) छोक का समाना- 
थंक है। श्रोर जब्र कि भास कवि के अन्य नाटक से यह प्रगट द्ोता है कि वह 
महाभारत से पूर्णतया परिचित था, तद तो यही अनुमान किया जा सकता है, 
कि उपर्युक्त छोक लिखते समय उसके मन में गीता का उक्त छोक अवश्य आया 
होगा । श्रथांत्‌ यह सिद्ध होता है, कि भास कवि के पहले भी महाभारत और 
गीता का अ्रस्तित्व था । पंडित त० गणपति शास्त्री ने यह निश्चित किया है, कि 
भास कवि का काला शक्ल के दो-तीन स्रो वर्ष पहल्ले रहा होगा । परन्तु कुछ लोगों 
का यह मत हैं, के वह शक के सौ-दो-लो वर्ष बाद हुआ है। यदि इस दूसरे मत 
को सत्य मानें, तो भी उपर्युक्त प्रमाणों से सिद्ध ही जाता है, कि भाष्त से कम से 
कम सौ-दो-सो वर्ष पहले श्रर्थाट शक-काल के आरम्भ में महाभारत और गीता, 
दोनों ग्रन्थ सर्वमान्य द्वो गये थे । 

(६ ) परन्तु प्राचीन अन्थकारों द्वारा गीता के श्लोक लिये जाने का श्रोर भी 
अ्रधिक दृढ़ प्रमाण, परलोकवासी त््यंबक गुरुनाथ काके ने गुरुकुब की वैदिक 
मेगजीन ” नासक अंग्रेज़ी मासिऊ पुस्तक ( पुस्तक ७, अंक ३॥७ पथ €२८--९३२, 
मारगेशीप श्रौर पौष, संवद्‌ १६०० ) में प्रकाशित किया दै। इसके पहले पश्चिमी 
पंस्कृत पंडितों का यदद मत था, कि संस्कृत काव्य तथा पुराणों की अपेक्षा किम्हदीं 
श्रश्रिक प्राचीन अंथों में, उदाहरणाथ सूत्रप्रथों में भी, गीता का उच्नेल्ल नहीं पाया 
जाता; और इसलिये यद्द कहना पढ़ता है, कि सूत्र-काल के बाद अर्थात्‌ अधिक से 
अधिक सन्‌ ईसवी के पहले, दूसरी सदी में गीता बनी होगी । परन्तु परलेक- 
बासी काऊे ने प्रमाणों से सिद्ध कर दिया है, कि यह मत ठीे नदी है | बौधाय- 
गृद्यशेषसूत्र (२. २२. ६) में गीता का (६, २६) शोक, “तदाइ भगवान्‌ ”” 
कह कर स्पष्ट रूप से लिया गया है जसे-- 


भाग १-बतमान गीता का काल । श्द्छ 


देशाभावे द्वव्याभावे साधारणे कुर्योन्मनसा वा्चयेदिति । तदाह भगवान्‌-- 

पत्र पुष्पं फल तोये यो में भक्त्या प्रयच्छाति । 

तद॒हं भक्त्युपहतमश्नामि प्रयतास्मनः ॥ इति 
और आगे चल कर कहा है, कि भक्ति से नन्न हो कर इन मंत्रों को पढ़ना चाहिये-- 
« भक्तिनम्र; एतान्‌ मन्त्रानधीयीत ”” । उसी गृह्यशेपद्ध्त्र के तीसरे प्रश्न के अन्त में 
यह भी कट्दा है कि “ ऊ नमो भगवते वालुदेवाय ” इस द्वादुराक्षर मन्त्र का जप 
करने से अ्रश्वमेघ का फल मिलता है । इससे यह वात पूर्णतया सिद्ध होती हे कि 


कक हा 


बौधायन के पहले गीता प्रचलित थी; और वासुदेवपृजा भी सर्वमान्य समझती 
जाती थी। इसझ्ले त्िवा बौधायन के पितृमेभसृत्र के तृतीय प्रश्ष के आरम्भ ही 
में यह वाक्य हैः-- हे 
जातस्थ वै मजुष्यस्य भुव॑ मरणमिति जिजानीयात्तस्माज[तते 
न प्रहष्येन्मुते च न विपीदेत । 

इससे सहज ही देख पड़ता है, कि यह गीता के “ जातस्य दि धुत खत्युः श्र 
जन्म स्तस्य च । तस्मादपरिदार्येड्थें न से शोचितुमईति ” इस छोक से सूक पढ़ा 
होगा; ्रौर उसमें उपयुक्त “ पत्र पुप्पं० ” छोक का योग देने से तो कुछ शंका ही 
नहदी रह जाती । ऊपर बतला चुके हैं, कि स्वयं महाभारत का एक शोक बोधायन- 
सूत्रों में पाया जाता है । वूलर साहेब निश्चित किया डे, # कि बोधायन का काल . 
आपस्तम्व के सो-दो-सो वर्ष पहले होगा भोर अपस्तम्व का काल इंसा के 
पहले तीन हो वर्ष से कम हो नहीं सकता । परन्तु हमारे मतानुसार उसे कुछ इस 
और हटाना चाहिये; क्योंकि महाभारत में मेष बृधभ आदि राशियाँ नहीं हैं श्रौर 
कालमाधव में तो बाधायन का “ मीनमेषयोर्मेपद्रप भ्योवां वसन्‍्तः ”” यह वचन 
दिया गया है--यद्दी वचन परलोकवासी शंकर वालऊष्ण दी ज्षित के भारतीय ज्योतिः- 
शास्त्र (ए० १०२) में भी जिया गया है। इससे भी यही निश्चित अनुमान किया 
जाता है, कि महाभारत बाधायन के पहले का है। शकारम्भ के कम से कम चार सो 
बे पहले बोघायत का समय होना चाहिये ओर पाँच सो वर्ष पहले मद्दाभारत 
तथा गीता का आस्तित्व था। परलेकवासी काछे ने बोधायन के काज को ईपता के 
सात-आठ सेः वर्ष पहले का निश्चित किया है; किन्तु यह ठीक नहीं है। जान पड़ता 
है कि बौधायन का राशि-विषयक वचन उनके ध्यान में न आया होगा । 

(७) उपयुक्त प्रमाणों से यह बात किसी को भी स्पष्ट रूप से विदित हो 
जायगी, कि वर्तेमान गीता शक के लगभग पाँच लो वर्ष पहले अस्तित्व में थी; 
बौधायन तथा श्राश्व्ञाथन भी उससे परिचित ये; ओर उस समय से श्रीशंकराचार्य 
के समय तक उसकी परम्परा अविच्छिन्न रूप भें देखलाई जा सकती है। परन्तु 
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श्द्दप गीतारहस्य अयवा क्मयोग-परिशिष्ट । 


अब तक जिन भ्रमाणों का उद्देख किया गया है, वे सब वेदिक धर्म के ग्रंथों से द्षिये 
गये है । अब शआरागे चज्ञ कर जो प्रमाण दिया जायगा, वह वैदिक घर्मअंथों से भिन्न 
अर्थात्‌ बौद्ध साहित्य का है । इससे गीता की उपयुक्त प्राचीनता स्वतन्त्र रीति से 
और भी अ्रधिक दृढ़ तथा निःसन्दिग्य हो जाती है। बौद्धधम के पहले ही 
भागवतधम का उदय हो गया था, इस विषय में बूलर ओर प्रसिद्ध फ्रेंच पाढत 
सेनाटे के मर्तो का उद्चेख पहले हो चुका है; तथा प्रस्तुत प्रकरण के अगले भाग में 
इन बा.ों का विवेचन स्वतन्त्र रीति से किया जायगा, कि बोध धमम की वृद्धि कैसे 
हुईं, तथा हिन्दूधर्म से उसक्ला क्या सम्बन्ध है। यहाँ केवल गीता-काल के सम्बन्ध 
में ही आवश्यक उल्लेख संक्षिप्त रू ले किया जायगा। भागवतधर बोदू-धम के 
पहले का है, केवल्न इतना कह देने से ही इस बात का निश्चिय नहीं किया जा 
सकता, कि गीता भी बुद्ध के पहल्ले थी; क्योंकि यह कहने के ल्विये कोई प्रमाण 
नहीं है, कि भागवतधम के साथ ही साथ ही गीता का भी उदय हुआ। श्रतएव यह 
देखना श्रावश्यक् है, कि बोद्ध अंधकारें ने गीता-अंथ का स्पष्ट उल्लेख कहीं किया 
है या नहीं । प्राचीन बोद्ध ग्रंथों में यद स्पष्ट रूप से लिखा है हि बुद्ध के समय 
चार वेद, वेदांग, व्याकरण, ज्योतिष, इतिद्वास, निधंद आदि वैदिक धर्म-प्रंथ 
प्रचलित हो चुके थे । अतएव इसफ्ें सन्देद्द नहीं, कि बुद्ध के पहले द्वी वेदिक घम्मे 
पूर्णांवस्था में पहुँच चुका था। इसझे बाद बुद्ध ने जो नया पंथ चलाया, वह 
अध्यात्म की दृष्टि से श्रनाव्मवादी था, परन्तु उसमें--जैसा श्रगल्ले भाग में बतलाया 
जायगा--आचरण दृष्टि से उपनिपद्दों के संस्यास-मार्ग ही का अनुकरण किया गया 
था। अशोक के समय बोरूधर्म की यह दशा बदल गई थी। बोद्ध भिह्त्नों ने 
जंगले में रहना छोड़ दिया था। धम्मश्रसाराथ तथा परोपकार का काप्त करने के 
लिये वे लोग पूर्व की श्रोर चीन में, और पश्चिम की ओर भ्लेक्जेंडिया तथा ग्रीस 
तक चले गये ये । बौद्ध धर्म के इतिहास में यह एक भत्यन्त मदस्व का प्रश्न है, 
कि जंगल्नों में रइना छोड़ कर, लोकसंग्रद् का काम करने के लिये बौद्ध यति कैसे 
अवृत्त होगये ? बोद्धर्म के प्राचीन अंथों पर दृष्टि डालिये । सुचनिपात्त के खग्गावि- 
साणसुत्त में कट्दा है, कि जिस भिक्षु ने बू्ण श्रईतावस्था प्राप्त कर ली है, वह कोई 
भी काम न करे; केवल गेंडे के सदश जंगल में निवास किया करे । भर महावग्ग 
(९. १. २७) में बुद्ध के शिष्य सोनकोलीविस ही कथा में कहा में कद्दा है, कि “जो 
मभिकछु निवोणपद तक पहुँच चुका है उसके लिये न तो कोई काम ही भवशिष्ट 
रह जाता है और न किया हुआ कर्म ही भोगना पड़ता है--'कतस्प पटिचयों 
नत्थि करणीय न विज्ति !। यद्द श॒द्ध संन्यास मार्ग है; और हमारे श्रोपनिषदिक 
संन्‍्यास-मारग से इसका पूर्णतया मेल मित्रता है।यह “ करणीय॑ न विजति 
वाक्य गीता के इस “ तस्थ कार्य न विद्यते ”” वाक्य से केवल समानारथक ही नहीं 
है, किन्तु शब्दशः भी पुर ही है। परन्ठ बौद्ध मिलुओं का जब यह मूल संन्यास 
प्रधान आचार बदल गया और जब वे परोपकार के काम क (ने लो तब नये तथा 
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युराने मत में झगड़ा हो गया; पुराने लोग अपने को “ थेरवाद ? ( बृथपंथ ) कहने 
लगे, और नवीन मन-वादी लोग अपने पन्‍्थ का “ मद्दायान ' नाम रख करके पुराने 
पंथ को “ हीनयान ? ( अथांत्‌ हीन पंथ के ) नाम से सम्बोधित करने लगे। अश- 
घोष मह्दायान पंथ का था, और वह इस मत छो मानता था कि बौद्ध यति लोग 
. परोपकार के काम किया करें; झ्तएवं सौदरानंद ( १८. ४४ ) काब्य के अन्त में, 
जब नन्द भ्रईतावस्था में पहुँच गया, तब उसे बुद्ध ने जो उपदेश दिया है उसमें 
पहले यह कहा है-- 
अवाप्तकारये5पि परां गाति गतः न ते5स्ति किंचित्करणीयमणएवपि । 
अर्थात्‌ “ तेरा कर्तव्य हो चुका तुझे उत्तम गति मिल गई, अ्रव तेरे लिये तिद्न 
अर भी कर्तव्य नहीं रहा; ” और आगे स्पष्ट रूप से यह उपदेश किया है, कि-- 


विहाय तल्मादिह कार्यमात्मनः कुरू स्थिरात्मन्परकार्यमप्यथो ॥ 
अर्थात्‌ “ अतएुव अब तू अ्रपना काये छोड़, बुद्धि को स्थिर करके परकार्य क्षिया कर!” 
८ सौं. १८. ४७ ) | बुद्ध के कर्मत्याग विषयक उपदेश में--क्ि जो प्र.चीन धर्म- 
अंथ्थों में पाया जाता है--त था इस उपदेश में ( कि जिसे सोद्रानन्द काव्य में अ्रख- 
घोष ने बुद्ध के मुख कहलाया है ) श्रत्यन्त भिन्नता है। श्रोर श्रश्घघोष की इन 
दलीलो में तथा गीता के तीसरे भ्रध्याय में जो युक्ति प्रयुक्तियाँ हैं, उनम--““तस्य 
कार्य न विद्यते........तस्मादसक्तः सतत कार्य कर्म समाचर ” अर्थात्‌ तेरे लिये 
कुछ रह नहीं गया है, हसलिये जो कम प्राप्त हों उनको निष्काम बुद्धि से किया 
कर (गी. ३. ५७, १६ )--त केवल अर्थदृष्टि से ही किन्तु शब्दशः समानता है। 
अतएवं इससे यह भ्रनुमान होता है, कि ये दल्लीत्ें अश्वघोष को गीता ही 
से मिल्ती हैं। इसका कारण ऊरर बतल्ना ही चुक हैं कि अश्वघोष से भी पहले 
मद्ाभारत था। इसे केवल अनुमान ही न समाझिये । बुद्धधर्मानुयायी तारानाथ 
ने बुद्ध-घभेविषयक इतिहास सम्बन्धी जो ग्रंथ तिव्बती भाषा में लिखा है, उसमें 
लिखा है कि बोद्ों के पूर्वकालीन संन्यास-मार्ग में महायान पंथ ने जो कर्मयोग 
विएयक सुधार किया था, उसे “ ज्ञानी श्रीकृष्ण श्रोर गणेश ' से मद्दायान पंथ के 
मुख्य पुररुऊर्ता नागाजुन के गुरु राहुलभद्व ने जाना था। इस ग्रंथ का भ्नुवाद- 
रूसी भाषा से जर्मन भाषा में किया गया है--अंग्रेज़ी में अ्रभी नहीं हुआ है। 
डाक्टर केने ने १८६६ ईसदी में बुद्ध धर्म पर एक पुस्तक लिखी थी। यहाँ उसी से 
इमने अभ्रवतरण लिया हैः। डाक्टर केने का भी यही मत है, कि यहाँ पर 
श्रीकृष्ण के नाम से भगवद्गीता ही का उल्लेख किया गया है। महायान पंथ के 
बौद अंथों मे से, ' सद्धमंपुंडरीक ” नासक ग्रंथ में भी भगवद्गीता के छोको के 


+ 866 0, श्र नॉविग्रबवर्ट ए[ (ार्दोग्ग 44०, 
(णावैण॑$3, 77. 5. ७. 22. मद्दायान पंथ के * अभितायुसुत्त ” नामक मुख्य 
- अय का अनुवाद चिनी भाषा में सव १४८ के कगरभग किया गया था। 
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समान कुछ छोक हैं। परन्तु इन बातें। का ओर अन्य बातों का विवेचन श्रगले 
भाग में किया जायगा। यहाँ पर केवल यही बतलाना है, कि बोद ग्रंथक्वारों के. 
ही मतानुसार मूल बोदूधर्म के संन्‍्यास-प्रधान होने पर भी, इसमें भक्ति प्रधान 
तथा कर्म-प्रधान महायान पंथ की उत्पत्ति भगवद्गीता के कारण ही हुई है; और 
अश्ववोष के काव्य से गीता की जो ऊपर समता बतलाई गई है उससे, इस अनुमान 
को और भी हृद़ता प्राप्त हो जाती दै। पश्चिमी पंडितों का निश्रय है कि महायान 
पंथ का पहला पुरस्कर्ता नागाजुंन शक के लगभव सौ डेढ़ सो वर्ष पहले हुआ 
होगा, ओर यह तो स्पष्ट ही है कि इस पंथ का बीतारोपण श्रशोक के राजशासन 
के समय में हुश्रा होगा। बौद्ध अंथों से, तया स्वयं बोद्ध अंथकारों के लिखे हुए उस 
धर्म के इतिहास से, यह बात स्त्रतंत्र रीति से सिद्ध हे! जाती है, कि भगवद्गीता 
मद्दायान पंथ के जन्म से पहले--श्रशोक से भी पहले--यानी सन्‌ ईंसवी से 
सगभग ३०० वर्ष पहले ही श्रस्तित्व में थी । 


इन सब प्रमाणों पर विचार करने से इसमें कुछ भी शंका नवरीं रह जाती, कि 
वर्तमान भगवद्गीता शालिवाहन शक के लगभग पाँच से वर्ष पहले द्वी श्रस्तित्व में 
थी। डाक्टर भांडारकर, परलोकव्रासी तैलंग, रावबढ्ादुर चिंतामणिराव वैद्य भर 
परलोकवासी दीक्षित का मत भी इससे बहुत कुछ मिलता जुलता है श्रोर उसी 
को यहाँ ग्राह्म मानना चादिये । हाँ, प्रोफेसर गार्वे का मत भिन्न है। उन्हें ने 
उसके प्रमाण में गीता के चौथे अ्रध्यायवाले सम्प्रदाय-परम्परा के शोक में से उस 
४ थोयो नष्ट: '--य्रोंग का नाश हो गया--वाक्य को ले कर योग श्रब्द का अर्थ 
४ बातञ्ञल्ल योग ? किया है | परन्त्‌ हमने प्रमाण सहित बतला दिया हे, कि 
वहाँ योग शब्द का श्रर्थ 'पातञ्षल योग? नहीं-- कर्मयोग ” है। इसलिये 
प्रो. गार्वब का मत अ्मसूल 6 अ्रतएव श्रग्राह्म है।यह वात निविवाद है, कि 
वर्वमान गीता का काल शालिवाहन शक के पाँच सी वर्ष पहले की श्रपेत्षा और 
कम नहीं माना जा सकता । पिछले भाग में यद्द बतला ही आये हैं, कि मूल 
गीता इससे भी कुछ सदियों से पहले की होनी चाहिये । 


आग द-गीता और बौड ग्रंथ । 


वर्तमान गीता का काल निश्चित करने के लिये ऊपर जिन बौद्ग ग्रंथों के प्रमाण 
दिये गये है, उनका पूरा पूरा महत्त्व सममने के लिय्रे गीता श्र बोद्ध ग्रंथ या 
बौद्ध धर्म की साधारण समानता तथा विभिन्नता पर भी यहाँ विचार करना आाव- 
श्यक है। पहले कई बार बतला आये हैं, गीतावर्म की विशेषता यह है कि गीता 
में वर्णित स्थितप्रज्ञ प्रवृत्तिमार्गावलंबी रहता है । परन्दु इस विशेष गुण को थोड़ी 
देर के त्रिये श्रलग रख दें, ओर उक्त पुरुष के केवल मानसिक तथा नैतिक गुणों दी 
का विचार करें तो गीता में स्थितप्रज्ञ ( गी. २. ११, ७२ ), व्ह्मानिष्ठ पुरुष ( ४- 


भागे ६-गीता ओर बोंद्ध ग्रंथ ! श्ज्श्‌. 


१६-२३३ १. १८-२८ ) और भक्तियोगी पुरुष (१२. $ ३-१६ )के जो पा 
लाये हैं उनमें, भर निवाणपद के अधि हारी अइतों के अथाव्‌ पूर्णावस्था को पहुँचे 
हुए बौद्ध भिलुग्नों के जो लक्षण भिन्न भिन्न बोह अंथों में दिये हुए हैं. इतमे, 
विलक्षण समता देख पड़ती है ( धम्मपद हो. ३६०-४२३ आ्रर सुत्तनिपादों मे 
से मुनिसुत्त तथा घस्मिझसुत्त देखो ) | इतना ही नहीं, किन्तु इन वर्णनों के शब्द- 
स'म्य से देख पढ़ता है, कि स्थितप्रज्ञ एवं भक्तिमान्‌ पुरुष के समान ही सच्चा 
भिह्ुु भी ' शांत, ! * निष्काम, ? “तिर्मस, ! * निराशी ? ( निरिश्तित ), “ सम- 
दुःखखुब, ? “विरारंभ, , ' श्रतिक्ेतन ! या “ श्रनिदेशन ! श्रथव्रा समनिन्‍्दा- 
स्तुति, ” और “ मान-अरमान तथा लाभ-प्रलाभ को समान माननेवाला रहता है 
( धम्मपदु ४७०, ४१ और ६१; सुत्तनि. मुनिसुत्त. १. ७ ओर १४; दृयताजुपस्सनसुत्त 
२१--२३$ और विनयप्िटक चुल्ववग्ग ७. ४. ७ देखों )। द्वयतानुपस्सनसुत्त के 
४० वें छोक का यह विचार--कि ज्ञानी पुरुष के लिये जो वस्तु प्रक्ाशमान्‌ 
वही श्रज्ञानी को अंधकार के सदश है--गीता के (२. ६६ ) “ या निशा सर्व भू- 
तानां त्यां जागर्ति संयमी ” इस शो झ्ांतगत विचार के सदश है; और मुनिसुत्त 
के १० दें छोऋ का यह वर्णन--“ अरोसनेय्यो न रोसेति ” श्र्थात्‌ न तो स्वर्य 
कष्ट पाता है श्रोर न दूधरों को कष्ट देता है--गीता के “ यस्प्ान्नोद्विजते ज्ञोको 
लोकज्नोद्विजते च यः ? ( गी. १२. १५ ) इस वर्णन के समान है। इसी प्रकार 
सब्नसुत्त के ये वविचारड्लि “जो कोई जन्म लेता है वह मरता है ”” ओर “प्राणियों 
का झादि तथा अंत अव्यक्त दे इसलिये उसका शोक करना वृथा है ” ( सल्नसुत्त $ 
और ६. तया गी. २. २७ और २८) कुछ शब्दों से हेरफेर से गीता के ही विचार 
हैं । गीता के दुसतें अध्याय में अबव। श्रनुगीता (मभा. अख्व. ४३; ४४) में 
“ अ्योतिमानं सें सूथे, नक्षत्रों में चन्द्र, श्रार वेदसन्त्रों में गायत्री ” झ्रादि जो वर्ण न 
है, बद्दी सब्नसुत्त के २१ वें और २२ दें छोछों में तथा महावर्ग (६. ३९. ८ 9 
में ज्यों का लो पाया है। इसझे सिवा शब्दपतादश्य के तथा भ्र्थसमता के छोटे 
मोदे उदाहरण, परलोकयासी तेलंग ने गीता के, अपने अरग्रेज़ी अनुवाद की टिप्प” 
णियों में दे दिये हैं । तथापि प्रश्न हं.ता है कि यह सदशता हुईं केंस ? ये विचार 
असल में बोद्धधर्म के हैं या वेदिकधम के ? और, इनसे अनुमान कया निकल्नता है 
किन्तु इन प्रश्नों को हल करने के लिये उस समय जो साधन उपलब्ध थे, वे अपुर्य 
थे। यही कारण है जो उपर्युक्त चमत्कारिक शब्दसाइदरय भर अर्थ-सादश्य दिखला देने 
के सित्रा परेलोकवासी तैलंग ने इस विपय नें श्रोर कोई विशेष बात नहीं लिखी | परंतु 
अब वौद्धध्म की जो अधिक बातें उपलब्ध द्वो गई हैं उनसे उक्त प्रश्न इल किये जा 
सकते हैं, इसलिये यद्दाँ पर वौद्धधर्म की उत बातों का संक्तिप्त वजन किया जाता 
है। परल्लोकवासी तैलंप कृत गोता का अंग्रेज़ी अनुवाद जिस “ श्राच्यघर्स्रन्थ- - 
माला ” में प्रकाशित हुआ था, उसी में आगे चल कर पश्चिमी विद्वानों ने बोौद्धधर्म- 
अंथों के अंग्रेजी अनुवाद प्रसिद्ध किये हैं । ये बातें प्रायः उन्हीं से एकत्रित की गई 
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डे और प्रमाण में जो बोद्ध अंथों के स्थज्ष बतलाये गये हैं, उनका सिल्लसिला इसी 
मात्ता के अजुषादों में मिलेगा । कुछ स्थानों पर पाली शब्दों तथा वाक्यों के अब- 
लरण मूल पाली अंथों से ही उदछ॒त किये गये हैं । 
अब यह बात निर्विवाद सिद्ध हो चुकी है, कि जनधम के समान बोद्ध धर्म भी 
अपने वदिकिधर्म-रूप पिता का ही पुत्र है कि जो अपनी संपत्ति का हिस्सा ले कर 
किसी कारण से विभक्त हो गया है, अथोत्‌ वह कोई पराया नहीं है--किन्तु उसके 
पहले यहाँ पर जो आहाणधर्म था, उसी की यही उपजी हुऑ्टे यह एक शाखा हे । 
लंका में मद्दाबंश या दीपवंश आदि प्राचीन पाली भाषा के अंथ हैं, उनमें बुद्ध के 
पश्चाद्वर्ती राजाओं तथा बौद्ध आचायों की परंपरा का जो वर्णन है, उसका हिसाबृ 
ज्षगा कर देखने से ज्ञात होता है, कि गौतम बुद्ध ने अस्सी वर्ष की आयु पा कर ईंसवी 
सन्‌ से ९४३ वर्ष पहल्ले अपना शरीर छोड़ा । परन्तु इसमें कुछ बात असंबद्ध हैं, 
इसलिये प्रोफेसर मेक्‍्समूलर ने इस गणना पर सूचम विचार करके बुद्ध का यथाथे 
“निर्वाण काल ईंसवी लन्‌ से ४७३ वर्ष पहले बतलाया है, और डाक्टर बूजर भी 
अशोक के शिलालेखों से इसी कात् का सिद्ध द्वोना प्रमाणित करते हैं । तथापि 
- ओफेसर डिहिसडेविड्स और ड।० केने के समान कुछ खोज करनेवाले इस काल को 
उक्त काल से ३५ तथा १०० वर्ष और भी आगे की ओर हटाना चाहते हैं । प्रोफे” 
सर गायनर ने द्वाल ही प्ें इन सब मतों की जाँच करके बुद्ध का यथार्थ निर्वाण 
काल ईंसवी सन्‌ से ७८३ वर्ष पहले माना है * । इनमें से कोई भी काल क्यों न 
स्वी भर कर जिया जाय, यह निर्विवाद है, कि बुद्ध का जन्म होने के पहले ही 
बैदिक्र्म पूर्ण श्रवस्था में पहुँच चुका था, औ्रोर न केवल उपनिषद्‌ ही किन्तु धर्म- 
सूत्रों के सम्तान ग्ंथ भी उसके पहले दी तयार हो चुके थे। क्योंकि, पाली भाषा के 
प्राचीन बौद्ध धमंग्रन्थों ही में क्षिखा है कि,--“ चारों वेद, वेदांग, ब्याकरण, 
ज्योतिष, इतिद्दास और निघंदु ” श्रादि विषयों में प्रवीण सत्त्वशील्न गृहस्थ ब्राह्मणों, 
तथा जटिल तपस्वियों ले गौतम बुद्ध ने वाद करके उनको अपने धर्म की दीक्षा दी 
( सुत्तनिपातों में सेलसुत्त के सेल का वर्णन तथा वश्थुगाथा ३०-४९ देखो ) । 
कठ झादि उपतनिपदों में ( कठ. १. १८ मुंड $. २. ३० ); तथा उन्हीं को ज्च््य 
करके गीता ( २. ४०--४५; ९. २०. २३ ) में जिस प्रकार यज्ञ्याग श्रादि श्रात 
कर्मों की गाणता का वर्णन किया गया है, इसी प्रकार तथा कई अंशों में उन्हों 
शब्दों के द्वारा ठेविज्सुत्तों ( त्रविद्यसूत्रों ) में चुद्ध ने भी अपने मत।नुसार “ यज्ञ- 
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# बुद्धू-निर्वाण 
०. 3, [70० ॥ए- हझ5४-४ए ) कया 


अनुवाद क प्रस्तावना में ( 8. 8. ४. ४ 
है और उसकी परीक्षा ढॉ. गायनर ने, सन १९१२ में प्रकाशित अपने मद्दावंश के 
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भाग ६-गीता और वौद्ध अ्रंथ । ४७३ - 


यागादि ” को निरुपयोगी तथा त्याज्य बतल्ाया है और इस बात का निरुपण किया 
है, कि ब्राह्मण जिसे ' अहासहल्यताय ” ( बद्धासहव्यत्यय-्जद्यलायुज्यता ) कहत 
हैं वह अवस्था कैसे प्राप्त होती है। इससे यद्द बात स्पष्ट विदित होती है, कि 
ब्राह्मण॒धर्म के कमंकारण तथा ज्ञानकारण--श्रथवा गाहंस्थ्यधर्म झोर संन्‍्यासघर्म, 
श्र्थात्‌ प्रवृत्ति श्लोर निवृत्ति--इन दोनों शाखाओं के पूर्णतया रूढ़ हो जाने पर 
उनमें सुधार करने के लिये बौद्धधर्म उत्पन्न हुआ । सुधार के विषय में सामान्य 
नियम यह है, कि उसमें कुछ पहले की वातें स्थिर रद्द जाती हैं ओर कुछ बदल 
जाती हैं । अतएव इस न्याय के चनुसार हस बात का विचार करना चाहिये कि 
बौद्धधर्म में वेदिकधर्म की किन किन बातों को स्थिर रख लिया है श्रार किन किन को 
छोड़ दिया है। यह विचार दोनों--गाईस्थ्यथर्म और सन्यास--की एथक्‌ एथक्‌ 
दृष्टि से करना चाहिये । परन्तु बोद्धधर्म मूल में संन्यासमार्गीय अथवा केक्ल 
निवृत्ति-प्रधान है, हसलिये पहल्ले दोनों के संन्यासमार्ग का विचार करके श्रनन्तर 
दोनों के गाहंस्थ्यधर्म के तारतम्य पर विचार किया जायगा । 
बेदिक संन्यास -धर्म पर इृष्टि ढालने से देख पढ़ता है, कि कमंमय सृष्टि के सब 
व्यवहार तृप्णामूल्षक अतएव दुःखमय हैं; उससे भर्थात्‌ जन्म-मरण के भव-चक्र 
से आ्रात्मा का सर्वथा छुटकारा होने के लिये मन को निष्छाम और विरक्त करना 
चाहिये तथा उसको दृश्य सृष्टि के मूत्र में रहनेवाले झात्मस्वरूपी नित्य परवद् में 
स्थिर करके सांसारिक कर्मो का सर्वधा स्याग करना उचित है; हन आ्रात्मनिष्ठ 
स्थिति ह्वी मे सदा निमभ रहना संन्यास-धर्म का मुख्य तत्त्व है। दृश्य स्रष्टि 
नाम-रूपात्मक तथा नाशवान्‌ है भोर कर्म-विपाक के कारण ही उसका भ्खंडित 
ब्यापार जारी है । 
कम्मना वत्तती लोको कम्मना वत्तती पजा ( प्रजा ) । 
कम्मनिवंधना सत्ता ( सत्त्वानि ) रथस्सा5णीव यायतो ॥ 

अथांत्‌ “ कम ही से क्षोग और प्रज्ञा जारी है; जिस प्रकार चल्षती हुई गाड़ी रथ 
की कील से नियंत्रित रहती है उसी प्रकार प्राणिमात्र कर्म से बेंघा हुआा है?” 
( सुत्तनि वासेठसुत्त. ६१ )। वैदिकधरम के ज्ञानकाण्ड का उक्त तस्‍्व, भथवा जन्म 
मरण का चक्कर, या प्क्षा, इन्द्र, मह्देश्वर, ईश्वर, यम झादि अनेक देवता ओर उनके 
भिन्न भिन्न स्वगे-पाताल आदि ज्वोकों का श्राह्मणधर्म में वर्णित भ्स्तित्व, बुद्ध को 
मास्य था और इसी कारण नाम-रूप, कर्म-विपाक, ऋवैद्या, उपादान ओर प्रकृति 
वरगरह वेदान्त या सांझय शास्त्र के शब्द तथा ब्रह्मादि वैदिक देवताओं की कथाएँ 
भी ( बुद्ध की भ्रेष्ठता को स्थिर रख कर ) कुछ हेरफेर से बोद्ध ग्रन्थों में पाई जाती 
हैं । यद्यपि बुद्ध छो वैदिकधर्म के कर्म-सृष्टि-विषयक ये सिद्धान्त मान्य थे कि, इश्य 
सृष्टि माशघान्‌ झोर श्निस्य है, नवं उसके व्यवहार कर्मविषार के कारण जारो हैं, 
तथापि वैदिकधम अधथांत्‌ उपनिषतकारों का यह सिद्धान्त उन्हें मान्य न या, कि साख 
रूपात्मक नाशवान्‌ सष्टि के सूद्ध में नाम-रूप से स्यतिरिक्त आरमस्वरूपी परमहय के 
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समान एक नित्य श्रौर सर्वव्यापक वस्नु है। इन दोनों धर्मों में जो विशेष भिन्नता 
है, वह यही है। गौतम बुद्ध ने यट्ट बात स्पष्ट रूप से कद्द दी है, हि आत्मा या 
अहम यथाथे में कुछ नहीं है--केवल् भ्रम है; इसलिये आत्म-अमात्म के विचार में 
या ब्रह्मचिन्तन के पचड़े में पड़ कर किसी को अपना समय न खोना चाहिये 
€ सब्बासवसुत्त. ६-१३ देखो )। दीब्यनिकार्यों के ब्रह्म ज्ालसुत्तों से भी यही 
बात स्पष्ट होती है कि श्र त्मविषयक्र कोई भी कल्पना ठुद्ध को सान्‍्य न थी'। 
ड्न सुत्तों में पहले कह्दा है कि श्रात्मा और त्रह्म एक है या दो; फिर ऐसे ही भेद 
बतल्वातदे हुआ आत्मा की भिन्न निन्न ६२ प्रकार की कल्पनाएँ बतला कर कहा है कि 
थे सभी मिथ्या ' दृष्टि ! हैं श्रोर मिलिंदप्रक्ष (२. ३. ६ और २. ७. ११) में नी 
वौद्धधर्म के अनुसार नागसेन ने यूनानी मिलिन्द ( मिनांदर ) से साफ साफ कह 
दिया है कि “ आत्मा तो कोई यथाथ वस्तु नहीं है ”। यदि मान लें कि आत्मा 
और उसी प्रकार ब्रह्म भी दोनों श्रम ही हैं, यथार्थ नहीं हैं, तो वस्तुतः 
शर्म की नींव ही गिर जाती है । क्योंकि, फिर तो सभी अ्रनित्य वस्तुएँ 
बच रहती हैं, श्रौर नित्यसुख या उसका श्रनुभव करनेवाला कोई भी नहीं 
रद्द जाता; यही कारण है जो श्रीशंकराचाये ने तक दृष्टि से इस मत को श्रग्राह्य 
निश्चित किया है | परन्तु अभी हमें केवल यही देखना है क्लि असली बुद्धधर्म क्या 
है, इसलिये इस बाद को यहीं छोड़ कर देखेंगे कि बुद्ध ने अपने धर्म की क्‍या 
. उपपात्ति बतलाई है। यद्यवि दुद्ध को आ्रात्मा का श्रस्तित्व मान्य न था, तथापि इन 
दो बातों से वे पूर्णतया सहमत थे कि ( ३) कर्म-विपाक के कारण नाम-रूपात्मक 
द्वेह को (आत्मा को नहीं ) नाशवान्‌ जगत्‌ के प्रपञ्ञ में बार बार जन्म केता 
यड़ता है, और (२) पुनर्जन्म का यह चक्कर या सारा संसार ही दुःखमय है; इससे 
छुटकारा पा कर स्थिर शान्ति या सुख को प्राप्त कर लेना अत्यंत आवश्यक है । 
इस प्रकार इन दो बातों--श्रथात्‌ सांसारिक दुःख के श्रस्तित्व ओर उसके निवारण 
करने की झ्रावश्य कृता--को मान लेने से चैदिकधर्म का यह प्रश्न ज्यों का त्यों बना 
रहता है, कि दुःख-निवारण करके श्रत्यंत सुख प्राप्त कर ल्लेने का मागे कौन सा हैं; 
ओर उसका कुछ न कुछ ठीक ठीक उतर देना आवश्यक हो जाता है। उपनिषत्क्रों 
जे कहा है, कि यज्ञ-याग श्रादि कर्मो के द्वारा संसार-चक्र से छुटकारा हो नहीं 
सकता और बुद्ध ने इससे भी कहीं आगे वढ़ कर इन सब कर्मा को हिंसात्मक 
अतएव सर्वधा त्याज्य और निषिद्ध बतत्ञाया है। इसी प्रकार यदि स्वर “ ब्रह्म” ही 
को एक बड़ा भारी अम मारने तो दुःख-निवारणाथे जो अक्यज्ञान-मार्ग है वह भी 
आंतिझारक तथा असम्भव निर्णीत होता है। फिर दुःखमय भवचक्र से छूटने का 
मार्ग कौन सा है? बुद्ध ने इसका यह उत्तर दिया है, कि किसी रोग को दूर करने के 
लिये उस रोग का सूच कारण हूँढ कर उसी को हट हद उस रोग का मूल कारण हूँढ कर उसी को हटाने का प्रयत्न जिप्त प्रझ्नार चतुर 


> प्रद्मजालयुत्त का भंग्रेजी में अनुवाद नहीं है, परन्तु उसका संक्षिप्त विवेचन 
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जैय किया करता है, इसी प्रकार सांसारिक दुःख के रोग को दूर करने के लिये (३) 
उसझे कारण को ज,न कर ( ४) उच्ची कारण को दूर करनवाले मार्ग का अवलब 
बुद्धिमान्‌ पुरुष को करना चाहिये। इन कारणों का विचार करने से देख पड़ता हू 
कि तृष्णा या कामना ही हस जगत्‌ के सब दुःखों की जड़ ह; ओर, एक नासरूपा- 
त्मक शरीर का नाश द्वो जाने पर बचे हुए इस वासनात्मक बीज द्वी से श्रन्यान्य 
जनाम-रूपात्मक शरीर पुनः पुनः उ पन्न हुआ करते हैं । श्रोर फिर छुद्ध ने निश्चित 
किया है हि पुनर्जन्म के दुःखमय संसार से पिण्ड छुड़ाने के लिये इन्द्रिय निम्न 
से, ध्यान से, तथा चैराग्य से दृष्णा का पूर्णतया क्षय करके २थन्याप्ती या मिज्चु बन 
जाना ही एक यथार्थ मार्ग है, ओर इसी वेराग्य-युक्त संन्यास से श्रटल शांति एंवँ 
सख प्राप्त होता है। तात्पर्य यह है, कि यज्ञ-याग श्रादि की, तथा श्रात्म-श्रनात्म- 
विचार की रंभट में न पड़ कर इन चार दृश्य बातों पर ही बोद्ध धर्म / रचना की 
गई है। वे चार वातें ये हैं:--सांखारि # दुःख का श्रस्तित्व, उस्तका क'रण, डसके 
निरोध या निवारण करने की आवश्यकता ओर उद्ते सम्रूल नष्ट करने के लिये 
चैराग्यरूप साधन; श्रधवा बे।द्धू की परिभाषा के अनुसार क्रमशः दुःख, समुदय, 
निरोध और मार्ग । अपने धम्म के इन्हीं चार मृलतत्तों को छुद्द ने ' आये 
सत्य * नाम दिया है | उपनिपद्‌ के श्रात्माज्ञान के बदले चार श्रायेप्तत्यें: को दृश्य 
नीव के ऊपर यद्यपि इस प्रकार बोद्धधर्म खड़ा किया गया है; तथापि अ्रचल शांति 
या सुख पाने के लिये तृष्णा अधवा वासना का क्षय करके मन को नि५्काम् करने 
के जिस मार्ग ( चौथे सत्य ) का उपदेश बुद्ध ने किया है वह मार्ग, थोर मोक्ष- 
प्राप्ति के किये उपनिपदों में वर्णित सागे, दे.नें। वस्तुतः एक ही हैं, इसकिये यह 
बात स्पष्ट है कि दोनें धर्मों का अंतिम दृश्य-साध्य मन की निर्विषय स्थिति ही 
है। परन्तु इन दोनों धर्मों मं भेद यह है, कि ब्रह्म तथा आत्मा को एक माननेवाले 
उपनिपत्कारं ने मन की इस निष्काम श्रवस्था को “ आत्मनिष्ठा? , ' ब्रह्म ल॑ंस्था ? 

शर्म भूतता,' 'ब्रह्मनिर्वाए! ( गी. ९. १७--२२; छा. २. २३.१ , श्र्थात्‌ बच्म में 
आत्मा का रूय होना आदि अंतिम आधारदशक नाम दिये हैं, पर बुद्ध ने उसे 
केवल “ निवाण ? भ्र्धात्‌ “ विराम पाना, या दीपक बुर जाने के समान वाघना 
का नाश होना ? यह क्रिया-दशेक नाम दिया है। क्योंकि, बह या आत्मा को भ्रम 
कह देने पर यह प्रश्न ही नहीं रह जाता, कि “पविराम कौन पाता है ओर किसमें पता है?” 
( सुत्तनिपात में रतनसुत्त १४ और वंपीससुत्त २२ तथा ३३ देखो ); एवं बुद्ध ने तो 
यह स्पष्ट रीति से कह दिया है, कि चतुर मनुष्य को इस गृढ़ प्रज्ष का विचार भी न 
करना चाहिये ( सब्बापवसुत्त -१३ ओर मिलिंद्‌ प्रश्न. ४. २. ४ एवं ४ देखो )॥ 
यह स्थिति प्राप्त होने पर फिर पुनर्जन्ध नहीं होता इसलिये एक शरीर के नष्ट द्ोनेपर 
दूसरे शरीर को पाने की सामान्य क्रिया के लिये प्रयुक्त होनेवाले “ मरण ! शब्द 
का उपयोग बौद्धधर्म के श्रजुसार “ निर्वाण ” के लिये किया भी नहीं जा सकता । 
उनिवोण तो “रत्यु की रूत्थु, 'भथवा उपनियर्दें के वरणनानुसार “ रत्थु को पार कर 
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जाने का मार्ग ” है--निरी मौत नहीं है। दृहदारण्यक उपनिषद्‌ ( ७. ४. ७.) में 
यह दृश्टांत दिया है कि जिस प्रकार सपे को, अपनी कैचडी छोड़ देने पर उसकी 
कुछ परवा नहीं रहती, उसी प्रकार जब कोई मनुष्य इस स्थिति में पहुँच जाता है 
तब उसे भी अपने शरीर की कुछ चिन्ता नहीं रह जाती; और इसी दृ्शांत का श्राधार 
श्रसली भिकु का वर्णन करते समय सुत्तनिपात में उरगसुत्त के प्रत्येक छोक में लिया 
गया है। वेद्किधर्म का यह तत्व ( कौषी. ब्रा. ३. $ ), कि “आत्मनिष्ठ पुरुष पाप 
पुण्य से सदैव अ्ल्लिप्त रहता है (बृ. ४. ४७. २३ ) इसलिये उसे माठवध तथा 
पितृवध सरीखे पातकों का भी दोष नहीं लगता ” धम्मपद्‌ में शब्द्शः ज्यों का 
हों बतल्लाया गया है ( धम्म. २६४ श्रोर २६५ तथा मिलिन्दप्रश्न, ४. १.७ देखो )॥ 
सारांश, यद्यपि ब्रह्म तथा भ्रात्मा का आस्तत्व बुद्ध को मान्य नहीं था तथापि 
मन को शांत, विरक्त तथा निष्काम करना भ्रभूति मोढ-प्राप्ति के जिन साधनों का 
उपानिषदों में वर्णन है, वे ही साधन बुद्ध के मत से निवांण-प्राप्ति के लिये भी 
आवश्यक हैं, इसी लिये बोद्ध यति तथा वैदिकसंन्यासियों के वर्णन मानसिक 
स्थिति की दृष्टि से एक ही से होते हैं; शोर इसी कारण पाप-पुण्य की जबाबदारी 
के संबंध में, तथा जन्म-मरण के चक्कर से छुटकारा पाने के विषय में, वेदिक 
संन्‍्यासधर्म के जो सिद्धान्त हैं वे ही बोदधम में भी स्थिर रखे गये हैं। परन्तु 
बैदिकधर्म गौतम बुद्ध से पहले का है, अतएवं इस विषय में कोई शंका नहीं कि 
ये विचार असल में वेदिकधर्म के ही हैं । 

चैदिक तथा बौद्ध संन्‍्यास-घर्मो की विभिन्नता का वर्शन हो छुका। अब 
देखना चाहिये कि गाहंस्थ्यधम के विषय में बुद्ध ने क्या कद्दा है। झात्म-अनात्म- 
विचार के तत्त्वज्ञान को मद्दत्व न दे कर सांसारिक दुःखों के भ्रस्तिव आदि दृश्य 
आधार पर ही यद्यपि बौद्धधर्म खड़ा किया गया है, तथापि स्मरण रखना चाहिये, 
कि कोट सीखे श्राधुनि पश्चिमी पंडितों के नेरे शराधिमातिक धर्म के भ्नुसार- 
श्रथवा गीताधर्म के धनुसार भी--बौद्धधर्म सूल्न में अ्रवृत्तिप्रधान नहीं है। यह 
सच है कि बुद्ध को उपनिपदों के आत्मज्ञान की ' तारिविक ' दृष्टि ! मान्य नहीं है» 
परन्तु बृहददारण्यक उपनिषद्‌ ( ४. ४- ९) में वर्णित याज्ञवल्क्य का यह सिद्धांत 
कि, “संघार को बिलकुत्न छोड़ करके मन को निर्विषय तथा निष्काम करना ही 
इस जगत्‌ में मनुष्य का केवल एक परम कर्तव्य है, ” बोद्धधर्म में सवेधा स्थिर 
रखा गया है। इसी दिये बौद्धधर्म मूल में केवल संन्‍्यास-प्रधान हो गया है । 
यद्यपि बुद्ध के समग्र उपदेशों का तात्पये यह हे कि संसार का त्याग किये बिना, 
केवल गृहस्थाश्रम में ही बने रहने से, परमसुख तथा भद्ठतावस्था कभी प्राप्त 
द्वो नहीं सकती; तथापि यह न सम्रक ल्लेना चाहिये. कि उसमें गाईस्थ्व दृत्ति ः 
का बिलकुल विषेचन ही नहीं है। जो मजुष्य बिना भिद्ठ बने, बुद्ध, उसके धर्म 
ओर बौद्ध मिद्ुओं के संघ भ्र्थात्‌ मेल्लों या मंदल्लियों, इन तीनों पर विश्वास रखे और 
«बुद्ध शरण गच्छामि, धर्म शरयं गच्छामि, संघं शरयं गइछामि ” इस संकक्फ 
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के उच्चारण के द्वारा उक्त तीनों की शरण में जाय उल्लको, बोद्ध ग्रंथों में, उपासक कहा 
है। यही लोग बौद्ध धर्मावलंबी गृहस्थ है । प्रसंग प्रसंग पर स्वयं बुद्ध ने कुछ स्थानों 
पर उपदेश किया है कि उन उपासको को अपना गाहंस्थ्य व्यवद्वार कैसा रखना 
चाहिये (महापरिनिव्वाणसुत्त. ६. २४ )। वैदिक गाहेस्थ्यधर्म में से हिंसात्मक श्रौत 
यज्ञ-याग ओर चारों वर्यों का भेद छुछ को झ्राह्य नहीं था। इन बातें के छोड़ 
देने से स्माते पञ्ममद्वायज्ञ दान श्रादि परोपकार धर्म और नीतिपूर्वक श्राचरण 
करना ही गृहस्थ का कत्तब्य रह जाता है; तथा गृहस्थों के घम का वर्णन करते 
समय केवल इन्ही बातें का उल्लेख शोद्ध प्रंथों में पाया जाता है। बुद्ध का मत दे 
कि प्रत्येक गृहस्थ अर्थात्‌ उपासक को पद्चमद्वायज्ञ करना ही चाहिये । उनका 
स्पष्ट कथन है कि भ्रहिंसा, सत्य, अस्तेय, सवभूतानुकंपा श्रौर ( आत्मा मान्य 
न हो, तथापि ) श्रास्मौपम्यदष्ट, शौच या मन की पवित्रता, तथा विशेष करके 
सत्पात्रों यानी बोद्ध भिक्ुओ्रों को एवं बोद्दध भिज्ु संघों को श्रन्न वख्र श्रादि वा दान 
देना प्रभूति नीतिधर्मों का पालन बोद्ध उपासकों को करना चाहिये । बोद्ध धर्म में 
इसी को “ शील ” कहा है, और दोनें की तुलना करने से यह बात स्पष्ट हो 
जाती है, कि पंचमहायज्ञ के समान ये नीति-धर्म भी ब्राह्मणधम के धर्मसूत्रों तथा 
प्राचीन स्छूृति-अन्‍्धे से ( मचु- ६. ३१९ और १० ६३ देखो ) बुद्ध ने लिये हैं # + 
और तो क्‍या, इस आचरण के दिपय सें प्राचीन व्ाह्मणों की स्तुति स्वयं बुद्ध ने 
ब्राह्मणघम्मिकसुत्तों में की है; तथा मनुस्टति के कुछ छोक तो धस्सपद में श्र्ठ- 
रशः पाये जाते हैँ ( मनु. २. १२१ ओर १. ४९ तथा धम्मपद्‌ १०६ और १३१ 
देखो ) | बौद्धधर्म में वैदिक ग्रंथों! से न केवल पत्चमद्रायज्ञ और नीतिघमे ही 
हिये गये हैं, किन्तु वेदिक धर्म में पहल्ले कुछ उपनिषत्कारों द्वारा प्रतिपादित इस 
मत को भी बुद्ध ने स्वीकार किया है, कि गुइस्थाश्रम में पूणे मोक्तप्राप्ति कभी भी 
नदीं होवी। उदाहरणार्थ, सुत्तनिपातों के धाम्मकसुत्त में भिछु के साथ उपासक 
की तुद्दना करके बुद्ध ने साफ साप; कह दिया है, कि ग्रृहस्थ को उत्तम शीक्ध 
के द्वारा बहुत हुआ्ला तो “ खयंप्रकाश ” देवलोक की प्राप्ति हो जावेगी, परन्तु 
जन्म-मरण के चकर से पू्ंतया छुटद्मारा पाने के लिये संसार तथा ल्ढ़के-बच्चे 
स्त्री शादि को छोड करके अन्त से उल्का भिनुध् ही स्वीकार करना चाहिये 
( धम्मिकसुत्त ५७. २६; और हृ. ४. ४. ६ तथा म. भा. बन २. ६३ देखो )। 
तेविजसुत्त (१. ३९; ३. १) में यद्द वर्णन है कि कर्ममार्गिय वैदिक ब्राह्मण 
से वाद करते समय अपने वक्त संन्यास-अ्रधान मत को सिद्ध करने के लिये बुद्ध 
ऐसी युक्तियाँ पेश किया करते थे कि “ यदि तुम्हारे ब्रह्म के बाल-बच्चे तथा क्रोध- 
क्लोभ नहीं है, तो ख्री-पुत्रों में रह कर तथा यज्ञ-याग आदि कास्य कर्मों के द्वारा 





+ 8908 फ7 फिशए8 वाध्ब! ग ऊंपबेब0फा ( पतणाव758 ॥]] 8 
9. 68, 


आ. +0 आउछ 


श्ज्प गीतारहस्य अथवा कर्मयोग-परिशिष्ट । 


सुम्हें अह्म की प्राप्ति होगी ही कैसे !” ओर यह भी प्रसिद्ध है कि स्वयं बद्ध ने 
युवावस्था में ही अपनी खत्री, अपने पुत्र तथा राजपाट को त्याग दिया था, एवं 
'मिक्षुधर्म स्वीकार कर लेने पर छः वर्ष के पीछे उन्हें बुद्धावस्था प्राप्त हुईं थी । बुद्ध के 
समकझारूनि, परन्तु उनसे पहले ही समाधिस्थ हो जानेवाले, महावीर नामक भ्रान्तिम 
जैन तीर्धछर का भी ऐसा ही उपदेश है। परन्तु वह बद्ध के समान अ्नात्मवादी 
नहीं था; श्रोर इन दोनों धर्मो में महत्व का भेद यह है कि वसद्रप्रावरण श्रादि 
ऐहिक सुखों का त्याग ओर अहिंसा बत प्रभति धर्मों का पालन बौद्ध मित्ु्रों की 
अपेक्ता जन यति अधिक दृढ़ता से किया करते थे; एवं श्रव भी करते रहते हैं । 
खाने ही की नियत से जो प्राणी न मारेगये हों, उनके * पवत ! (सं. प्रवृत्त ) 
अर्थात्‌ तैयार किये हुए मांस ! ( हाथी, सिंह, आदि कुछ प्राणियों को छोड़ कर ) 
को :द्ध स्वयं खाया करते थे और * पवत ” मांस तथा मदुलियाँ खाने की श्राज्ञा 
बोद् भिछुश्रों को भी दी गई हैं; एवं बिना वस्धों के नड्ग-धदड्ा बूमना बोदभिकछ 
धर्म के नियमानुसार अपराध है (महावाग ६. ३१. १४ श्रोर 5. २८, ३) । सारांश 
यद्यपि बुद्ध का निश्चित उपदेश था हि अ्रनात्मवादी भिच्तु बतो, तथापि कायडछेश- 
मय उम्र तप से बुद्ध सहमत नहीं थे (महावाग २. १. १६ और गी. ६. १६ ) 
बौद्ध भिजुश्रों के विद्वारो अर्थात्‌ उनके रहने के मर्ठों की सारी व्यवस्था भी ऐसी 
रखी जाती थी कि जिससे उनको कोई विशेष श्लारीरिक कष्ट न सहना पड़े और 
प्राणायाम भ्रादि योगाभ्यास सरलतापूर्वक हो सके। तथापि बोद्धधर्म में यह तत्व 
चूर्णतया स्थिर है, कि श्रद्वतावस्था या नि्रांण-सुख की प्राप्ति के लिये गृहस्थाश्रम 
को त्यागना दी चाहिये, इसलिये यह कहने में कोई अत्यवाय नहीं कि बौद्ध धर्म 
संन्यास प्रधान धर्म है। 

यद्यपि बुद्ध का निश्चित मत था कि ब्रह्मज्ञान तथा श्रत्म-अनात्म-विचार 
अम का एक बड़ा सा जाल्न है, तथापि इस दृश्य कारण के ब्िये श्रथांत्‌ दुःखमय 
संसारचक्र से छुट कर निरन्तर शांति तथा सुख प्राप्त करने के लिये, उपनिषदों में 
वार्णत संन्‍्यासमार्गवालों के इसी साधन को उन्होंने मान लिया था, कि वैराग्य से 
मन को निर्विषय रखना चाहिये। और जब यह सिद्ध हो गया, कि चातुवेण्य॑-भेद 
तथा छिंसास्मक यज्ञ-याग को छोड़ कर वौद्धधर्म में वेदिक गाईस्थ्य.घम के नीति- 
नियम ही कुछ हेरफेर करके तले लिये हैं, तब यदि उपनिषद्‌ तथा मनुस्खति श्रादि 
अंथा में वैदिक संन्‍यासियों के जो वर्णन ईं वे वर्णन, एवं बौद्ध भिच्ुओं या भद्व॑ तो 
के वर्णन अथवा अ्रद्िंसा आदि नीतिधम दोनों धर्मों में एक ही से--और कई 
स्थानों पर शब्दशः एक ही से--इखे पढ़ें, तो कोई आाश्रये की बात नहीं है, ये सब 
दातें मूक वैदिक-धर्म ही की हैं। परन्तु बौद्धों ने केवल इतनी ही बातें वैदिकधम 
से नहीं ली हैं, प्रत्युत बौद्ध-घम के दशरथज्ञातक के सम्रान जातकम्रंथ भी प्राचीन 
जैदिक पुराण-इतिदास की कथाओं के, बुद्धधर्म के भनुकूत्र तैयार. किये हुए, 
रूपास्तर हैं। न केवल बोदों ने ही, किन्तु जनो ने भी अपने झमिनगवपुराक्षों रू 


भाग ६-गीता ऋर बौद्ध पंथ । #७६ 
चेदिक कयाओ्रों के ऐसे ही रूपान्तर कर खिये हें। सेल" साहब ने तो यह लिखा 
है कि इईंसा के भ्रनन्तर प्रचलित हुए मुहन्मदी धम्म में ईसा के एक चरित्र का इसी 
प्रकार विपर्यास कर लिया यया है। वर्तरान समय की खोज से यह सिद्ध हो चुका 
है, हि पुरानी बाइबल में सृष्टि की उत्पत्ति, प्रलय तथा न्‌ड श्रादि की जो कथाएँ हैं 
वे सब प्राचीन खाल्दी जाति की धर्म-झथाओं के रूपान्तर हैं, कि जिनका वर्णन 
यहूदी लोगों का किया हुआ्रा है। उपनिषद्‌, प्राचीन अमेसूत्र तथा मजुस्छ॒ति मे 
वर्णित कथाएँ श्रथवा विचार जब बोद्ध हंन्‍्थों में इस प्रकार--कई वार तो बिलकुल 
शब्दृशः--लिये गये हैं, दब यह अ्रजु मान सइज ह्वी हो जाता है, कि ये श्रसल 

महाभारत के ही हैं। बोद्ध-अन्थप्ररेटाओं ले इन्हें वहीं से उद्टत कर लिया 
ड्वोगा। वेदिक धर्मग्रन्थों के जो भाव ओर ओक बोद् अंथों में पाये जाते हैं, उनके 
कुछ उदाहरण ये हैं;--“ जय से वैर की हद होती है; श्रोर बेर से बेर शांत नहीं 
होता ” ( म. भा. उद्यो. ७१. १६ ओर ६३) “ दूसरे के क्राध को शांति से जीतना 
बाहिये ” आदि बिदुरानेति ( म. भा. टद्मप. इ८. ७३ ), तथा जनक का यद्द वचन 
कि “ यदि भेरी एक भुजा में चन्दुन क्षगाय। जाय और दूसरी काट कर अलग कर 
दी जाय तो भी मुझे दोनों बातें समान ह हैं” ( म. भा. शां. ३२० ३६); इनके 
अतिरिक्त महा भारत के और भी बहुत मे छोक बोद्ध अंधों में शब्द्शः पाये जाते 
हैं (घम्मपद  झोर २२३ तथा मिलिम्दरःक्ष ७. ३. ९ ) | इसभ॑ कोई सन्देह नहीं 
कि ठपनिषद्‌ ब्रह्मसूत्र तथा मनुरुछति हादि वैदिक ग्रंथ बुढ की अपेत्ता प्राचीन हैं, 
इसलिये उनके जो विचार तथा शोक दोदध अंथों में पाये जाते हैं, उनके विपय में 
विश्वास-पूर्वक्ष कह। जा सकता है कि उन्हें बोद्ध अंथकारों ने उपयुक्त वेदिक अंधेों ही 
से लिया है। किन्तु यह बात महाभारत के विषय में नहीं क॒द्ठी ज्ञा सद्धती । मह।- 
मारत में ही बोद्ध डागोबा्ओं का जो उल्लेख हैं उससे, स्पष्ट होता है # मद्दाभारत 
का अ्रन्तिम संस्करण बुद्ध के बाद्‌ रदा गया है। झ्तएव केवल शोक के सादश्य 
के श्राधार पर यह निश्चय नहीं किया जा सकता, कि वर्तमान महाभारत बोदू 
अंथों के पहले ही का है, शोर गीता तो महाभारत का एक भाग है इसकद्विये वही 
न्याय गीता को भी उपयुक्त हो सकेगा । इसके सिवा, यह पहले ही कहा जा चुका 
है, कि गीता दी में बह्मसूत्रें का उल्लेख ह ्रोर बद्चसूत्रों में है दौद्ध धम का खणडन £ 
अतएव स्थितप्रज्ञ के वर्णन प्रभ्टत की ( वैदिक और बोद्ध ) दोनों की समता को 
छोड़े देते हैं और यहां इस बात का विचार करते हैं कि उक्त शझ्ला को दूर करने 
पुव॑ं गीता को निर्विवाद रूप से बौद्ध अंथथों ले पुरानी स्लिद्ध करने के लिये बोर 
अंथों में कोई अन्य साधन मिस्तता है या रहीं। 
ऊपर कह भाये हैं, कि दोदूधर्म का मूल स्वरूप शुद्ध निराध्मवादी ओर 
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निरृत्ति-प्रधान है । परन्त उसका यह स्वरूप बहुत दिनों तक टिक न सका। 
भिद्ठओं के आचरण के विषय में सतभेद हो गया और बुद्ध की रूत्यु के पश्चात्‌, 
उसमें श्रनेक उपपन्थों का ही निर्माण नहीं होने लग।, किन्तु धार्मिक तस्वज्ञान के 
विपय में भी इसी प्रकार का मत भेद उपस्थित हे! गया। श्राजहुल कुछ लोग तो 
यह भी कहने लगे हैं, कि “आत्मा नहीं है” इस कथन के द्वारा बुद्ध को मन से 
यही बतलाना है, कि “अ्रचिन्त्य थआस्मज्ञान के श॒ष्झवाद में मत पढ़ो; वैराग्य- 
तथा अभ्यास के द्वारा मन को निष्काम करने का अयत्व पहले करो, श्रात्मा हो चाद्दे 
न हो; मन के निग्नह करने का कार्य मुख्य है और उसे सिद्ध करने का प्रयत्न पहले 
कऋरना चाहिये; ”” उनके कहने का यह मतलब नहीं है, कि ब्रह्म या आत्मा बिल- 
कुन्न है ही नहीं । क्योंकि, तेविजसुत्त में स्वयं बुद्ध ने “ बद्यसहृव्यताय ? स्थितिः 
का उल्लेख किया है शोर सेलसुत्त तथा थेरगाथा में उन्होंने स्वयं कहा है कि 
“मैं ब्रह्मभूत हूँ” (सेलसु. १४; धेरगा. ८३१ देखो ) । परन्तु मूल द्वेतु चाहे जो 
हो, यह निर्विवाद है झि ऐसे श्रवेक प्रकार के मत, वाद तथा श्राग्रही पन्‍थ तत्व- 
ज्ञान की दृष्टि छे निर्मित हो गये जो कहते थे हि “आत्मा या ब्रह्म में से कोई भी 
नित्य वस्तु जगत्‌ के मूल में नहीं है, जो कुछ देख पढ़ता है वह क्षाणिक या शून्य 
हे, ” अथवा “जो कुछ देख पढ़ता है वह ज्ञान है, ज्ञान के श्रतिरिक्त जगत्‌ में कुछ 
भी नहीं है, ” इत्यादि ( वेसू; शां. भा. २. २. १८-२६ देखो )। इस निर्राश्वर तथा 
अ्रनाव्मवादी बोद्ू मत को ही क्षाणिक-वाद, शून्य-वाद और विज्ञान-वाद कद्दते 
हैं। यहाँ पर इन सब पन्‍्थों छे विचार करने का कोई प्रयोजन नहीं है। हमारा: 
श्रश्न ऐतिहालिक है। भ्रतएव उसका निर्ण॑य करने के लिये “ मद्दायान ” नामक पंथ 
का वर्णन, जितना श्रावश्यक्र है उतना, यहाँ पर किया जाता है। बुद्ध के मूल 
डपदेश में झ्रात्मा या त्रह्म (श्र्थ.त्‌ परमात्मा या परमेश्वर ) का आस्तित्व ही भ्रग्राह् : 
अथवा गौण माना गया है, इसलिये स्वयं बुद्ध की उपस्थित में भक्ति के द्वारा पर- 
भेखर की प्राप्ति करने के माग का उपदेश किय्रा जाना सम्भव नहीं था; भौर जब 
तक बुद्ध की भव्य मुर्ति एवं चरित्र-क्रम लोगों के सामने प्रत्यक्ष रीति से उपास्थित था 
तब तक उस मार्ग की कुछ आवश्यकता ही नहीं थी। परंतु फिर यद्द आवश्यक हो 
वया कि यह धर्म सामान्य जर्तों को प्रिय हो और इसका अधिक प्रसार भी होवे । 
श्रतः घर द्वार छोड, भिकु वन करके मनोनिग्रह्द से बेठे बिठाये निवांण पाने-यह 
न समम कर कि किस में (--के इस निरीश्वर निवृत्तिमाग की अ्रपेत्षा किसी सरल 
ओर प्रत्यक्ष मागे की आवश्यकता हुईं। बहुत सम्मव है हि साधारण बुद्धभक्तों ने 
तत्कालीन प्रचलित वेदिक भक्ति-मार्ग का अनुकरण करके, बुद्ध की उपसना का 
श्रारम्भ पहले पहल स्वयं कर दिया हो । अ्रतएव बुद्ध के निर्वाण पाने के पश्चात्‌ 
आंध्र ही बौद् पंडितों ने बुद्ध ही को “ त्वयंभू तथा झनादि अनन्त पुरुषोत्तम 2 
का रूप दे दिया; और वे कहने लगे, कि बुद्ध का निवांण होना तो उन्हीं की 
लीला है, “ असलो बुद्ध का कभी नाश नहीं होता--वह तो सदैव ही भचक्क 








भाग ६-गीता और वोद्ध ग्रंथ । श्यर्‌ 


.शहता है ”। इसी प्रकार बौद्ध ग्रंथों ५, यह प्रतिपादन किया जाने जगा, कि 
असली बुद्ध “ सारे जगत्‌ का पिता है आर जन-समूह डसकी संतान हैं ” इस- 
लिय वह सभी को “ समान है, न वइ किसी पर प्रेम ही करता हद और न किष्ली 
- से द्वेष ही करता है, ” “ धर्म की व्यवस्था बिगइने पर वह “ घमकृत्य के लिये 
ही समय समय पर बुद्ध के रूप से प्रगट हुश्रा करता है, ” श्र इस देवादि देव 
बुद्ध की “ भक्ति करने से, उसके ग्रंथों की पूछा करने से ओर उधर डागोबा 
के सन्मुख कीतन करने से, ” श्रथवा “ उसे भक्ति-पूवक दो चार कपल या एक 
फूल समर्पण कर देने ही से ” मनुष्य को सद्वृति प्राप्त द्वोती है (सद्वर्मपुंडरीक २. 
७७-६८; ५ २२; १५. *-२२ ओर मिलिंदप्रद्ध ३, ७. ७ देखो )*। मिलिंदप्रश्न 
(३.७. २) में यह भी कहा है कि “ किसी मनष्य की सारी उम्र दुराचरणों। प्रें 
क्यों न बीत गई हो, परंतु रूत्यु के समय यदि चह बुद्ध की शरण में जावे तो उसे 
- स्वर्ग की प्राप्ति अवश्य होगी ”; ओर सद्वमंपुंइ४क के दूसरे तथा तीछरे अध्याय 
-में इस बात का विस्तृत वर्ण न है, कि सत॒ लोगो का “ अधिकार, स्वभाव तथा 
ज्ञान एक ही प्रकार का नहीं होता इसलिये ऋतात्मपर निवृत्ति-प्रधान मार्ग के 
अतिरिक्त भक्ति के इस मार्ग (यान ) को बुद्ध ने दया करके अपनी ' उपायचातुरी' 
से निर्मित किया है ”' । स्त्रय॑ बुद्ध के बतलाये हुए इृध तत्त्व को एकदम छोड़ देना 
कभी भी पभव नहीं था कि, निर्वाण पद की प्रासे होने के लिये भिज्॒ुव में ही को 
“स्वीकार करना चाहिये; क्योंकि यदि ऐसा किया ज/ता तो मानों बुद्ध के मू्न उपदेश 
पर ही हरताल फेरा जाता । परन्तु यह कहना ठ.छ अनुचित नहीं था, कि मिकछु 
दो गया तो क्या हुप्रा, उसे जंगल में “ गेंघे ! के समान शअड्लेले तथा उदासीन न 
-बना रहना चाहिये; किन्तु धर्मप्रसार आदि लोकहित तथा परोयकार के काम 
“निरिस्लित' बुद्धि से करते जाना ही बोद्धू भिछन्नों का कत्तैब्य * है; इधी मत का 
प्रतिपादन महायान पंथ के सद्ध्मपुंडरक आदि झंथें में किथा गया है। श्रोर नाग- 
सेन ने मिलिंद से कहा है, कि “ यृहस्थाभ्रम में रहते हुए निर्वाण पद को पा लेना 
बिल्कुल भ्रशक्प नहीं है--और उप्तके कितने ही उदाहरण भी हैं” (फि. प्र. ६- 
२०. ४ )। यद्द बात क्िस्री के ध्यान में सहग ही थआ्रा जायगी, कि ये विचार 
अनात्मवादी तथा केवल संन्यास प्रधान सूल बादधर्म के नहीं हैं, अथवा शून्य- 
वाद या विज्ञान-बाद को स्वीकार करके भी इनक उपपात्ति नहीं जाती जा सकती 
और पहले पहल अधिकांश बौद्ध, धर्मेत्राल्ों को स्वयं मालूम पड़ता था कि ये 








# प्राच्यथमपुस्तकमाला के २१ वें खेड में 'सद्धमंपुंडरीक' ग्रेथ का अनुवाद प्रकाशित 
:हुआ दै। यह ग्रेथ संस्कृत भाषा का है। अब मूल संस्कृत ग्रंथ भी प्रकाशित द्वो चुका है । 

 सुत्तनिपात में खग्गाविखाणसुत्त के ४ वें इछोक का उ्वपद “ एको चरे 
खर्गसिवाण क॒प्यो” है । उसका यह अथे है कि खग्गविसाण यानी गेंढा और उस) के 
“समान बोद्ध मिक्षु को जंगल में अकेला रहना चाहिये । 





गीतारहस्य अयवा कर्मयोग-परिशिेष्ट । 


जिचार बुद्ध के मूक्न उपदेश से विरुद्ध हैं। परन्तु फिर यही नया मत स्वभाव से 
अ्रधिकाधिक लोकप्रिय होने लगा; और बुद्ध के मूल उपदेश के अ्रदुसार आचरण 
करनेवाले को “ होनवान ? ( हल्का मार्ग ) तथा इस नये पंथ को “महायान ! 
(३ड़ा मार्ग ) नाम प्राप्त होगयाँ। चीन, तिज्बत श्रोर जपान श्रादि देशों भें आज 
कल जो बोदूधर्म प्रचलित है, वह महाय्ात पंथ का है, और बुद्ध के निर्वाण के 
बश्चात्‌ महायान थी भिकुसंघ के दीर्घोौ्रोग के कारण ही बोद्धधर्म का इतनी 
सीजता से फैलाव हो गया । डाक्टर केने की राय है कि बोद्धधर्म में इस सुधार की 
उत्पत्ति शाज्रिवाहद शक्र के लगभग तीन झो वर्ष पहले हुईं होगा । क्योंकि 
श्षोद अन्थों में इसका उल्लेख है कि शक रातः कनिष्क के शासनकाल में बोद्भिचुश्रो 
को जो एक महापरिपद हुईं थो, उसमें झदायान पन्‍्थ के भिक्ु उपस्थित थे। इस 
महायान पंथ के ' श्रमितायुसुत्त ” नासऊ प्रवान सूत्र अंथ का वह अनुवाद अभी 
उपलब्ध है, जे कि चीनी भाषा में सर १४८ ईसवी के लगभग किया गया था। 
परन्तु हमोरे मतानुसार यह काल इससे री प्राचीन होना चाहिये। क्योंकि, सन्‌ 
इंसवी से लगमग २३० वर्ष पहले प्रसिद्र किये गये, श्रशोक के शिलालेखों में 
सन्यास-प्रधान निरीश्चवर बोद्धधर्म का विशेष रीति से कोई उल्लेख नहीं मिलता; उनमें 
खबंत्र प्राणिमात्र पर दया करनेवाले प्रद्ात्ि-प्रधान बौद्धघर्म ही का उपदेश किया 
साया है | तब यह स्पष्ट है कि उसके पहले दी बौद्धधर्म को भद्दायान पंथ के प्रवृत्ति 














# हौनयान और मह्दायान पंथों का भेद बतलाते हुए डाक्टर केने ने कद्दा दे किः- 
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5९6 )7, रिशाड वैक्षाए्वाँ रण गीलोंबा उीफवेबोवंका, ए0- 0, 00 
270 ]0 प्रिलिंद ( मिनेंडर नामी युनानी राजा ) सन्‌ ईसवी से लगभग १छ०्या 
३५० वे पहले हिंदुस्थान के वायव्य को ओर, बेक्ट्रिया देश में राज्य करता था। 
मिलिंदप्रश्न में इस बात का उठेख दे कि नागसेन ने इसे बोद्धधर्म की दीक्षा दी थी। 
वोद्धधर्म फैलाने के ऐसे काम मह्ायान पंथ के लोग ही किया करते थे, इसलिये स्पष्ट 
दी दे कि तब मद्दायान पंथ प्रादु्भुत दो चुका था । 





भाग ६-गीता और बोद्ध पंथ । श्घरे 


प्रधान स्वरूप का प्राप्त दोना आ्रारम्भ हो गया था। बोद्ध यति नागाजुन इस पंथ 
का मुख्य पुरस्कता था न के मूल उत्पादक । 

ब्रह्म या परमात्मा के अस्तित्व को न मान कर, उपनिषदों के मतानुसार, 
केवल मन को निर्विषय करनेवाले निवृत्तिमार्ग के स्वीकारकर्ता मूल निरीश्वरवादी 
बद्धधर्म ही में से, यह कब संभव था कि, आगे क्रमशः स्वाभाविक रीति से भक्ति-प्रधान 
प्रवृत्तिमागे निकल पढ़ेंगा; इसलिये बुद्ध का निर्वाण हो जाने पर बोद्धधर्म को 
शांघ्र ही जो यह कर्म-प्रधान भक्ति-स्वरूप प्राप्त हो गया, इससे प्रगट होता ह कि 
इसके दिये बोद्धधर्म के बाददर का तत्कालीन कोई न कोई अन्य कारण निमित्त 
हुआ होगा; औ्रार इस कारण को हूँइते समय भगवद्व ता पर इृष्टि पहुंच बिना नहां 
रहती । क्योंक्रि--जैसा हमने गीतारहस्य के ग्यारयव प्रकरण में स्प््टाकरण कर 
दिया है--दिन्दुस्थान में, तस्कालान प्रचलित धर्म में ले जन तथा उपनिषद धर्म 
पूर्णतया निश्रृत्ति प्रधान ही थे; और वेदिकधम के पाशुपत अथवा शव श्रादि पंथ 
यद्यपि भक्ति-प्रधान थे तो सही, पर प्रवृत्तिमार्ग ओर भक्ति का मेल भगदद्वीता के 
अतिरिक्त अन्यत्र कहीं भी नहीं पाया जाता था। गीता में भगवान्‌ ने अपने लिये 
पुरुषोत्तम नाम का उपयोग किया है और ये विचार भगवद्गीता में ही श्राये हें कि 
« मैं पुरुषोत्तम ही सब लोगों का ' पिता * श्रोर * पितामह ? हूँ ( £. १७ )$ सब 
को “ सम ! हूँ, मुझे न तो कोई द्वेप्प ही है और न कोई प्रिय (&. २६ ); मैं 
यद्यपि श्रज ओर श्रव्यय हूँ तथापि धर्म सरक्षणार्थ समय समय पर श्रयवतार लेता हूँ 
(४. ६-८ ); मनुष्य कितना ही दुराचारी क्यों न हो, पर भरा भजन करने से वह 
साधु हो जाता हैं ( ६. ३० ), अथवा मुमे भक्तिपूर्वक एक-द्राधथ फूल, पत्ता या 
थोड़ा स्रा पानी अ्र॒प॑ण कर देने से भी में उसे बड़े ही संतोषपूवंक ग्रहण करता 
हूँ (६.२६); भ्ौर प्रज्ञ लोगों के लिये भक्ति एड सुलन मर्ग है (१२.५ ); 
इत्यादि । इप्ी प्रकार इस तत्त्व का विस्तृत प्रतिपादन गीता के अतिरिक्त कहीं भी 
नहीं किया गया है, कि बह्मयनिष्ठ पुरुष लोऊछ्ंग्रह प्रह्नत्तिषम ही को 
स्वीकार करे । अतएत्र यह भ्रनुमान करना पड़ता दे, कि जिस प्रकार मूल 
बुद्धवर्म में सना के क्य करने का निरा निवृत्ति-प्रयान सागे उपनिपदों से 
लिया गया है, उसी प्रकार जब मद्दायान पन्‍थ निकला, तब उसमें प्रवात्ति-प्रधान 
भक्तितत्त भी भगवद्वीता ही से लिया गया होगा । परन्तु यह बात कुछ अनुमानो 
पर ही अवल्बित नहीं है । तिव्यती भाषा में बोद्धघर्म के इतिद्ाप्त पर बोद्धधर्मी 
तारानाथ लिखित जो प्रंथ है, उसमें स्पष्ट लिखा है कि महायान पंथ के मुख्य 
पुरस्कृतों का अथोत्‌ “नागाजुन का गुरु राहुलभद्ध नामझु बोद्ध पहले ब्राह्मण था, 
ओर इस ब्राह्मण को ( महायान पन्‍्ध की ) कल्पना सूक पढ़ने के लिये ज्ञानी 
श्रीकृष्ण तथा गणेश कारण हुए ” । इसके सिवा, एक दूधरे तिव्बती पंथ में भी 
यदी उल्लेख पाया जाता है* । यह सच है कि, तारानाथ का पंथ प्राचीन नहीं है 


|. * ३७ 0 इततण फणण कावए ऊ््ाणणाए ऊ हक &€75 किया तु सि्वेदाब #धवंबधंडक, 9. 22,. जि७ 





शपछ गीतारद्दस्यथ अयवा कर्मयोग-परिशिष्ट । 


को जज कर 8 उसका वर्णन प्राचीन कक के आधार 
अंथकार स्वयं अपने धमपंथ के तत्त्वों को अदजात ले ९ ही स बोल 
धामेयो का इस प्रकार उल्लेख कर दे। इसलिये लव दो मर हा रा 
बोद्ध ग्रंथकारों के द्वारा, इस 

विषय में श्रीकृष्ण के नाम का उल्लेख किया जाना बढ़े महत्त्व का है। क्योंकि भग- 
बद्बीता के अतिरिक्त श्रीकृष्णोक्त दूसरा प्रवृत्ति-प्रधान भक्तिअन्थ वैदिक धर्म में है ही 
नहीं; श्रतएव इससे यह बात पूर्णतया सिद्ध हो जाती है कि मद्दायान पंथ के अस्तित्व 
में आने से पहले ही न केवल भागवतधघमे किन्तु मागवतथर्भ-विषयक श्रीकृष्णोक्त 
ग्रंथ अथोत्‌ भगवद्गीता भी उस समय प्रचल्नित थी; श्र डाक्टर केने भी इसी मत 
का समर्थन करते हैं । जब गीता श्रस्तित्त्त बुद्धधर्मीय महायान पंथ से पहले का 
निश्चित हो गया, तब अनुमान किया जा सकता है कि उसके साथ महाभारत भी 
रहा होगा । बोद्धपंथों में कहा गया है कि बुद्ध की रूत्यु के पश्चात्‌ शीघ्र ही उनके 
मतों का संग्रह कर लिया गया; परंतु इससे वर्तमान समय में पाये जानेवाले श्रत्यंत 
प्राचीन बोदूपंथों का भी उसी समय में रचा जाना सिद्ध नहीं होता। मद्दापरि- 
, बिब्बाणसुत्त को वर्तमान बोद्ध ग्रंथों में प्राचीन मानते हैं| परंतु उसमें पाटलिपुत्र 
शहर के विषय में जो उद्ेख है, उससे प्रोफेसर रिहपडेविड्स ने दिखलाया है 
कि यह प्रंथ बुद्ध का निर्वाण हो चुकने पर कम से कम से, वर्ष पहले तैग्रार न 
किया गया होगा । और बुद्ध के अनंतर सौ वर्ष बीतने पर, बेद्धधर्माय भिुओं 
की जो दूसरी परिपद्‌ हुईं थी, उसका वर्णन विनयपिटका में चुल्ववगा ग्रंध के अंत 
में है । इससे विदित होता है कि लड्ढा द्वीप के, पाली भाषा में लिखे हुए, 
विनयपिटकादि प्राचीन बोद्धअंथ इस परिषद्‌ के हो चुकने पर रचे गये हैं । इस 
विषय में बौद्ध प्रंधकारों ही ने कद्ा है कि श्रशोक के पुत्र महेंद्र ने ईंसा की सदी 
से लगभग २४१ वर्ष पहले जब सिंहसद्दीप में वोद्धधर्म का प्रचार करना झारंभ 
किया, तब ये ग्रन्थ भी वह पहुँचाये गये श्रौर फिर कोई डेढ़ सौ वर्ष के 
बाद ये वहाँ पहले पहल पुस्तक के श्राकार में लिखे गये। यदि मान ले कि 
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और उसकी प्रस्तावना में इसी मत का प्रतिपादन किया है ( 8. 9. 8. ४०. ह्डा 
एए. अप एलफ शा )« 
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भाग ७-गीता और ईसाइयों की बाइबल | श्प्शर्‌ 


-इन अन्‍्थों को सुखाप रट डालने की चाल थी, इसलिये महेन्द्र के समय से उनमें 
कुछ भी फेरफार न किया गया होगा, तो भी यद्द कैसे कद्दा जा सकता दै कि ठुद्ध 
के निर्वाण के पश्चात्‌ ये अन्थ जब पहले पदल तैयार किये गये तब, अ्रथवा भागे 
महेन्द्र या श्रशोक-काल तक तत्काल्लीन प्रचलित वैदिक ग्रन्थों से इनमें कुछ भी 
नहीं त्विया गया ? श्रतएव यदि महाभारत बुद्ध के पश्चात्‌ का हो, तो भी श्रन्य प्रमाों 
से उसका, सिकंदर बादशाह से पहले का, श्रथात्‌ सन्‌ ३२१ ईंसवी से पहल्ले का होना 
सिद्ध है; इसलिये मनुस्म्टति के छोकों के समान मद्राभारत के छछोकों का भी उन 
पुस्तकों में पाया जाना सम्भव है. कि जिनको मद्देन्द्र सिंदलद्वीप में ले गया था। 
सारांश, बुद्ध की रूव्यु के पश्चात्‌ उप्तके भ्रम का प्रसार द्ोते देख कर शीघ्र ही प्राचीन 
चैदिक गाथाश्रों तथा कथाश्रों का मद्दाभारत में एकत्रित संग्रह किया गया है; 
उसके जो 'छोक बोद्ध ग्रन्थों में शब्द्शःपाये जाते हैं उन को बोद्ध ग्रन्थाकार्रों ने महा* 
भारत से ही लिया है, न कि स्वयं महाभारतकार ने बौद्ध प्रन्थों से । परन्तु यदि 
मान लिया जाय कि, बौद्ध प्रन्थकारों ने इन श्छोकों को मद्वाभारत से नहीं लिया द्दे 
च्षिछ्र उन पुराने बैदिक ग्रन्थों से लिया होगा कि जो मद्दाभारत के भी आधार हैं, 
परन्तु बतेमान समय में उपलब्ध नहीं हैं, और इस कारण महाभारत के काल का 
निणय ठ युक्त छोक-समानता से पूरा नहीं होता, तथापि नीचे लिखी हुई चार 
बातों से इतना तो निस्सन्देह सिद्ध हो जाता है कि बोद्धधर्म में महायानपन्थ का 
प्रादुर्भाव होने से पहले केवल भागवतधर्म द्वी प्रचलित न था, बल्कि उस समय 
भगवद्गीता भी सवंमान्य हो चुड्ी थी, और इसी गीता के श्राधार पर महायान पन्‍्थ 
निकला है, एवं ध्रीकृष्ण-प्रणीत गीता के तत्त्व बौद्धधर्म से नहीं लिये गये हैं । 
वे चार वार्ते इस प्रकार हैं:--( १ ) केवल श्रनात्म वादी तथा संन्‍्यास-प्रधान मूल 
बुद्धधमे द्वी से आगे चल कर क्रमशः स्वाभाविक रीति पर भक्ति-प्रधान तथा प्रवृत्ति- 
प्रधान तत्वों का निकलना सम्भव नहीं है, ( २) मद्दायानपन्थ की उत्पत्ति के विषय 
में स्वयं बोद्ध ग्रन्थकारों ने, श्रीकृष्ण के नाम का स्पष्टतथा निर्देश किया है, (३) गीता 
के भक्ति-प्रथान तथा प्रवृत्ति-प्रधान तत्वों की महायान पन्‍्थ के मर्तों से श्रथतः तथा 
शब्दशः समानता है, श्रौर ( ४ ) बौद्ध धर्म के साथ द्वी साथ तत्कालीन प्रचक्षित 
अन्यान्य जैन तथा वैदिक पःथों में प्रवृत्तिप्रधान भक्ति-मा्ग का प्रचार न था। 
उपर्युक्त प्रमार्णों से, बतमान गीता का जो काल निर्यात हुआ है, वह इससे पूर्ण 
तथा मिलता जुलता है । 


भाग ७-गीता और इसाइयों की बाइबल। 


ऊपर बतल्ञाई हुई बातों से निश्चित हो गया कि हिदुस्थान में भक्ति-प्रधान 
नभागवतधम का उदय इंसा से लगभग १४ सौ वर्ष पहले हो चुका था, और ईसा के 
' घहले प्रादुभूत संन्यास-प्रधान मूल बौद्धघम में प्रवृत्ति प्रधान भक्तितत्त्व का प्रवेश बौद्ध 


रद गीतारहस्य अथवा कर्मग्रोग-परिशिष्ट । 


गन्थकारों कै द्दी मताजुखार, श्रीकृष्ण-प्रणीत गीता ही के कारण हुआ है। गीता 
के बहुतेरे सिद्धांत ईप्लाइयों की नई वाइंबल् में भी देखे जाते हैं; बस, इसी बुनि- 
याद पर कई क्रिश्वियन ग्रन्थों में यह प्रतियादन रहता है कि इंधाई-धर्म के ये तत्व 
गीता में ले लिये गये होंगे, आर विशेषतः डाक्टर लारिनपर ने गीता के उस जमैन 
भाषानुवाद में--क्ति जो सन्‌ १८६६ इंसवी में प्रकाशित हुआ था-जो कुछ प्रतिपादन 
किया है उसका निमूलत्व अब आप ही आप सिद्ध हो जाता है। लारिनसर ने अपनी 
पुस्तक के ( गीता के जर्मन अनुवाद के ) अन्त में भगवद्वीवा और बाइंबल-विशेष 
कर नई बाइबल--क शब्द-सः दृश्य के कोई एक सो से श्रधिक स्थल्न बतज्ञाये हैं ओर 
उनमें से कुद्ध तो विलक्षण एवं ध्यान देने योग्य भी हैं । एक उदाहरण लीजिये, 
८ उस दिन ठुम जानोगे कि, में अपने पिता में, तुम मुक्त में श्रार में तुम में हूँ” 
(जान. ६४. २०. ), यद्द वाक्य गीता के नीचे लिखे हुए वाक्य से समानाथंक ही 
नहीं है, प्रत्युत शब्दशः भी एक ही है। वे वाक़य ये हैं;-- येन भूतान्यरोपेण 
द्रचयस्यास्मन्यथों मयि ? ( गीता ७. ३५ ) श्रोर “यो मां पश्यति सर्वत्र से च 
मयि पश्यति ” ( गी. ६. ३० ) । इसी प्रकार जान का श्रागे यद्द वाक्य भी 
“जो मुझ पर प्रेम करता है उसी पर मैं प्रेम करता हूँ” ( १४. २१ ), गीता के 
«८ प्रियो हि ज्ञानिनोव्त्यथ श्रहं स च मम प्ियः ”” ( गी. ७. १७. ) वाक्य के बिल 
कुब् ही सदश है। इनकी, तथा इन्हीं से मिज्नते-जलते हुए कुछ एक से ही वाक्यों 
की, बुनियाद पर डाक्टर लारिनिसर ने श्रनुमान करके कह दिया है कि अंधकार 
बाइबल ले परिचित थे, और ईस। के लगभग पाँच सो वर्षों के पीधे गीता बनी 
होगी । डा. क्ञारिनस्तर की पुस्तक के इस भाग का अंग्रेजी श्रनुवाद “ इंडिपन एं।टे- 
क्वेरी! की दूसरी पुस्तक में उप समय प्रकाशित हुआ्रा था। श्रौर परलोकवासी तैलंग 
ने भगवद्वीता का जो पद्मात्मऊ अंग्रेजी अनुवाद किया है उसकी प्रस्तावना में उन्हों ने 
लारिनल्र के मत का पूर्णतया खंडन किय्रा है। डा. लारिनसर पश्चिमी संस्कृतज्ञ 
परिडतों में न लेखे जाते थे, और संस्कृत की अ्रपेह्ा उन्हें इंसाई धर्म का ज्ञान तथा 
अभिमान कहीं श्रधिक था | श्रतएवं उनके मत, न केवल परलोकवासी तैलंग द्वी 
को, किन्तु मेक्समूलर प्रभृति मुख्य मुख्य पश्चिमी संस्कृतज्ञ परिडतों को भी 
श्रगह्म हो गये थे । बेचारे लारिनसर को यद्व कल्पना भी न हुईं द्ोगी हि ज्यों दी 
एक बार गीता का समय इंसा से प्रथम निश्सन्दिग्ध निश्चित हो गया, त्योंह्ली गीता 
ओर वाहवबल छे जो सैकड़ों भर्थ-साइश्य और शब्द-सादश्य में दिखला रहा हूँ ये, 
भूर्तों के समान, उलटे मेरे द्वी गले से श्रा लिपटेंगे। परन्तु इसमें सन्दे : नहीं कि जो 
बात कभी स्वप्न में भी नहीं देख पड़ती, वही कभी कभी आँखों के सामने नाचने 
क्षगती है और सचमुच देखा जाय, तो अ्रब डाक्टर ज्ञारिनसर को उत्तर देने की 
हि ज 8 पं: एश३७ यो 
॥& 
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कोई आवश्यकता ही नहीं है। तथापि कुछ बड़े बढ़े अंग्रेजी प्रंथों में श्रभी तक 
इसी भ्रस॒त्य सत का उन्लेख देख पढ़या है, इसलिग्रे यहाँ पर डस अवार्चान खोज के 
परिणाम का, संक्षेप में, दिल्वशन करा देना श्रावश्यक प्रतीत होता है कि जो इस 
विषय में निष्पन्न हुआ है। पहले यह ध्यान में रखता चाहिये कि जब कोई दो 
ग्ंथों के सिद्धान्त एक से होते हैं, तव केव् इन सिद्धान्तों की समानता ही के 
भरोसे यह निश्चय नहीं किया जा सकता कि अ्रमु ग्रंथ पहले रचा गया और अमुक 
पीछे । क्योंकि यहाँ पर दोनें बातें सम्भव हैं, कि (१) इन दोनों अंथों 
में से पहले ग्रंथ के विचार दूसरे ग्रंथ से लिये गये द्वोंगे; अथवा ( २ ) दूसरे 
ग्रंथ के विचार पहले से। अतएव पहले जब्ब दोनों अंथों के काल का स्व॒तन्त्र रीति 
से निश्चय कर लिया जाय तब फिर, विचार-सादश्य से यद निरंतर करना चाहिये कि 
अमुक अंधकार ने, अ्मुक अंध से, अ्रमुक विचार लिये हैं। इसके सिवा, दो भिन्न 
मिन्न देशों के, दो ग्रंथकारों को, एक ही से विचारों का एक ही समय में श्रथवा कभी 
आगे-पीछे भी स्वतन्त्र रीति से सूझ पड़ना, कोई बिलकुल अ्रशक्य् वात नहीं है; 
इसलिये उन दोनों ग्रैथों छी समानता को जाँचते समय वह विचार भी करना पड़ता 
है हि वे स्वतन्त्र रीति से श्राविभूत होने के योग्य हैं या नहीं; ओर जिन दो देशों 
मेंये ग्रंथ निर्भित हुए हों। उनमें, उस समय आवागमन हो कर एक देश के विचारों 
का दूसरे देश में पहुँचना सम्भव था या नहीं । इस प्र्वार चारों शोर से विचार 
करने पर देख पड़ता है कि ईंसाई-घम से किसी भी बात का गीता में लिया जाना 
सम्भव ही नहीं था, बल्कि गीता के तत्त्व: ० समान जो कुछ तत्त्व ईवाइयों की 
बाइबल में पाये जाते हैं, उन तत्वों को इंसा ने अथवा उसझे शिष्य ने बहुत करके 
बोेछूधरसे २--अ्रथौत्‌ पयोय से गीता या वेदिऋथम ही खे--वाइबल में ले लिया 
होगा; और झब इस बात को कुछ पश्चिमी पंडित लोग स्पष्रूप से कह्ने भी न्ग 
गये हैं। इस प्रकार तराजू का फिरा हुआ पलड़ा देख कर ईसा के कद्दर भक्तों को 
श्राश्वर्य होगा श्रौर यदि उनके मन का क्ुकाव इस बात को स्वीकृत न करने की 
और हो जाय तो कोई श्राश्रय नहीं दे । परन्तु ऐसे लोगों से हमें इतना द्वी कहना 
है कि यह प्रश्न धार्मिक नहीं--ऐतिदासिक है, इसलिये इतिहाए ही सार्वका- 
लिक पद्धति के अनुसार हाल में उपलब्ब हुईं बातों पर शान्तिपूत्क विचार करना 
आवश्यक है। फिर इससे निकञनेवाले अनुसानों को सभी लो ग--और विशेषतः वे, 
कि जिन्होंने यह विचार-साइश्य का प्रश्न उयाध्थित किया है--आन-न्‍्द-पू्रक तथा 
पह्पात-रद्दित बुद्दे से अहण करें, यही न्‍्याय्य तथा युक्तिसंगत है । 
बईं बाइबल का इंसाई धर्म, यहूदी वाइवज्ञ अर्थात्‌ प्राचीन बाइबव में प्रति- 
पादित प्राचीन यहूदी-घ्म का सुधारा हुआ रूग्ंतर है। यहूदी भाषा में ईश्वर को 
इलोहा ” ( अरबी 'इल्ाह ' ) कहते हैं। परन्तु मोजेस ने जो नियम वना दिये 
हैं, उनके अजुसार यहूदीधर्म के मुख्य उपास्व देवता की विशेष संज्ञा “ जिहोवा ? 
है। पश्चिमी पांढितों ने ही अब निश्चय किया है कि यह “ जिद्दोवा ! शब्द असत्क 
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- मं यहूदी नहीं है, डिन्तु खाल्दी भाषा के ' यवे ? (संस्कृत यरद) शब्द से निकत्ा 
४ डै। यहूदी लोग मूर्तिपूजक नहीं हैं । उनके धर्म का मुख्य झ्राचार यह है कि भ्रमि 
में पशु या अन्य वस्तुओं का हवन करे; ईश्वर के बतलायें हुए नियमों का पालन 
- करके जिहोवा को सन्‍्तुष्ट करे और उसके द्वारा इस ल्लोक में श्रपना तथा अपनी 
जाति का कल्याण प्राप्त करे। श्र्थांत्‌ संक्षेप में कद्दा जा सकता है,कि वैदिकरथर्मीय 
कर्मकांड के अनुसार यहूदी-धम भी यज्ञमय तथा प्रवृत्ति-प्रधान है । उसके विरुद्ध 
“ईसा का अनेझ स्थानें। पर उपदेश है कि ' मुझे ( दिंसाकारक ) यज्ञ नहीं चाहिये, 
में ( इंश्वर की ) कृपा चाहता हूँ ! (मेच्यू. &. १३), ' इश्वर तथा द्वव्य दोनों को 
साध लेना सम्भव नहीं ? (मैथ्यू. ६. २४), ' जिप्ते अम्वृतत्त्व को प्राप्ति कर लेनी 
डो उसे, बाल बच्चे छोड़ करके मेरा भक्त होना चाहिये” (मैथ्यू. १६. २३ ); और 
जब इसने शिष्यों को धर्म प्रचारा्थ देश-विदेश में भेजा तब, संन्यासधमे के इन 
पनियमों का पालन करने के लिये उनको उपदेश कियः कि “ तुम अपने पास सोना 
चाँदी तथा बहुत से वख्र-प्रावरण भी न रखना ”? ( मैथ्यू. 4०. ६-१३ ) । यह 
-खच है कि अ्रवाचीन ईसाई राष्ट्री ने ईसा के इन सब उपदेशों को लपेट कर ताक्‌ में 
रख दिया है; परंतु जिस प्रकार श्राधुनिरु शंकराचार्य के हाथी-बोड़े रखने से, 
-शांकर सम्प्रदाय दरबारी नहीं कहा जा सकता, उसी प्रकार अवोचीन ई पाई राष्ट्रों के 
इस श्राचरण से मूल ईंसाईधम के विषय में भी यह नहीं कहा जा सकता कि वह 
धर्म भी प्रवृत्तिप्रधान था। मूल वैदिक घमम के कमकांडात्मक होने पर भी जिस 
प्रकार उसमें आगे चल कर ज्ञानकांड का उदय हो गया, उसी प्रकार यहूदी तथा 
ईसाई घम्म का भी सम्बन्ध है। परंतु वैदिक कर्मकांड में क्रमशः श्ञानकांड की 
और फिर भक्ति-प्रधान भागवतधम की उस्पात्ति एवं वृद्धि सैकड़ों वर्षो तक होती रद्दी 
"है; किम्तु यह बात ईसाई धर्म में नहीं है। इतिद्वास से पता चलता है कि ईसा 
के, श्रधिक से अधिक, लगभग दो सौ वर्ष पहले एथी या एसीन नाम संन्यात्तियों 
का पंथ यहूदियों ऊे देश में एकाएक प्राविभूत हुआ्रा था। ये एसी ज्ञोग थे तो 
-यहूदी धर्म के ही, परंतु द्विंसात्मह यज्ञ-्याग को छो!ढ़ कर ये अपना समय किसी 
शान्त स्थान में बेठ परमेश्वर के चिन्तन में बिताया करते, और उदर-पोषणार्थ कुछ 
-करना पड़ा तो खेती के समान निरुपद्ववी ब्यवसाय किया करते थे । करे रहना, 
मद्य मांध से परदेज रखना, दविंसा न करना, शपथ न खाना, संत के साथ मठ में 
बहना और जो किसी को कुछ द्रव्य मिल जाय तो उसे पूरे संघ की सामाजिक 
आमदनी समझना श्रादि, उनहे पन्थ के झुख्य तत्त्व थे । जब कोई उस मंढल्ली में 
प्रवेश करना चाइता था, ठब उसे तीन वर्ष तक उम्मेदवारी करके फिर कुच शर्ते 
> मंजूर करनी पड़ती थीं। उनका प्रधान म5 म्वृतसमुद्र के पश्चिमी किनारे पर 
“एुंगदी में था; वहीं पर वे संन्यासवृत्ति से शांतिपूर्वक रद्दा करते थे। स्वयं इंसा ने 
तथा उसके शिष्यों ने नई बाइबल्न में एसी पंथ के मतों का जो मान्यतापूव # निर्देश 
“किया है ( मैथ्यू, €. ३४; १६. १२; जेम्स. १.१२; कृत्य. ४:३२-३९ ), उससे देख 
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पढ़ता है ह्लि ईसा भी इसी पंथ का श्रजुयायी था; और इसी पंथ के संन्यास-धर्म- 
का उसने श्रधिऋ प्रचार किया दै। यदि ईसा के संन्यासधान भक्तिमार्ग की पर- 
स्परा इस प्रकार इसी पंथ की परम्परा से मिला दी जावे तो भी ऐसतेह्ासिक दृष्टि से हे 
इस बात की कुछ न कुछ सयुक्तिक डपवात्ति बतलाना आवरपक है, कि मूल कम- ः 
मय यहूदी धर्म से संन्‍न्यास-प्रधान एसी पंथ का डदय केसे ह। बवा इस पर कुछ 
कोग कहते हैं कि दसा पुसीन पंथी नहीं था | श्रव जो इस बात को सच मान र्क्ल 
तो यह प्रश्न नहीं टाला जा सकृता कि नई बाइबल में जिस संन्‍्यास-प्रधान घर्म का 
वर्णन किया गया है, उसका मूल क्‍या है, अथवा कर्म-प्रधान यहूदी धर्म में उसका 
प्रादुभीव एकदम कैसे दो गया? उसमें भेद केवल इताना होता है कि एसीन पंथ की 
कप्पत्तिवाले प्रश्न के बदले इस प्रश्न को हल करना पढ़ता है । क्योंकि थब समाजशासखतर 
का यद्द मामूज्ी सिद्धान्त निश्चित हे। गया है, कि “ कोई भी वात किसी स्थान में एक० - 
दम उत्पन्न नहीं हो जाती, उसकी वृद्धि धीरे धीरे तथा बहुत दिन पहले से हुश्ला 
करती है; और जहाँ पर इप् प्रकार की बाढ़ देख नहीं पड़ती, वहाँ पर वह बाल 
प्रायः पराये देशों या पराये लोगों से ली हुई द्वोती है । ” कुछ यद्द नहीं है कि, 
प्राचीन ईसाई ग्रंथकारों के ध्यान में यह अ्रडचन आई ही न हो । परन्तु यूरोपियन 
लोगों को बोद्ध धर्म हा ज्ञान होने के पहले, श्रथाँत्‌ भ्रठरहर्वी सदी तक, शोधक 
इंसाई विद्वानों का यह मत था, कि यूनानी तथा यहूदी लोगों का पारस्परिक निकट- 
सम्मन्ध हो जाने पर यूनानियों। के-विशेष तः पाइथागोरस के-तत्त्वज्ञान को बदोलत 
ऋमंमय यहूदी धमे मे एसी लोगो के संन्‍्यासमार्ग का प्रादुभाव हु श्रा होगा । किन्तु 
अवांचीन शोधों से यह सिद्धान्त सत्य नहीं माना जा सकता । इससे सिद्ध होता है 
कि यज्ञमय यहूदी धर्म ही में एकाएकी संन्‍्यास-प्रधान एसी या ईसाई धर्म की उपपात्ति 
हो जाता स्वृभावतः सम्भव नहीं था, और उसके लिये यहूदी धर्म से बहार का कोई 
न कोई अन्य कारण तिमित्त हो चुरा है--यह कल्पना नहीं है, डिन्तु ईसा की 
भठारहवीं सदी पे पहले के साई पंडितों को भी सान्‍्य हो चुकी थी। 
कोलनुर साहेब # ने कहा हैं कि पाइथागोरस के तस्वज्ञान के साध बोद 
घमम के तस्वज्ञान की कई भ्रघिक समता है; झतएव यदि उपर्युक्त सिद्धान्त सच 
मान लिया जाय तो भी कहा जा सकेगा कि एप्ती पंथ का जनकत्व परम्परा से 
द्विदुस्थान को ही मिलता है। परन्तु इतनी आनाकानी करने की भी कोई आवश्य- 
कता नहीं है। बोद् अंथों के साथ नहे बायवल की तुत्नाना करने पर स्पष्ट ही देख 
पड़ता है, कि एसी या ईसाई धर्म की, पाइथागोरियन मंडलियों से जितनी समता है, 
डससे कहीं भ्रधिक और विलक्षण समता केवल्न एसी धर्म की ही नहीं किन्तु ईसा 
के चरित्र और इंसा के उपदेश की बुद्ध के धर्म से है। जिस प्रकार ईसा को अ्रम में 
ंसाने का प्रयत्न शैतान ने किया था और जिस प्रकार सिद्धावस्था प्राप्त होने के 
समय उप्ने ४० दिन उपवास किया था, उसी प्रकार ब॒ुद्धू-चरित्र में भी यह यर्णंन- 
.._ ५ ३७७ ए०ग०७००४०७ उदाव्यवाए०थ आल ब0, एग ग उठ उता 360 0०00070०६०१३ 3(॥402047८0५ कब १०, [. ०? 399, 400. 
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हु द्व . लक 

2४० 5 पट जे मोह में फैंसाने का प्रयत्न किया गया था 
आवक आप बल, सप्ताह ) तक निराहार रहा था। इसी प्रकार 
का कै प्रभाव से पानी पर चलना, सुख तथा शरीर की कान्ति को एकदम सूयये- 
कि रो बुड और कैप; बेस के जरत्रो वए नया को भी सहूति देना, 
3 कक लक "न अ25 42800 ९ स0३230 48 
९ देश हैं, कि “ तू अपने पढ़ोसियें। तथा शत्रुश्रों पर 
भी प्रेम कर, ” वे भी इंसा से पहले ही कहीं कहीं मूल बुद्धधर्म में बिलकुल 
अधरश/ झा चुके हैं। ऊपर बतला ही आये हैं, हि भक्ति का तत्त्व मूल बुद्धर्म 
मेँ नहीं था; परन्तु वह भी झागे चल कर श्रथोौत्‌ कम से कम इंसा से दो-तीन 
सादियों से पहले ही, महायान बोद्-पंथ में भगवद्गीता से लिया जा चुका था। 
ममि० शआधेर लिली ने अपनी पुस्तक में आधारपूवेक स्पष्ट करके दिखला दिया हे 
कि यह साम्य केवल इतनी ही वातों में नहीं है, बल्कि इसके सिवा बौद्ध तथा ईसाई 
थम की भ्रन्यान्य सैकड़ों छोटी-मोटी बातों में उक्त प्रकार का ही साम्य वतेमान 
है । यही क्यों सूली पर चढ़ा कर ईसा का वध किया गया था, इसलिये ईसाई जिन 
सूली के चिन्ह को पूज्य तथा पवित्र मानते हैं, उसी सूली के चिन्ह को “स्वाध्तिक! 
दा (सॉथिया)के रूप में, वैदिक तथा बौद्ध धर्मवाले, ईसा के लैकड़ों वर्ष पहले 
_] ० खेद्दी शुभदायक चिन्ह मानते थे; और प्राचीन शोधकों ने यह निश्चय किया 
है कि, मिश्र आदि एथ्वी के पुरातन खंडों के देशों, दी में नहीं किन्तु को लबस से कुछ 
आतक पहले श्रमेरिका के पेरू तथा मेक्सिक्नों देश में भी स्वतिक चिन्ह शुभदायक 
माना जात था । इससे यह श्रनुमान करना पढ़ता दँ कि इसा के पहले ही सब 
लोगों को स्वस्तिक चिन्ह पूज्य दो चुझ्ा था, उसी का उपयोग श्रा गे चत्च कर ईसा के 
भक्तों ने एक विशेष रीति से कर लिया है। बौद्ध भिन्च और प्राचीन ईसाई घर्माप- 
देशकों की, विशेषतः पुरान पादड़ियों की पोशाक और धम्मविधि में भी कहीं श्रधिक 
समता पाई जाती है । उदाहरणार्थ “ बसिस्मा ? भ्र्थात्‌ स्तान के पश्चात्‌ दीक्षा देने 
व्ही विधि भी इंसासे पहले ही प्रचलित थी । अब ब्िद्ध हो चुका है कि दूर दूर 
के देशों में धर्मोॉपदेशक भेज कर धर्म-प्रसार करने की पद्धति, ईसाई धर्मो पदेशकों से 

पहले ही, बौद्ध मिहुओं को पूर्णतया स्वीकृत हो चुकी थी। 
किसी भी विचारवान्‌ मनुष्य के मन में यह प्रश्न होना बिलकुल ही 
. साहजिक है कि डुद् और इंसा के चारित्रों में, उनके जैतिक उपदेशों में, ओर उनके 
शर्मों की धार्मिक विधियों तक में, जो यह भ्रदुभुत ओर व्यापक समता पा ६ जात॑ 
- है इसका क्या कारण है | बौद्धधर्म-पंथों का श्रध्ययन करने से जब पहले पहले 
942. 
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भाग ७>-गीता और ईंसाइयों की वाइवल। श्ध्र्‌ 


यह समता पश्चिसी द्लोगों को देख पड़ी, तब कुछ ईसाई पंडित कहने लगे कि बौद्ध 
धर्मवालों ने इन तत्त्वों को “ नेस्टोरियन ” नामक इंसाई पंथ से लिया होगा क्रिजो 
एशियाखरड में प्रचलित था| परंतु यद्द बात दी संभव नहीं हैं; क्‍योंकि, नेस्टार 
पंथ का प्रवर्तक ही इंसा से क्नगभग सवा चार सो वर्ष के पश्चात्‌ उत्पन्न हुआ था; 
और श्रव श्रशोक के शिज्नालेखों से भली भौंति सिद्ध हो चुका है कि ईसा के 
त्लषगभग पाँच सो वर्ष पहले-- ओ्रोर नेस्टार से तो लगभग नो सो वर्ष पहले-- 
ब॒द्ध का जन्‍म हो गया था | अशोक के समय, अ्रथोत्‌ सन्‌ इंसवी से निदान ढाई 
सो बर्ष पहलें, बौद्ध धर्म हेंदुस्थान में और आसपास के देशों में तेजी से फेला 
हुआ था; एवं वुद्धचरित्र आदि अंध भी इस समय तैयार हो चुके थे । इस प्रकार 
जब बोद्धधम की प्राचीनता निर्विवाद है तब इंसाह तथा बोद्धधर्म में देख पह़ने- 
वाले साम्य के विषय में दो ही पत्त रह जाते हैं; (१) वह साःम्य स्वतंत्र रीति 
से दोनें। श्रोर उत्पन्न हुआ्ला दो, अथवा (२) इन तर्तों कोईप्ता नेया उसके 
शिष्यों ने बौद्धधर्म से लिया द्वो । इस पर प्रोफेसर #हसडेविड्स का मत है कि बुद्ध 
और इईंसा की परिस्थिति एक हो सी होने के कारण दोनों ओर यह साइश्य श्राप 
ही श्राप स्वतंत्र रीति से हुआ। हैः । परन्तु थोड़ा सा विचार करने पर यह बात 
सब के ध्यान में आ जावेगी कि यह कल्पना समाधानकारक नहीं है । क्योंकि,जब 
कोई नई बात किसी भी स्थान पर स्वतन्त्र रीति से उत्पन्न होती है, तव उसका 
उदय सदेव क्रमशः हु प्रा करता हे श्रार इसलिये उसकी उन्नति का कम भी बतलाया 
जा सकता है। उदाइरण लीजिये, सिल्सिलेवार ठीक तौर पर यह बतल्ाया जा 
सकता है, कि वैदिक कर्मकाण्ड से ज्ञानकाण्ड, और ज्ञानकाएड अर्थात्‌ उपनि- 
पर्दों ही से श्राग चल कर भक्ति, पातंजलयोग अ्रथवा अ्रन्त में बौद्ध धर्म केसे उत्पन्न 
हुथा। परंतु यज्षमय यहूदी धर्म में संन्‍्यास-प्रधान एसी या ईसाई धर्म का उदय 
उक्त प्रकार से हुआ नहीं है। वह एकदम उत्पन्न हो गया है; और ऊपर बतला 
दी चुके हैं कि भ्राचीन इंसाई पंडित भी यह मानते थे कि इस रीति से उसके एकदम 
उदय हो जाने में यहूदी धर्म के अतिरिक्त कोई अन्य बाहरी कारण निमित्त रहा 
दोगा । इसके स्लिवा, बौद्ध तथा इंसाई धर्म में जो समता देख पढ़ती है वह इतनी 
विल्क्षण ओर पूर्ण दै कि वेसी समता का स्वतंत्र रीति से उत्पन्न होना संभव भी 
नद्दीं ह्दै । यदि यह बात सिद्ध हो गई होती कि उस समय यहूदी ज्लोगों को बोद्ध 


' एक स्वतश्न प्रेथ लिखा है । इसके सिवा /2७७७/७ #%४४ 8:80॥८७७ नामक प्रेथ के 
अन्तिम चार मार्गों में उन्हों ने अपने मत का संक्षिप्त निरूपण स्पष्ट रूप से दिया है। हमने 
परिशिष्ट के इस भाग में ज्ञो विवेचन कियाह, उसका आधार विशेषतया यही दूसरा ग्रंय हे । 
सिष्यवाद कब 2ण्व45७ डंथ १0० (४००१९ फफुण्या-वाब६९२१ 8९5०३ 
“में सन्‌ १९०० इंसबी में प्रसिद्ध हुआ है । इसके दसवें भाग में बोद् ओर ईसाई धर्म 
“के कोई ५० समान डदाइरणों का दिग्द्शन कराया द्दै। 
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धमे का ज्ञान होना ही सर्वेथा असंभव था, तो बात दूसरी थी। परंतु इतिद्ास से 
सिद्ध होता है कि सिकंदर के समय से आगे--और विशेष कर अशोक के तो समय 
में ही ( अ्र्थाव्‌ ईसा से लगभग २७५० वर्ष पहले )--पूवे की ओर मिश्र के एलेकर्जे 
डि्या तथा यूनान तक बोद्ध यतियों की पहुँच हो चुकी थी । अशोक के एक शिल्ा- 
क्षेख में यह बात ज्षिखी है कि, यहूदी लोगों के, तथा आसपास के देशों के यूनानी 
राजा एण्टिश्रोकस से उसने संधि की थी। इसी प्रकार बाइबल ( मैथ्यू, २.१) 
में वर्णन है कि जब इंसा पैदा हुआ, तब, पूर्व की ओर के कुछ ज्ञानी पुरुष जेरू- 
सलम गये थे। इंसाई लोग कहते हैं कि ये ज्ञानी पुदष मगी अर्थात्‌ हरानी धर्म 
के द्ंगे-हिंदुस्थानी नहीं । परंतु चाह्दे जो कहा जाय, अर्थ तो दोनों का एक ही है। 
क्योंकि, इतिहास से यह बात स्पष्टतलया विदित होती है कि बोद्ध धर्म का प्रसार, 
इस समय से पहले ही, काश्मीर और काबुल में हो गया था; एवं वह पू्े की- 
ओर ईरान ठथा तुर्किस्थान तक भी पहुँच चुका था । इसके सिवा प्लूटार्क* ने साफ 
साफ्‌ लिखा है, कि इंसा के समय में हिन्दुस्थान का एक यति ल्ात्पमुद्र के 
किनारे, और एल्ेक्जेंडूया के आसपास के प्रदेशों में प्रतिवर्ष आया करता था।' 
तात्पय, इस विषय में श्रव कोई शक्ल नहीं रद्द गई है कि ईसा से दो-तीन से वर्ष 
पहले ही यहूदियों के देश में बौद्ध यतियों का अ्रवेश होने लगा था; ओर जब यह. 
संबंध सिद्ध दो गया, तव यह बात सहज ही निष्पन्न हो जाती है कि यहूदी लोगों 
में संन्‍्याक्ष-प्रधान एसी पंथ का भौर फिर श्रागे चत्न कर संन्यास-युक्त भक्ति-प्रधान: 
ईसाई धर्म का प्रादुर्भाव होने के लिये बौद्ध धर्म ही विशेष कारण हुआ होगा । 
अंग्रेज प्रन्थकार लिली ने भी यही अनुमान किया है, और इसकी पुष्टि में फ्रेंच 
पंडित एमिल्‌ बुनेफ्‌ और रोस्नी। के हसी प्रकार के मर्तों का अपने प्रंथों में हवाला 
दिया है; एवं जर्मन देश में लिपजिक के तस्‍्वज्ञानशास्त्राध्यापक प्रोफेसर सेडन ने इस 
विषय के अपने अन्ध में उक्त मत ही का श्रतिपादन किया है। जम॑न प्रोफेसर 





* 3०० ॥ लि गि'बड- 72००पंव्वर अफिबब॥80, पाक्चाओंभ९0 एड 
0. ए. एड ( 9९ण९३० कैश $ 8073 ) 77. 90, 97 पाछठी भाषा के मद्दावंश- 
(२९. ३९ ) में यवनों अथीत्‌ यूनानियों के अलसंदा (योन-नगराउलसंदा ) नामक 
झददर का उल्लेख है । उसमें यह लिखा है कि ईसा की सदी से कुछ वर्ष पहले जब 
सिंहलद्वप में एक मंदिर वन रह्दा था, तब वहाँ बहुत से बौद्ध यति डत्सवार्य पधारे' 
थे । मद्दावंश के अग्रेजी अनुवादक अछसंदा शब्द से मिश्र देश के एडेक्जेंड्रिय शहर 
को नहीं छेते; वे इस शब्द से यहाँ उस अछसंदा नामक गांव को ह्दी विविक्षित बत- 
छांते दे [कि जिसे सिकंदर ने काबुल में बसाया था; परन्तु यद्द ठीक नहीं है। क्योंकि इस 
छोटे से गाँव को किसी ने भी यवनों का नगर न कहा द्वोता। इसके सिवा उधर बतडाये हुए 
अशोक के शिलालेख हो में यवनों के राज्यों में बोद्ध मिक्षुओं के भेजे जाने का स्पष्ट उल्लेख है ४ 
4 80०7॥॥॥0%5 ख्वाब बात. खच्ब॥0॥४, 99, 266 / 


भाग ७-गीता और इंसाइयों की वाइबल। श्ध्३े 


श्डर ने भ्रपने एक निवंध में कद्दा है, कि ईसाई तथा बौद्धधर्म सवेधा एक से नहीं 
हैं; यद्यपि उन दोनों की कुछ बातों में समता द्वो तथापि श्रन्य बातों में वैषम्य भी 
थोड़ा नहीं है, और इसी कारण बौद्धधर्म से ईसाईधम का उत्पन्न होना नहीं 
माना जा सकता । परन्ठु यह कथन विपय से बाहर का है इसलिये इसमें कुछ 
भी जान नहीं है। यह कोई भी नहीं कहता कि ईसाई तथा बोद्धधर्म सर्वथा एक 
से ही हैं; क्योंकि यदि ऐसा द्वोता तो ये दोनों धर्म एथक्‌ एथक न माने गये होते । 
सुख्य प्रश्न तो यह है कि जब मूल में यहूदीधर्म केवल कर्ममय है, तब उसमें 
सुधार के रुप से संन्‍्यास-युक्त भक्तिमार्ग के प्रतिपादक इंसाईघर्म की उत्पत्ति होने के 
लिये कारण क्या हुश्ना होगा। ओर ईसा की श्रपेज्ञा बोद्धधम सचमुच प्राचीन ह; 
उसके इतिद्दास पर ध्यान देने से यह कथन ऐतिदाप्रिक दृष्टि से भी संभव नहीं 
प्रतीत होता कि, संन्यास-प्रधान भाक्ति ओर नीति के तत्वों को ईसा ने स्वतंत्र रीति 
से हूँढ निकाला हो । बाइबल में दस बात का कहीं भी वर्णन नदीं मिलता कि, 
ईसा अपनी आयु के बारदवें वर्ष से ले कर तीस वर्ष की श्रायु तक क्या करता था 
और कहँ। था । इससे प्रगट है कि उसने अपना यह समय ज्ञाना्जन, धर्मचिंतन 
ओर प्रवास में बिताया होगा। अतणएव विश्वासपूवक कोन कह सकता दे कि 
आयु के इस भाग में उसका बोद भिन्षुओं से प्रत्यक्ष या पयौय से कुछ भी 
सम्बन्ध हुआ ही न होगा ? क्योंकि, उस समय बोद् यतियों का दोरदैरा यूनान 
तक हो चुका था। नेपाल के एक, बोद्ध मठ के, ग्रन्थ में स्पष्ट वर्णन है 
कि उस समय ईसा हिन्दुस्थान में आया था आर वहां उसे बोदबर्म का 
ज्ञान प्राप्त हुआ । यह ग्रन्थ निकोलस नोटोविश नाम के एक रूसी के हाथ लग 
गया था; उसने फ्रेंच भाषा में इपका अ्रनुवाद सन १८६४ ईसवी में प्रकाशित 
किया है बहुतेरे ईंसाई परिडत कहते हैं कि, नोटे।विश का भ्रुवाद सच भले ही 
हो; परन्तु मूल ग्रन्थ का प्रणेता कोई क्ञफंगा है, जिसने यह बनावटी ग्रन्थ गढ़ 
डाला है । हमारा भी कोई विशेष श्राग्रह नहीं है कि उक्त ग्रन्थ को ये परिडत 
लोग सत्य ही मान लें। नोटोविश को मिल्रा हुश्रा ग्रन्थ सत्य हो या प्रक्षिप्त परंतु 
हमने केवल ऐतिहासिक दृष्टि से जो विवेचन उपर किया है, उससे यह बात स्पष्ट- 
तया विदित दो जायगी हि यदि इंध्ा को नहीं तो निदान उसके उन भक्तों को, 
कि जिन्होंने नई बाइवल में उसका चरित्र लिखा है--बोद्धधर्स का ज्ञान होना 
असम्भव नहीं था, ओर यदि यद्द वात अप्तम्भव नहीं है तो ईसा और बुद्ध के 
चरित्र तथा उपदेश में जो विलक्षण समता पाई जाती है, उप स्वतंत्र रीति से 
उत्पात्ति मानना भी युक्तिप्ज्ञत नहीं जैंचता*। सारांश यह है कि सीमांसको का 





* बाबू रमेशचन्दर दत्त का भी यद्दी मत है, उन्हों ने डसका विस्तारपूव॑ंक विवचन 
अपने प्रन्थ में किया है | प०॥०॥॥ 0॥ण0१९० 00७ सचन्लभ््र ग॑0जोरबधंता 
88 4्रधंश४ बो5, ४०, तर 0॥99, 55, 328-340, 


ग्रो, र, ३4 


२६४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोग-परिशिष्ट । 


केवल कर्ममार्ग, जनक आदि का ज्ञानयुक्त कमंयोग ( नेप्कम्य ), उपनिषत्कारों 
सथा सांख्यों की ज्ञननिष्ठा ओर संन्यास, चित्तनिरोघरूदी पातंज्लयोग, एवं पांच- 
रात्र वा भागवतधम अथोत्‌ भक्ति--ये सभी धार्मिक अंग और तत्व मूल्न में आाचीन 
चैदिक धमे के ही हैं । इनमें से ब्रह्मज्ञान, कर्म और भक्ति को छोड़ कर, चित्त- 
निरोधरूप योग तथा कर्मसंन्यास इन्हीं दोनो तत्वों के आचार पर बुद्ध ने पहले 
पहल श्रपने संन्‍्यास-प्रधान धर्म का उपदेश चारें दरों को किया था; परंतु आगे 
चल कर उसी में भक्ति तथा निष्क्ाम कम को मिला कर बुद के अनजुयाविनों ने 
उसके धम का चारें ओर प्रसार किया । अशोक के समय दाद्धधर्म का इस प्रकार 
अचार हो जाने हे पश्चात्‌ शुद्ध कमं-प्रवान यहूदी धर्म में संन्यास मार्ग के तत्वों का 

प्रवेश होना आरम्भ हुआ; और अंठ 
अपना धर्म प्रवृत्त किया । इतिहास से नि 

धन 


















को मिला कर इंसा ने 
पन्न होनेव.ली इस परम्परा पर दृष्टि 
असत्य सिद्ध द्ोता ही है .के गीता में 
इसके विपरीत, यड्ट बात श्रधिक संभव 
द्वी नहीं ब प्रास करने योग्य नी संन्यास, निर्वेरत्व 
सथा भक्ति के जो ठत्व नई बाइवज्ञ भें धर्म में बोदघम 
से-अर्धात्‌ परम्परा से वेदिझिघन से लिये गये होंगे । आर चढ़ पूर्णतया रिद्ध हों 
जाता है कि इपके लिये हिन्दुओं को दूलरों का झुँद्द ताक कभी श्रावरयकृता 
थी द्वी नहीं । 
इस प्रकार, इस प्रकरण के आर+ हू स 
चुका। भव इन्हीं के साथ महत्व के कुच् दे प्रक्ष दोते ८ कि, हिन्दुस्थान में जो 
भक्ति पन्‍थ आजक्वाल प्रचलित हैँ उन पर, भगवद्गीता का बया परिणाम हुआ ह्ढे 
परंतु इन प्रश्नों को गौता-मंथ-संत्रंधी कहने की अपेत्षा यद्दी कद्दना ठीक है कि 
दिंदूधम के अ्रवोचीन इतिद्ास से सम्बन्ध रखते हैं रूलिये, श्रोर विशेषतः 
यह परीशिष्ट प्रकरण थोड़ा थोड़ा करन पर भी हमारे अ्रदाज्न ले अधिक बढ़ गया 
है इसक्िये, भव यहें पर गीता की बहिरंग पर्राह्म समाप्त को आती ह्ढै। 
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श्रीमद्भगवद्गीतारहस्य । 
गीता के मूल शछोक, हिन्दी अनुवाद 

और टीप्पणियाँ। 








उपोद्धात । 


ज्ञाः से ओर श्रद्धा से, पर इसमें भी विशेषतः भक्ति के सुलभ राजमार्ग 
से, जितनी हो सके उतनी सम्रबुद्धि करके लोइसंग्रद्द के निर्मित्त 
स्वधर्मानुसार अपने अपने कर्म निष्काम बुद्धि से मरण पर्यन्त करते रहना प्रत्येझ 
मनुष्य का परम कर्तंध्य है; इसी में उसका सांसारिक और पारलोाकिक परम कल्याण 
है; तथा उसे मोक्ष की प्राप्ति के ल्षिये कर्म छोड़ बैठने की श्रधवा ओर कोई भी 
दूसरा अनुष्ठान करने की श्रवश्यकता नहीं है। समस्त गीताशार्र का यही फल्निताय 
है, जो गीतारहस्य में प्रकरणशः विस्तारपूर्वक प्रतिपादित हो चुका है। इसी 
प्रकार चोबइवें प्रकरण में यह भी दिखला श्राये हैं कि, डल्लिखित उद्देश से गीता 
के अठारहें! अ्ध्यायों का मेत्र केसा अ्रच्छा और सरल मित्र जाता है; एवं उस छापने - 
योग-प्रधान गीताधर्म में अन्यान्य मोक्ष-साधनों के कोन कौन से भाम किस प्रकार 
आये हैं। इतना कर चुझने पर, वस्तुतः इससे अधिक काम नहीं रह जाता कि 
गीता के शछोकों का क्रमशः हमारे मतालुसार भाषा में सरल अर्थ बतला दिया 
जावे। किन्तु गीतारहस्य के सामान्य विवेचन में यह बतलाते न बनता था कि गीता 
के प्रत्येक श्रध्याय के विषय का विभाग कैसे हुआ है; यह अ्रथवा टीकाकारों ने झायते 
सम्प्रदाय की सिद्धि के त्विये कुछ विशेष 'छोकों के पदों की किस प्रकार खींचा-टानों 
क्री है। अ्रसः इन दोनों बातों का बिच्यर करने, ओर जहाँ का तहीं पूर्वांपर सन्दर्भ 
दिखला देने के लिये भी, श्रनुवाद के साथ साथ आलोचना के ढँग पर कुछ टिप्प- 
णियों के देने की आवश्यकता हुईं। फिर भी जिन विषयों का गीतःरहस्य में विस्तृत 
वर्णन हो चुका है, उनका केवल दिग्दशन करा दिया है, ओर गीतारहस्य के तिल 
प्रकरण में उस विषय का विचार किया गया है, उसका घिर्फ हवाला दे दिया है ; ये 
टिप्पणियों मूल अन्थ से अलग पहचान ली जा सकें, इसके लिये ये [ _] चकाने 
अकियों के भीतरे रखी गई हैं और सार्जिन में हूटी हुईं खड़ी रेखाएँ भी लगा दी 
गई हैं। 'लोकों का अजुवाद, जहाँ तक बन पढ़ा है, शब्दशः किया गया है ओर 
डितने हीं स्थलों पर तो मूज् के ही शब्द रख दिये गये हैं; एवं “ अर्थात्‌, यानी '' 
से जोड़ कर उनका धर्थं खोल दिया है और छोटी-मोटी टिप्पणियों क। काम अजुवा८ से 
ही निड्ाल लिया गया है। इतना करने पर भी, संस्कृत की झौर भाषा की प्रणालो 
'भिन्न भिन्न होती है इस कारण, मूल संस्कृत 'छछोक का अर्थ भी भाषा में ्॑पक्त 
करने के लिये कुछ अधिक शब्दों का प्रयोग अवश्य करना पड़ता है, और अनेक 
्थज्ञों पर मूल के शब्द को अनुवाद में प्रमाणार्थ लेना पड़ता है । इन शब्दों पर 





श्ध्प गीलारहस्य अयवा कर्मयोगशासत्र । 


ध्यान जसने के लिये ( ) ऐसे कोष्टक में ये शब्द रखे गंये हैं । संस्कृत अंथों में छोक 
का तम्बर छोक के अस्त मे रहता है; परन्तु अजुवाद में हमने यह नम्बर पहले 
हो, आरस्भ में रखा है। ऋतः किसी छोक का श्रजुवाद देखना दो तो अजुवाद 
में उस उम्बर के आगे का त्राज्य पढ़ना चाहिये । अजुवाद की रचना प्रायः ऐसी 
की राईं है कि टिप्पछी छोड कर निरा श्रजुवाद ही पढ़ते जाँय तो श्र्थ में को 
व्यांतिकरम न पड़े । इसी प्रकार जहाँ झूल में एक ही वाक्य, एक से झ्थिक छोकों 
में प्रा हुश्रा है, वहाँ उतने ही शोकों के अनुवाद में यह श्रथ॑ पूर्ण किया गया है । 
अतएव कुछ छोकों दा झजुवाद मिल कर पढ़ना चाहिये। ऐसे कछोक जहाँ 
जहाँ हैं, वह्दों वो छोक के श्रजुवाद में पूर्ण-विराम-चिन्ह (।) खड़ी पाई 
नहीं लगाई गई हे । रि यह स्मरण रहे कि, श्रनुवाद अ्रन्त में अनुवाद ही 
है। ध_मने अपने अ्रवुवाद में गीता के सरल, खुले ओर प्रधान श्रर्थ को ले श्ाने 
का प्रयत्न किया दे सद्दी परन्तु संस्कृत शब्दों में श्रोर विशेषतः भगवान्‌ की 
प्रेमयुक्त, रसीली, व्यापक 'फ्रेर प्रतित्तण में नई रुचि देनेवाली वाणी में लक्षण से 
अनेक व्यंग्यार्थ उत्पन्न करने का जो सामर्थ्य है, उसे जरा भी न घटा-बढ़ा कर दूसरे 
शब्दों में ज्यों का झों रूतका देना श्रसम्भव है; श्रथांत्‌ संस्कृत जाननेवाला पुरुष 
अनेक श्रवसरों पर लछुदा से गीता के छोकों का जैसा उपयोग करेगा, वा गीता का 
निरा अ्रजुवाद पढ़नेव! ले एरर नहीं कर सकेंगे। भ्रधिक क्या कहें, सम्भव दै कि वे गोता 
भी खा जायेँ। अदएव सघ छोगें से हमारी श्राग्रहपूर्वक विनंती है कि गोतागन्थ 
को संस्कृत में ही ग्रवश्य झध्यथन कीजिये; और अनुवाद के साथ ही साथ मूल 
ड्रोफ़ रखने का प्रयोजन भी यही है । गीता के प्रत्येक ्रध्याय के विषय का सुविधा 
से ज्ञान होने के लिय्रे इन सब विषयों की--अ्रध्याय्रों के क्रम से, प्रत्येक छोक की 
अरृक्रमणिका भी अलग दे दी है। रह श्रजुक्रमणिका वेदान्तसूत्रों की श्रधिकरण- 
साला हू ढँग की है। भ्रय्ेऊ छोक को एथक्‌ एथक्‌ न पढ़ कर, अनुक्रमणिका के 
इस सिलसिले से गीता के क्लोक एकत्र पढ़ने पर, गीता के तात्पय के सम्बन्य में जो 
अम फैला हुआ है वह कई अंशों में दूर हो सझुृता है। क्योंकि सम्प्रादायिक 
टीकाकारों ने गीता के छोझें की खींचातानी कर अपने सम्प्रदाय को सिद्धी के 
लिये कुद्द छोकों के जो जिए तो अर्थ कर डाले हैं, वे प्रायः इस पूर्वांपर सन्दर्भ 
की ओर हुलचय करके ही किये ये हैं । ढदाहरणार्थ, गीता ३. १३, ६. ३४ भर 
३८. २. देखिये । इस दृष्टि पे देखें तो यह कहने में कोई हानि नहीं कि, गीता का 
यह श्रनुवाद और गीतारहस्य, दोनों परस्पर एके दूसरे की पूर्ति करते हैं। भार 
जिसे हमारा वक्तउ्य पूर्सतया समझ लेना द्वो, उसे इन दोनों ही भागों का श्रव- 
ल्ोफन करना चाहिये । भगवरद्गीता अन्थ को कण्ठस्थ कर लेने की रीति प्रचलित 
है, इसलिये उससे महत्व ऊे प्राउमद कहीं भी नहीं पाये जाते हैं। फिर भी _यह 
बसलाना आवश्यक हे कि, व्तमानकाल में गीता पर उपलब्ध होनेवाले भाष्यों में 
जो सब से प्राचीन भाष्य है, उसी शह्वरभाष्य के सूल पाठ को इमने प्रमाण माना हेड 














गीता के अध्यायों की छोकशः 
विपयानुक्रमाणिका । 





[ नोट--इस श्रनुक्रमणिशा में गीता के श्रध्यायों के, शोक के क्रम से जो 
विभाग किये गये हैं, वे मूल संस्कृत छोकों के पहले १६ इस चिन्द्र से दिखलाये 
गये हैं; श्रार श्रजुवाद में ऐसे छोकी से अलग पराग्राफ शुरू किया गया है ] 

पहला अध्याय--अजुनविषादयोग । 

$ सक्षय्र से ध्रृतराष्ट्र का प्रक्ष। २-११ दुर्योधन का द्रोणाचार्य से दोनों दलों 
की सेनाओं का वन करना। १२-१६ युद्ध के आरम्भ में परस्पर सलामी के ज्षिये 
शंखध्वनि । २०-२७ अर्जुन का रथ आगे आने पर सनन्‍्य-निरीक्षण । २८-३७ दोनों 
सेनाश्रें। में अपने ही दान्धव हैं, इनको मारने से कुलक्षय होगा-यह सोच कर 
अजुन को विपाद हुआ । ३८-४४ कुलज्ञत्न प्रभ्दृति पातकों का परिणाम। ४९-४७ 
युद्ध न करने का अजुन का निश्चय और धलजुर्वाण-त्याग | पृ० ६०७-६१७ 


दूसरा अध्याय-सांव्ययोग । 


१-३ श्रीकृष्ण क्रा उत्तजन | ४७-१० अजुन का उत्तर, कत्तेब्य-सूढ़ता और 
धर्म-निर्णयाथ श्रीकृष्ण के शरणापन्न होना । ११-१३ आत्मा का अ्रशोच्यत्व । 
१४,१९२ देह और सुख दुःख की प्रनित्यता। १६-२५ सद्सद्विवेक और आत्मा के 
नित्यत्वादि स्वरूप-कथन से उसझे अशेतचत्व का समथेन। २६,२७ आत्मा के झनि- 
त्यत्व पक्त को उत्तर । २८ सांख्यशाख्राजुसार व्यक्त भू्तीं का अनित्यत्व और अशोचत्व 
२६,३० लोगों की थ्रात्मा दुर्शेय है सही; परंतु तू सत्य ज्ञान को प्राप्त कर, शोक करना 
चोड़ दे। ३१-३८ क्षात्रधम के अनुसार युद्ध करने की झ्रावश्यकता। ३६ साँख्य-- 
सागानुसार बिषय-प्रतिपादन की समाप्ति, और कर्मयोग के प्रतिपादून का आरम्भ | 
४० कर्मयोग का स्वल्य भ्राचरण भी क्षेमकारक है। ४१ व्यवसायात्मक बुद्धि की 
स्थिरता । ४२-४४ कर्मकारड के अजुयायी मामांसकों की भ्रस्थिर बुद्धि का वणेन । 
४९, ४६ स्थिर और योगस्थ बुद्धि से कर्म करने के दिपय में उपदेश। ४७ कर्मयोग 
की चतुःसूत्री। ४८-१० कमयोग का लक्षण और कर्म की अपेक्षा कत्ती की बुद्धि 
की श्रे्ठता। ९३-२३ कर्मबोग से सोक्ष-आर्ति | (४-७० अजजुन के पूछने पर, के- 
योगी स्थितप्रश्ञ के कक्चद; और उसी में असज्ञजुसार विषयासाक्ति से काम आदि 
की उत्पात्ति का क्रम । ७१, ७२ ब्राह्मी स्थिति। *«»«. »« प.६१८--६४६ 


द्‌०० गीतारहस्व अथवा कर्मयोगशासत्र । 


तीसरा अध्याय--कर्मयोग । 
् $, अजजुन का यह प्रश्न कि कर्मों को छोड़ देना चाहिये, या करते रहना 
चाहिये; सच क्या है! ३-८ यद्यपि सांख्य ( कर्मसंन्यास ) और कर्मयोग दो 
निष्ठाएँ हैं, तो भी कर्म किसी से नहीं छूटते इसलिये कर्मयोग की श्रेष्ठठा सिद्ध करके, 
अजुन को ह इसी के आचरण करने का निश्चित उपदेश। ६-१६ मौमांसकों के 
यज्ञार्थ कर्म को भी आसाक्ति छोड़ कर करने का उपदेश, यज्ञ-चक्र का अ्रनादित्व ओर 
जगत्‌ के धारणाथे उसबी आवश्यकता। १७-१६ ज्ञानी पुरुष में स्वार्थ नहीं 
होता, उसी ब्िये वह प्राप्त कर्मो को निःस्वाथ अर्थात्‌ निष्क्रामबुद्धि से किया करे 
क्योंकि करे किसी से सी नहीं छुटते । २०-२४ जनक आदि का उदाहरण; ल्ोक- 
संग्रह का महत्त्व ओर स्वयं भगवान्‌ का दशन्त। २९-२६ ज्ञानी ओर श्रज्ञानी के 
कर्मों मे भेद, एवं यह अ्रवश्यक्रता कि ज्ञानी मनुष्य निष्काम कमे करके श्रज्ञानी 
को सदाचरण का धादशश दिखत्वा वे । ३० ज्ञाभी पुरुष के समान परमेश्वराप॑ण-वुद्धि से 
युद्ध करने का अर्जुन को उपदेश | ३१, ३२ भगवाम्‌ के इस उपदेश के श्रनुसार 
श्रद्धापूव ७ बतोव करने अ्रथवा न करने का फल । ३३,३४ प्रकृति की प्रवलता 
और हन्द्विय-निम्रह । ३९ निष्काम कम भी स्वधर्म का ही करे, उसमें यदि रुत्यु हो 
जाय तो कोई परवा नहीं । ३६-४१ काम ही मणुष्य को उसकी इच्छा के विरुद्ध 
पाप करने के ज्षिप्रे उसकाता है, इन्द्रिय-संयम से उसका नाश | ४२,४३ इंद्वियों 
की अ्रेष्ठता का क्रप्त ओर आरस्मज्ञानपूर्वक नियमन। ... -« ९:६४७-६६७ 
चौथा अध्याय--श्ान-कर्म-संन्यास-योग । 

१--३ कर्मयोग की सम्प्रदाय-परम्परा । ४-८ जन्मरहित परसेश्वर माया से 

दिन्य जन्म्र अ्रधात्‌ श्रवतार कब और किस लिये लेता है--इसका वर्णन । ६,३० 
इस दिव्य जन्म का और कर्म का तत्त्व जान लेने से पुनजेन्म छूट कर भगवस्प्राप्ति। 
११,१२ श्रन्य रीति से भम्ने तो वसा फल्न, उदाहरणार्थ इस लोक $ फल पाने के 
लिये देवताओं की उपासना । १३-१५ भगवान्‌ के चातुर्वण्य आदि निर्लेप कर्म 
उनके तत्व फो जान लेने से कर्मबन्ध का नाश ओर वेसे कर्म करने के लिये उपदेश, 
१६-२३ करे अ्रकर्म श्रौर विकर्म का भेद, अकर्म ही निःसज्ञ कर्म दै। वही सच्चा 
कर्म है और उसी से कर्मेबंध का नाश होता है। २४-३३ श्रनेक प्रकार के लाच- 
णिक यज्ञो का वर्णन; ओर बह्यवुद्धि से किये हुए यज्ञ की श्रथोत्‌ ज्ञान-यज्ञ की 
श्रेष्ठठा । ३०-३७ ज्ञाता से ज्ञानोपदेश, ज्ञान से आत्मौपस्य दृष्टि और पाप-पुण्य 
का नाश। ३८-४० ज्ञान-प्राप्ति के उपाय;--बुद्धि ( योग ) और श्रद्धा। इसके 
अभाव में ताश । ४१, ४२( कर्म- ) योग और ज्ञान का पृथक्‌ उपयोग बतल्ला कर, 
दोनों के आश्रय से युद्ध करने के लिये उपदेश। ..... «४५ ६६६८-६७ 

पाँचवाँ अध्याय--संन्‍्यासयोग । 
१, २ यह स्पष्ट प्रश्न कि, संन्यास श्रेष्ठ ह या कर्मयोग । इस पर भगवान्‌ का 


गीता के विषयों की अनुक्रमणिका। दृ्०्१्‌ 


यह निश्नित उत्तर कि मोक्षप्रद तो दोनों हैं, पर कर्मयोग ही श्रेष्ठ दै। ३--६ 
-सझरपों को छोड़ देने ले कर्मयोगी नित्य संन्‍्यासी ही होता है, ओर बिना कर्म के 
संन्यास भी सिद्ध नहीं दोता। इसलिये तस्वतः दोनों एक ही हैं । ७-१३ मन सदेव 
संन्यस्त रहता है, और कम केवल इन्द्रियाँ किया करती हैँ, इसलिये कर्मयोगी 
- सदा अल्षिस, शान्त और मुक्त रहता है। १४, १२ सच्चा कर्ठृत्व ओर भोक्तत्व प्रकृति 
का है, परंतु अ्रज्ञान से आत्मा का अथवा परमेश्वर का समझा जाता है। १६, १७ 
इस अ्ज्ञान के नाश से, पुनर्जन्म से छुटकारा । १८--२३ ब्ह्मज्ञान से प्राप्त होने- 
वाले समदर्शित्व का, स्थिर बुद्धि का ओर सुख-दुःख की क्षमता का वर्णन । 
२४--२८ सर्वभूतीहिताध कम करते रहने पर भी कमेयोगी इसी ल्लोक में सदैव 
अश्लभूत, समाधिल्‍्थ और सुक्त है। २६ ( कठेस्व श्रपने ऊपर न लेकर ) परमेश्वर 
-को यज्ञ-तप का भोक्ता और सब भूतों का मित्र जान लेने का फल ।...ए० ६८७-६६६ 
छुठा अध्याय--ध्यानयोग । 


१, २ फज्ञाशा छोड़ कर कत्तंध्य करनेवाला ही सच्चा संन्‍्यासी ओर योगी है। 
“संन्‍्यासी का श्रथे निरक्‍ि और अ्रक्रिय नहीं है। ३, ४ कर्मयोगी की साधनावस्था में 
और सिद्धावस्था में शम एवं कर्म के कार्य-कारण का बदल जाना तथा योगा- 
रूढ़ का ल्क्तण। ९, ६ योग सिद्ध करने के लिये श्रात्मा की स्वतन्त्रता । ७-६ 
जितास्म योगयुक्तों में भी समबुद्धि की श्रेष्ठत । १०--१७ योग-साधन के लिये 
“आवश्यक आसन और आहार-विहार का वर्णन। १८--२३ योगी के, और योग- 
समाधि के, श्रात्यन्तिक सुख का वर्णन। २४--२६ मन को धीरे धीरे समाधिस्थ 
शास्त और आ्रास्मनिष्ठ कैस करता चाहिये? २७, २८ योगी हो बद्यभूत श्रौर श्रत्यंत 
“सुखी दे । २६-३२ प्राणिमात्र में योगी की आस्मापम्यब॒ुद्धि ३३--३६ श्रभ्यास 
और वैराग्य से चन्चल सन का निग्नह । ३७--४२ अणुन के प्रश्न करने पर, इस 
विपय का वर्णन कि योगश्रष्ट को श्रथत्रा जिज्ञासु को भी जन्म-जन्मातंर में उत्तम 
फल मिलने से अन्त में पूर्ण ।तीद्दे केसे मिलतो है। ४६, ४७ तपस्वी ज्ञानी, और 
निरे कर्मी की अपेक्षा कमंग्रोगी--ओऔर उसमें भी भक्तिमान्‌ कमयेगी--प्रेष्ठ है। 
अअतएव अजुन को ( कर्म- ) योगी होने के विषय में उपदेश ।...ए.६६६-७१५। 
सातवाँ अध्याय--शान-विज्ञानयोग । 

६-३ कर्मयोग की सीद्दे के लिये ज्ञान-विश्ञान के निरूपएण का आरम्भ । 
'्ेद्धि के लिये प्रयसन करनेव्रालों का कम मिज्ञना। ४--७त्तराज्रविचार । भगवान्‌ 
की अष्टथा अपरा और जोवरूगी परा प्रकृति; हससे आगे सारा विस्तार। ८-१२ 
विस्तार के सारिक आदि सब भागों में गुँथे हुए परमेश्वर-स्व॒रूप का दिद्वशन ॥ 
१३-४२ परमेश्वर की यही गुणामयी और दुस्तर माया है, और उसी के शरणागत 
होने पर माया से उद्धार होता है। १६-१६ भक्त चतुर्विध हैं; इनमें ज्ञानी श्रेष्ठ 
डै। अनेक जन्मों से ज्ञान की पूर्णता भौर भगवस्पाप्तिरूप निश्य फल्न | २०--६३६ 


६०२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


अनित्य क्वाम्य फल्लों के निमित्त देवताओं की उपासना; परन्तु इसमें भी उनकी 

श्रद्धा का फल भगवान्‌ ही देते हैं। २४७--२८ भगवान्‌ का सत्य स्व॒रूप श्रव्यक्त है; 

परन्तु माया के कारण ओर इन्द्रमोद्द के कारण वह दुर्जेय है । माया-मोह के नाश 

से स्वरूप का ज्ञान । २६, ३० ब्रह्म, अध्यात्म, कर्म, भ्ौर अधिमभूत अधिदेव, 

अधियज्ञ सब एक परमेश्वर ही है--बह जान लेने से अ्रन्त तक ज्ञानसिद्धि हो 

जाता ह। ... श्ब्ड हब: ०४५४० छ्व« ०० »«2-७१९-७२६॥ 
आठवाँ अध्याय--अज्ञस्त्रह्मयोग । 

४ अजुन के प्रश्न करने पर बह्म, अध्वात्म, कर्म, अधिभूत, अधिदेव, 
अ्राधियज्ञ श्रोर अधिदेह की व्याख्या । उन सत्र में एक ही ईश्वर है। €--८ अन्त- 
काल में भगवत्स्मरण से मुक्ति | परन्तु जो मन में नित्य रहता द्वे, वही अन्तकाल 
में भी रहता है; अतएव संदेव भगवान्‌ का स्मरण करने, और युक्त करने, के लिये 
उपदेश ६-१३ श्रन्तह्नाल में परमेश्वर का ध्र्थात्‌ >“हार का समाधि-पूवक ध्यान 
ओर उसका फल | १४--१६ भगवान्‌ का नित्य चिन्तन करने से पुनजन्म-नाश। 
श्रह्मलोकादि गतियाँ नित्य नहीं हैं। १७--१ ६ ब्रह्मा का दिन-रात, दिन के आरम्भ 
में श्रत्यक्त से सृष्टि की उत्पात्ति और रात्रि क्षे आरम्भ में, उसी में लय । २०-२२ इस 
अव्यक्त से भी परे का श्रव्यक्त और अक्षर पुरुष । भक्ति से उप्चका ज्ञान और उसकी 
प्राप्ति से पुनजेन्म का नाश | २३--२६ देवयान और ।प्तियाणमारग; पहला पुनजेम- 
नाशक है और दूसरा इसके विपरात है । २७; २८ इन मार्गी के तत्व को जाननेवाल्ले 
योगी को श्रय्युत्तम फल्न मिलता है, अतः तदनानुसार सदः व्यवहार करने का 
उपदेश । हब ब#«ण ड०४.. «०. «००». «»««पुू०७२७--७३७। 


नवाँ अध्याय--राजबिद्या राजागुह्मयोग । 

१-३ ज्ञान-विज्ञानयुक्त भक्तिमार्ग मोक्षप्रद होने पर भी प्रत्यक्ष और सुलभ 
है; अतएव राजमार्ग है । ४--६ परमेश्वर का अ्रपार योग-सामथ्ये। प्राणिमात्र में 
रह कर भी उनमें नहीं है, और प्राणिमात्र भी उसमें रह्द कर नहीं हैं । ७-० 
मायात्मक प्रति के द्वारा सृष्टि की उत्पत्ति और संद्ार, भूतों की उत्पत्ति और लय। 
इतना करने पर भी वह निष्काम है, अतएवं अ्लिप्ति है । ११-१२ इसे बिना पह- 
चाने, मोह में फँप कर, मनुष्य देंदधारी परमेश्वर की श्रवज्ञा करनेवाले मूर्ख भोर 
आसुरी हैं । १३-१९ ज्ञान-यज्ञ के द्वारा श्रनेक प्रड्मार से उपासना करनेवाले द्वैवी 
हैं। १६-१६ ईश्वर सर्वत्र है, वही जगत्‌ का मा-बाप है, स्वामी है, पोषक है 
ओर भले बुरे का कत्तों है। २०-२२ श्रेत यज्ञ-याग आदि का दीर्घ उद्योग यद्यपि 
खगगेप्रद है, तो भी वद फल अनित्य है । योग-क्षेम के लिये यदि ये झ्रावश्यक 
सममे जायें तो वह भक्ति से भी साध्य दै। २३-२९ अ्रन्यान्य देवताओं की भक्ति 
पर्याय से परमेश्वर की ही होती है, परन्तु जैसी भावना होगी थर जैसा देवता 
ड्ोगा, फल भी वैसा दी मिलेगा । २६ भक्ति हो तो परमेश्वर फूल की पँखुरी सेः 


गीता के विषयों की अनुक्रमणिका। ६०३: 


भी सन्तुए दो जाता है। २७,२८ सब कर्मों को ईश्वरापंण करने का उपदेश । उसी 

के द्वारा कमेबन्धन से छटठकारा ओर मोक्ष । २६-३३ परमेश्वर-सव को एक सा ह। 

दुराचारी हो या पापयोनि, खत्री हे, या वैश्य या शुद्ध, निःसीम भक्त होने पर 

सब को एक ही गति मिलती है । ३४ यही मार्ग श्रज्ञीकार करने के लिये अजुन 

को उपदेश ।... किक ््े रे «५9० ७३८-७४६ | 
दसवाँ अध्याय--विभूतियोग । 

१-३ यह जान लेने से पाप का नाश होता है कि श्रजन्मा परमेश्वर देवताओं 
से और ऋषियों से भी पूर्व का है । ४-६ ईश्वरी विभूति और योग । ईश्वर से ही 
बुद्धि श्रादि भावों की, सप्तपियों की, और सनु को, एवं परम्परा से सब की, उत्पत्ति ॥ 
७-११ इसे जाननेवाले भगवद्धक्तों को हक्लान प्राप्ति; परन्तु उन्हें भी बाद्वे-सिद्धि 
भगवान्‌ हो देते है। १२-१८ अपनी विभूति और योग बतलाने के लिये भगवान्‌ 
से अर्जुन की प्राथंना। १६-४० भगवान्‌ की अनन्त विभूतियों में से मुख्य मुख्य 
विभूतियों का वर्णन । ४१, ४२ जो कुछ विभूतिमत, श्रीमद्‌ श्रॉर ऊर्लित है, वह 
सब पःमेश्वरी तेज है; परन्तु अंश से है।... ७०. .«-ए०७२१० ७६१। 

ग्यारहवाँ अध्याय--विश्वरूप-दर्शन योग । 

१-४ पूव श्रध्याय में बतज्ञाये हुए अ्रपने ईश्वरी रूप को दिखलाने के लिये 
भगवान्‌ से प्रार्थना । ४-८ इस आश्चयकारक ओ्रोर दिव्य रूप को देखने के लिये, 
अज्ञन का ददिव्यदष्ट-क्वान । ६-१४ विश्वरूप का सझ्लय-कृत वर्णन। १४-३१ 
विस्मय भ्रोर भय स नन्न द्वोकर श्रजुव कृत विश्वरूप-स्तुति, ओर यह प्राथना के प्रसन्न 
दो कर बतलाइये कि “आप कोन हैं । ३२-३४ पहले यह बतला कर कि ' में 
काल हूँ ' फेर भ्रज्ञुन को उत्साह जनक ऐसा उपदेश क्ि पूर्व से ही इस काल के द्वारा 
असे हुए वीर को ठुस निमित्त बन कर मारो । ३४-४७ अजु नकृत्त स्तुति, क्षमा 
प्राथना और पहले का सोम्य रूप दिखलाने के लिये विनय । ४७-५१ बिना 
अनन्य भक्ति के विश्वरू्प का दर्शन मिलना दुर्लभ है। फिर पूर्वस्वरूप-धारय | 
१२-५४ बिना भक्ति के विश्वरूप का दर्शन देवताओं को भी नहीं हो सकता | 
९२ अ्रतः भक्ति से निस्सक्ञ ओर नि्वेंर होकर परमेश्वराप॑ण यक्ति के द्वारा कर्म करने 
के विपप्र में अ्रज्ञुन को सवोर्थंसार भूत श्रान्तिम उपदेश |... . ... ए. ७ ६२--७७३। 

वारहवा अध्याय--भाक्तियोग । 

१ पिडुले अध्याय के, अन्तिम सार भूत, उपदेश पर अुन का प्रश्न -- व्यक्तो- 
पासना श्रष्ट ई या श्रव्यक्तोपासना ? २-८ दोनों में गति एक ही है परन्तु अव्यक्तो- 
पासना क्लेशकऊारक है, और व्यक्तोपासना सुलभ एवं शीघ्र फलप्रद है । ऋतः निष्काम 
कर्मपूर्वक व्यक्तोपासना करने के विषय से उपदेश। ६-१२ भगवान्‌ में दित्त को 
स्थिर करने का अखयास, ज्ञान-ध्यान इत्यादि उपाय, और इनमें कर्मफल-स्याग 
की श्रेष्ठ । १३-१६ भाक्तिमान्‌ पुरुष की स्थिति का वर्णन ओर भगवद्‌ 








-छूण्छ गीतारहस्य अथवा क्मयोगशास्तर । 


ग्रियता २० इस धर्म का आचारण करनेवाल्ले श्रद्धालु भक्त भगवान्‌ को अल्न्त 
प्रिय हैं ॥,५«० ढ्न्० >०० नग्न ०० *्टे० ७७३--७८० । 
तेराहवाँं अध्याय-क्षेत्र-क्तेत्रशविभागयोग । 

१-२ क्षेत्र श्र ज्षेत्रज्ञ की व्याख्या। इनका ज्ञान ही परमेश्वर का ज्ञान है। 
३, ४ ज्षेत्र-क्ेत्र शविचार उपनिपदों का और ब्ह्मसूत्रों का है। २, ६ चषेत्र-स्वरूपलत्षण। 
७-११ ज्ञान का स्वरूप-लक्षण । तद्विरुद्ध श्रज्ञान | १२-१७ ज्षेय के स्वरूप का 
लक्तण । १८ इस सब को जान लेने का फल। १६-२१ प्रकृति-पुरुष-विवेक । 
करने-धरनेवाली प्रकृति है, पुरुष अ्रकर्त्ता किन्तु भोक्ता, दृष्टा इत्यादि है। २२, २३ 
सुरुप ही देह में परमात्मा है। इस प्रकृति-पुरुष.ज्ञान से पुनर्जन्म नष्ट होता है। 
२४, २९ श्रात्मज्ञान के माप--ध्यान, सांख्ययोग, कर्मयोग ओर श्रद्धापूवेक श्रवण 
से भाक्ति। २६-२८ जषेत्र-क्षेत्रज्ञ के संयोग से स्थावर-जंगम सृष्टि; इसमें जो अवि- 
नाशी है वही परमेश्वर है। अपने प्रयत्न से उसझ्ी प्राप्ति २६, ३० करने धरनेवाली 
पअक्ृति है और आत्मा अकरत्तो हैं; सब प्राणिमात्र एक में हैं ओर एक से 
सब प्राणिमात्र होते हैं । यद्द जान लेने से ब्रह्म प्राप्ति । ३४-३३ श्रात्मा श्रनादि 
और निगुंण है, श्रतएव यद्यपि वह क्षेत्र का प्रकाशक है तथापि निर्दोष है। ३४ 
त्षेन्न-क्षेत्रज्ञ के भेद को जान लने से परम सिद्धि ।.... »««छ० ७8३०-०७ ६२ 

चौद्हवाँ अध्याय--गुणत्रयविभागयोग । 

१, २ ज्ञान विज्ञानान्तर्गंत प्र/णि-वैचिन्य का गुण-मेद से विचार । वह भी 
मोहप्रद है। ३, ४ प्राणिमात्र का पिता परमेश्वर है और उसके अ्रधीनस्थ प्रकृति 
माता है। १-६ प्राणिमात्र पर सप्व, रज श्रोर तम के होनेवाले परिणाम | १०--१३ 
छुक एक्त गुण अलग नहीं रह सकता । कोई दो को दबा कर तीसरे की बद्धि; आर 
अ्रत्येक की बद्धि के लत्तण। १४-१८ गुण प्रवृद्धि के अनुसार कर्म के फल, और 

- मरने पर प्राप्त होनेवाल्वे गति । )६, २० त्रियुणातीत हो जाने पर से मोक्ष-प्राप्ति। 
२१-२४ भ्रजुन-के प्रश्न करने पर त्रियुणातीत के लक्षण का और भ्राचार का वर्णन । 
२६, २७ एकान्तभक्ति से त्रिगुणातीत भ्रवस्था की सिद्धि, और फिर सब मोत्त के, 
धर्म के, एवं सुख के अन्तिम स्थान परमेश्वर की प्ताप्रि ।... ...-४. ७६३-७६६ 

पन्द्ृहवाँ अध्याय--पुरुषोत्तमयोग । 

१, २ भ्रश्वत्थरूपी बह्मवृक्ष के वेदोक्त और सींड्योक्त वर्णनका मे ल। ३-६ अंग 
से इसका काट डालना ही इससे परे के श्रव्यय पद की प्राप्ति का मार्ग है। अच्यय 
पद्‌-वर्णन । ७-११ जोद और ललिंग-शरीर का स्वरूप एवं सबंध | ज्ञानी के बिये 
गोचर है । १६-१५ परमेश्वर सर्वव्यापकता। १४-१८ उराक्षर-रक्षण | 


इससे पर पुरुषोत्तम । १६, २० इस गुद्य पुरुषोत्तम-ज्ञान से सर्वेज्ञता और कृत- 
-ऊृत्य ता ।.«- «० एै० छ००-म०८६ 


शीता के विषयों की अनुक्रमणिका। ६०५ - 


सोलहवाँ अध्याय--दैवासु रसम्पद्धिभागयोग । 
$-३ देवी सम्पत्ति के छ॒ुब्बीस गुण । ४ आसुरी सम्पत्ति के ल्त्तण । २ दैवी 
ध_म्पीत्ति मोचप्रद और आसुरी बन्धकारक है । ६-२० आसुरी ज्ञो्गों का विस्तृत 
वर्णन | उनको जन्म-जन्म में श्रधोगति मिलती है। २१, २२ नरक के त्रिविध द्वार 
काम, क्रोध और लोभ । इनसे बचने में कल्याण है। २३, २४ शासत्रानुसार कार्य 
अ्रकार्य का निणेय और श्राचरण करने के विषय में उपदेश । ..-छ० ८०६-८१९॥ 


सत्नहवां अध्याय--श्रद्धअयाविभागयोग । 

१-७ अर्जुन के पूछने पर प्रकृति-स्वभावानुसार सात्तिक आदि त्रिविध 
श्रद्धा का वन । जैसी श्रद्धा वेसा पुरुष । २, ६ इनसे भिन्न आसुर । ७-३० 
सात्त्विक, राजस और तामप्त आहार । ११-१३ त्रिविध यज्ञ ( १४-१६ तप के 
तीन भेद--शारीर, वाचिक और मानस । १७-१६ इनमें सात्विक आ्रादि भेदों से 
प्रत्येक त्रिविध है। २०-२२ सात्तविक आदि त्रिविध दान । २३ 3“ तत्सत्‌ बह्य- 
निर्देश। २४-२७ इनमें ऊँ से आरम्भसूचक “तत्‌ ? से निष्काम और सत्‌ से 
प्रशस्त कर्म का समावेश होता है । २८ शेष श्रथोत्‌ असत्‌ इदलोक और परलोक 
में निष्फल है। ए० ६१६-८२४ 


अठारहवोँ अध्याय--मोक्षसंन्यासयोग । 

१, २ भ्रजुन के पूछने पर संन्यास ओर त्याग की कर्मयोगमार्गांतर्गत व्याख्याएँ 
३-६ कमे का व्याज्य-अत्याज्यविषयक निर्णय; यज्ञ-याग आदि कर्मो को भी अन्यान्य 
कर्मों के समान निःसंग बुद्धि से करना ही चाहिये । ७-& करमंत्याग के तीन मेद- 
सात्त्िविक, राजल और तामस; फलाशा छोड़ कर कत्तेब्य कर्म करना ही सात्विक 
त्याग है। १०, ११ कमफल-त्यागी ही सात्त्विक त्यागी है, क्योंकि कमे तो किसी 
से भी छूट ही नहीं सकता । १२ कमे का त्रिविध फल सात्त्विक त्यागी पुरुष को 
बन्धक नहीं होता । १३-१५ कोई भो कमे होने के पाँच कारण हैं, केवल मनुष्य 
ही कारण नहीं है। १६, १७ श्रतएव यह अहंकार-बुद्धि-कि मैं करता हँ--छूट 
जाने से कर्म करने पर भी अलिप्त रहता है। १८, १४ कमेचोदना और क्मसंग्रह का 
सांख्योक्त क्षण, और उनके तीन भेद । २०-२२ सात्तिक आदि गुण भेद से ज्ञान 
के तान भेद । “अविभक्त विभक्तेपु' यह सात्विक ज्ञान है। २३--२२ कमे की त्रिवि- 
धता। फल्चाशारहित कर्म सात्त्विक है। २६-२८ कत्तो के तान भेद | निःसंग कत्तो 
सात्त्विक है। २६-३२ डुद्धि के तीन भेद । ३३-३१ छति के तीन भेद्‌ । ३ ६-३६ 
सुख के तीन भेद | आत्म-बुद्धिमसादज सात्त्विक सुख है । ४० गुण भेद से सारे 
जगव्‌ के तीन भेद्‌। ४३-४४ गुणभेद से चातुवैण्ये की उपपात्ति; ब्राह्मण, क्षत्रिय, . 
वैश्य और शूद्ध के खभावजन्य कमे । ४२-४६ चातु्वेण्यं-विह्ठेत स्वकर्मांचरण से- 
ही अन्तिम सिद्धि। ४४-४६ परधमे भयावह है, स्वकर्म सदोष होने पर भी 


- ६०६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


श्रत्याज्य हैं; घारे कम स्वथम के अनुसार निस्सक्ञ बुद्धि के द्वारा करने से ही नेष्कम्ये- 
दे मिलती है। ९०-१६ इस बात का ।निरूपण हि सारे कर्म करते रहने से भी 
द्वि किस प्रकार मिलती हैं। ९७, ४८ इसी मागे को ध्वीकार करने के विषय 
अजुन को उपदेश । १६-६३ प्रकृति-थमे के सामने श्रहझ्लार की एक नहीं 
चलती । इश्वर की ही शरण में जाना चाहिये। जुन को यह उपदेश कि इस 
गुद्य को समझ कर फिर जो दिल में आवे, सो कर। ६४-६६ भगवान का यह 

न्तिम आश्वासन कि सब धर्म छोड़ कर “ मेरी शरण में आ, ” सब पापों से 


में तुके मुक्त कर दूँगा । ” ६ 


क्र के 


६७-६६ कर्मग्रोगमार्ग की परस्परा को श्रागे प्रचलित 
रखने का श्रव। ७०, ७१ उसका फल-साडात्म्त्र | ७३; ७३ कर्॑व्य-्मोह्द नष्ट हो 
कर,अरुन की युद्ध करने के लिये तैयारी | ७४-७८ थृतराष्ट्‌ को यह कथा सुना 
चुकन पर सजञ्ञव-कृत उपसंहार ।...« #६« »«» ««पुं* झर९--८५२ 


श्रीमद्धगवद्गीता । 





प्रथमा5ध्यायः | 


भ्रृतराष्ट्‌ उबाच | 
धर्मक्षेत्र कुरुच्षेज़े समवेता युयुत्सचः । 


मामकाः पांडवाश्वैच किमकुर्वत सअ्य ॥ १॥ 
.. पहला अध्याय | 


[ भारतीय युद्ध के श्रारस्भ में श्रीकृष्ण ने अ्जजुन को जिस गीता का उपदेश 
“किया है, उसका लोगों सें प्रचार केस हुश्रा, उसकी परम्परा वतमान महाभारत 
अंथ में ही इस प्रकार दी गई हैः--युद् आरम्भ होने से प्रथम ब्यालजी ने धतराष्‌ 
से जा कर कहा कि “यदि तुम्हारी इच्छा युद्ध देखने की द्वो तो में अ्रपती तुम्हें दष्ट 
देता हूं। ”” इस पर ४तराष्ट् ने कहा कि में अपने कुल का क्षय अपनी दृष्टि से नहीं 
देखना चाहता। तब एक ही स्थान पर बैठे वैठे, सब वातों का प्रत्यक्ष ज्ञान हो 
जाने के लिये सक्षय नामक सूत को व्यासजी ने दिव्य-दृष्टि दे दी । इस सअ्य के 
ड्वारा युद्ध के अविकल बृत्तांत धतराष्टर को श्रवगत करा देने का प्रबन्ध करके 
व्यासज्वी चले गये ( सभा. भीष्म. २ )। जब आगे युद्ध में भीष्म आहत हुए, 
ओर वक्त प्रबन्ध के श्रजुसार समाचार सुनाने के लिये पहले संजय अतराष्ट के पास 
गया, तब भीष्म के बारे में शोक करते हुए धृतराष्ट ने संजय को आज्ञा दी कि युद्ध 
की सारी बातें। का वर्णन करो | तदनुसार संजय ने पहले दोनों दलों की सेनाओं 
का वर्णन किया; और फिर धृतराप्टू के पूछने पर गीता बतलाना आरंभ किया ह्वै। 
आगे चल कर यद्दी सब ॒वातो व्यासजी ने अपने शिष्यों को, उन शिष्यों में से 
' बैशंपायन ने जनमेजय को, और अन्त में सोती ने शौनक को सुनाई है । मद्दा- 
आरत की सभी छपी हुई पोधीयों में भीष्मपर्व के २३ वें अध्याय से ४२ दें अध्याय 
तक यही गीता कह्टी गईं है। इस परम्परा के भनुसार-- ] 


धृतराष्ट्‌ ने पूछा--( $ ) हे संजय ! कुरुद्ेच्न की पुण्यभूमि में एकश्रित मरे 
“और पाए के युद्धेच्छुक पुत्रों ने क्या किया ? 
/  , दस्तिनापुर के चहुँ शोर का मैदान कुरुदेज़ है । वर्तमान दिल्ली शहर 
| इसी सैदान पर वसा हुआ है। कौरव-पांडवों का पूर्व, कुरु लाम का- राजा 
! इस मैदान को हज्न से बड़े कष्टपू्वंक जोता. करता था; अतएवं इसको केश 


(( था खेत ) कहते हैं। जब इन्द्र ने कुर को यह वरदान दियां, कि इस देर 


इृ०ण्८ गीतारहस्य अथवा कमेयोगशासत्र । 


संजय उवाच | 


8 द्ध्र्वातु पाणडवानीक व्यूढं दुर्योधनस्तदा। 

आचायमुपसंगम्य राजा वचनमत्रवीत्‌ ॥ २॥ 

पश्येतां पाएडपुत्राणामाचार्य महती चमूम्‌ । 

ब्यूढां दुपदपुत्रेण तवशिष्येण धीमता ॥ ३॥ 

अन्न श्रा महेष्वासा भीमाजुंन समायुधि । 

युयुधानो विराटश्व दुपदश्ध महारथः ॥ ४॥ 

धृष्केतुश्ेकितानः काशिराजश्व वीयेवान्‌ । 

पुरुजित्कुंतिभोजश्व शैव्यश्व॒ नरपुंगवः ॥ ९ ॥ 

युधामन्युश्व विक्रान्त उत्तमोजाश्व वीयेबान्‌। 

सोभद्रों द्ोपदेयाश्व से एवं महारथाः ॥ ६॥ 
। में जो लोग तप करते करते, या युद्ध में, मर जावेंगे उन्हें स्वर की प्राप्ति हो गी+. 
तब उसने इस क्षेत्र में हत्न चंलाना छोड़ दिया ( मभा. शल्य. १३ ) । इन्द्र 
! के इस वरदान के कारण ही यह क्षेत्र धर्म-क्षेत्र या पुण्यक्षेत्र कहलाने लगा। 
इस मैदान के विपय में यद्द कथा प्रदलित १, कि यहाँ पर परशुराम ने इक्कोस 
| बार सारी पृथ्वी को निःक्षत्रिय करके पितृतर्पण किया था; और श्रवोचीन 
| काल में भी इसी छेत्र पर बड़ी बड़ी लड़ाइयों हो चुकी हैं। ] 

संजय ने कद्दा--( २) उस समय पांडवों की सेना को व्यूह रच कर ( खड़ी ) 
देख, राजा दुर्योधन ( व्रोण ) आचार्य के पास गया श्र उनसे कहने लगा, कि-- 
[ महाभारत ( मभा. भी. १६. ४-७; मनु. ७. १६१ ) के उन श्रध्यायों 

| में, कि जो गीता से पहले लिखे गये हैं, यद्द वरणंत है कि जब कोरवों की सेना 
| का भीष्म-द्वारा रचा हुणा व्यूह पांडवों ने देखा श्रौर जब उनको अपनी सेना 
| कम देख पड़ी, तब उन्हों ने युद्धविद्या के श्रजुसार वश्र नामक व्यूह रचकर 
| श्रपनी सेना खड़ी की, युद्ध में प्रतिदिन ये ब्यूद बदला करते थे । ] 

(३) हे आचाय॑ ! पांडुपुत्रों की इस वड़ी सेना को देखिये, कि जिसकी 
व्यूह रचना तुम्दारे बुद्धिमान्‌ शिष्य द्वुपद-पुत्र ( धृश्युम्त ) ने की है। (५) इसमें 
थूर, मद्दाधजुर्धर, और युद्ध में भीम तथा अर्जुन सरीखे युवुधान ( सात्यकि ); 
विराट श्रौर मद्ारथी द्ुपद, ( *) शष्टकेतु, चेकितान ओर वीय॑वान्‌ काशिराज, 
पुरुजित कुन्तिभोज थार नरश्रेष्ठ शेब्य, ( ६ ) इसी प्रकार पराक्रमी युधामन्यु भोर 
वीयैशाली उत्तमौजा, एवं सुभद्धा के पुत्र ( अ्रभिमनन्‍्यु ), तथा द्रौपदी के ( पाँच ) 
चुन्न-ये सभी मद्दारथी हैं । 

; [ दश हजार धनुर्घारी योद्धाश्रों के सांध श्केले युद्ध करनेबाल्ले को महा 


| रथी कद्ते हैं । दोनों श्रोर की सेनाश्ों में जो रथी, मद्ारथी भ्रथवा झति- 


गीता, अजुवाद और टिप्पणी-१ अध्याय । ६०६ 


अस्माक तु विशिष्टा ये ताश्निवोध द्विजोत्तम । 
नायका भम सैन्यस्य संक्ा्थे तान्त्रवीमि ते॥ ७॥ 
भवान्मीष्मश्व॒ करश्व कृपथ्च समितिजयः । 
अश्वत्थामा विकणैश्व सोमदत्तिस्तथैव च॥ ८॥ 
अन्‍्ये च॑ं बहवः शरा मदर्थ त्यक्तजीविताः । 
नानाशस््प्रहरणाः सर्वे युद्धविशारदाः ॥ ६ ॥ 
अपयोत्त तदस्माक बल॑ भीष्माभिरक्षितम्‌ । 
पर्याप्त त्विदमेतेषां बले भीमाभिरक्तितम्‌ ॥ १०॥ 


। रथी थे, उनका वर्णन-उद्योगपर्व (१६४ से १७१ तक )के आ्राठ अध्यायों में किया 

। गया है। वहाँ बतला दिया है कि धृष्टकेतु शिशुपात्न का बेटा था । इसी प्रकार 

| घुरुजित्‌ कुन्तिभोज, ये दो भिन्न भिन्न पुरषों के नाम नहीं हैं। जिस कुन्तिभोज 

राजा को झुन्ती गोद दी गईं थी, पुरुजित उसका औरस पुत्र था, और कुन्तिभाज 

| अर्जुन का मामा था ( मभा. उ. ३७१.२)। युधामन्‍्यु और उत्तमौजा, दोनों 

| पान्नाज््य थे, भौर चेकितान एक यादव था। युधामन्यु औ्रौर उत्तमोजा दोनों 
, 4 भर्जुन के चक्ररत्तक थे। शैब्य शिबी देश का राजा था। ] 


(») हे द्विनश्रेष्ठ | श्रव हमारी झोर, सेना के जो मुख्य मुख्य नायक हैं उनके नाम 
भी मैं आपको सुनता हूँ; ध्यान दे कर सुनिये। (5८) आप भ्ौर भीष्म कर्ण और 
रणभीत कृप अश्वत्थामा और विकणे (दुर्योधन के सो भाइयों में से एक ), तथा 
सोमदत्त का पुत्र ( भूरिश्रचा 2! (६) एवं इनके सिवा बहुतेरे घन्यान्य शूर मेरे लिये 
पाण देने को तैयार हैं, भौर सभी नाना प्रकार के शस्त्र चलाने में निषुण तथा युद्ध 
में प्रवीण हैं। (१०) इस प्रकार हमारी यह सेना; जितकी रक्षा स्वयं भोष्म कर रहे ' 
हैं, भपयाँप्त अथांव्‌ अपरिमित या अमर्यादित है; किन्तु उन (पारड्वों) को वह सेना 
जिख्रकी रह्चा भीम कर रहा है, पर्याप्त अर्थात्‌ परिमित या मर्यादित है। 


॒ [इस छोक में “ पर्याप्त ” और “अपयात्त शब्दों के अर्थ के विषय में मत 
| भैद है। “पर्याप्त ” का सामान्य झथ * बच्च ! या “ काफी ? होता है इसकिये 
| कुछ ज्ञोग यह भ्र्थ बतलाते हैं कि “पाण्डवों की सेना काफी दै और हमारी 
| काफी नहीं है, ” परन्तु यह अर्थ ठीऊु नहीं है। पहले उद्योगपर्व में धृतराष्टू से 
| अपनी सेना का वर्णन करते समय उक्त मुख्य मुख्य सेनापत्िियों के नाम बतत्ा 
(कर, दुर्योधन ने कह्दा है कि “ मेरी सेना बढ़ी ओर गुणवान्‌ है, इसब्निये जीत 
| मेरी ही होगी” ( ड. ५४७. ६०--७० 2 इसी प्रकार आगे चल कर भष्मपर्व में, 
जिस समय दोणाचाये के पास दुर्योधन फिरसे सेना का वन कर रहा था, उस 
. समय भी, गीता के उपयुक्त छोकों के समान ही छोक उसने अपने मुँद्द से ज्यों के 
: | सयों कहे हैं / भोष्म, २१. ४--९) । और, तीसरी बात यह है.कि सैनिकों के 
गी, ₹. ३९ 


६१० गीतारहस्य अयवा कमेयोगशासतर । 


अयनेषु च सर्वेषु यथाभागमवस्थिताः । 
भीष्ममेवाभिरक्षन्तु भवन्‍तः सबे एव द्वि॥ ११॥ 


| प्रोत्साहित करने के लिये ही इषपूवेक यह वर्णन किया गया है। इन सब 

| बातों का विचार करने से, इन स्थान पर, अपरययाप्त ” शब्द का “ अमयौदित 
 अ्रपार या श्रगणित ” के श्लिवा और कोई श्रथे नहीं हो सकता। “ पर्याप्त ” शब्द 

| का धात्वर्थ “ चहुँ ओर ( परि--) वेशन करने योग्य ( आ्रपू”प्रापणे )” है 

| परन्तु, “ अमुक काम के लिये पर्याप्त ”” या “ अ्रमुक मनुष्य के किये पर्याप्त”? 

| इस प्रकार पर्याप्त शब्द के पीछे, चतुथों श्र के दूसरे शब्द जोड़ कर प्रयोग 

| करने से प्यास शब्द का यह भर्थ हो जाता है--“ उस काम के लिये या 

| सनुष्य के लिये भरपूर अथवा समथे। ” ओर, यदि “ पर्यांस ' के पीछे कोई दूसरा 

| शब्द न रखा जावे, तो केवल्ल “ पर्याप्त! शब्द का श्रर्थ होता है “ भरपूर, परिमित 

| या जिसकी गिनती की जा सकती है ”। प्रस्तुत छोक में पर्याप्त शब्द के पीछे 

| दूसरा कोई शब्द नहीं है, इसलिये यहाँ पर उसका उपयुक्त दूसरा अथे (पारि- 

५ (मित्रया मर्यादित ) ही विवक्तित है; और, महाभारत के श्रतिरिक्त धन्यत्र भी 
| ऐसे प्रयेय किये जाने के उदाहरण ब्रह्मानन्द्गिरि कृत टीका में दिये गये हैं। 

| कुछ लोगों ने यह उपपात्ति बतलाई है, कि दुर्योधन भय से भपनी सेना को 
हर | « अपर्याप्त ” अर्थात्‌ “ बस नहीं” कहता है; परन्तु यह ठीक नहीं है, क्योंकि 
न्‍ | दुर्योधन के डर जाने का वर्णन कहीं भी नहीं मिल्ञता; किन्तु इसके विपरीत यह 
हा | वर्णन पाया जाता है, कि दुर्योधन की बड़ी भारी सेना को देख कर पाण्डवों ने व्र 
नामक ब्यूह रचा और कौरवों की भ्रपार सेना देख युधिष्टिर को बहुत खेद 
है | हुआ था ( मभा. भीष्म: १६.९ और २१.१ )। पारदवों की सेना का सेनापति, 
; | धृष्टधुन्न था, परन्तु “ भीम रहा कर रहा है” कहने का कारण यह है कि 
दे दिन पाण्डवों ने जो वज्र नाम का ध्यूह रचा था उसकी रघा के लिये इस 
>।व्यूइ के अ्ग्मभाग में भीम ही नियुक्त किया गया था, भ्रतएव सेनारक्षक की दृष्टि 
श्टा “सेना दुर्योधन को वही सामने दिखाई दे रहा था। (मभा. भीष्म १६.४-११,३ ३५ 
. !३४); और, इसी अर्थ में इन दोनों सेनाओं के विषय में, मद्ा भारत से गीता के 

। पहले के अध्यायों में “ भीमनेल ”” और “ भीष्मनेत्र कहा ग्रया है ( देखो 







| मा. भी. २०. १)।] / 

(११) (तो झंब) नियुक्त के अचुसार सब अयनों में भर्थात्‌ सेना के भिन्न भिन्न 
अवेश-द्वारों में रह कर तुम सब को मित्र करके भीष्म की ही सभी झोर से री 
करनी चाहिये।. 

; [ सेनापति भीष्म स्वयं पराक्रमी ओर किसी से भी द्वार जानेवाले न ये ॥ 


९ सभी ओर से सब को उनकी रक्षा करनी चाहिये,” इस कथन का कारण 
| दुर्योधन ने दूसरे स्थत्न पर ( ममा. भी. ११. ११--९०१ ३६.४० ४१ ) यह बत- 
4 


गीता, अलुवाद और ठिप्पसी-१ अध्याय! है 23] 


38 तस्य सजनयन्दर्ष कुरुतृद्धः पितामहः। - 
सिंहनाद विनदोज्चेः शंख दच्मौ प्रतापवान्‌॥ १२॥ 
ततः शंखाश्व भेयेश्व पणवानकगोमुखाः।.. 
सहसेवाभ्यहन्यन्त स शब्दस्तुमुलो3भवत्‌ ॥ १३॥ 
| ततः श्वेतै्येयु क्त मद्दाति स्यंदने-स्थितो॥ 
9 माधवः पाएडवर्ब्ैव दिव्यों शेखों प्रदध्मतुः॥ १४॥ 
4. पाश्चजन्य हृर्षीकेशो देवदत्त धनंजयः। 
पांडे दध्मी महाशंख भीमकर्मो वृकोदरः॥ ११॥ 
अनंतविजय राजा कुंती पुत्रो युधिष्टिरः। 
थ्रट॒ / कुछ सहदेवश्व खुघेषमसिपुष्पकों ॥१६॥ 
[ “. काश्यश्व परमेष्वासः शिखंडी च मद्दारथः । 
[ ध्ृष्टयुज्नो विराटश्व सात्यकिश्वापराजितः॥ १७॥ 
|] हुपदो द्रोपदेयाश्व सर्वशः पृथिवीपते । 
ज्ञाया है, कि भीष्म का निश्चय था कि हम शिखण्डी पर शस्त्र न चलावेंगे, 
। इसलिये शिखणडी की ओर से भीष्म के घात होने की सम्भावना थी। अतएव 
सब को सावधानी रखनी चाहिये-- हु 
अरच्यमायणं हि बृको हन्यात्‌ सिंह महावलम्‌। 
मा सिंह जम्बुकेनेव घातयेथाः शिखएडीना ॥ 


४ मंहाय लवान्‌ सिंह की रक्षा न करें, तो भेड़ियां उसे मार डाजेगा; इसलिये 

, | जम्बुक सदश शिखरडी से सिंह का घात न होने. दो। ” शिखणडी को छोड़ 

. | और दूसरे किसी की भी ख़बर लेने के लिये भाष्म अकेले ही समर्थ थे, किसी 
| की सहायता की उन्हे अपेत्ता न थी। ] 


(१२ ) ( इतने में ) दुर्योधन को ह्षांते हुए प्रतापशाज्ञी वृद्ध कौरव पितामंह 
( सेनापति भीष्म ) ने सिंह की ऐसप्ली बढ़ी गर्जना कर ( लड़ाई की सलामी के लिये ) 
आपना शंख फूँका । (१३) इसके साथ ही साथ अनेक शंख, भेरी ( नौवतें ), पणव 
आानक और गोमुख ( ये लड़ाई के बाजे ) ए दम बजने लगे भर इन वाजों का नाद 
चारों और खूब गूंज उठा। (१४) भनन्तर सफ़ेद घोड़ों से जुते हुए बढ़े रथ में बेढें 
इए माधव ( श्रीकृष्ण ) ओर पाण्डव ( अजुन ) ने ( यह सूचना करने के लिये कि 
अपने पत्त की भी तैयारी है, प्रत्युक्षर के देंग पर ) दिव्य शंख बजाये। ( १३) हएी- 
रे अथांद कृष्ण ने पाधजन्य ( नामक का शंख > भजुन ने देवदत्त, मयइूर कमरे 


 करनेवालि शेकोदर अथांद्‌ सीमेसेंन ने पौरुडू नामक बढ़ा शेख ऊँ छा; (३६ ) झुन्सी- 
घत्र राजा युधिष्टिर ने अंनन्‍्तविजय, नकुख़ भौर सहदेव ने सुघोष- एवं बाबर 
कि ७) महाघजुघघर काशिराज, महारथो शिखयदी, धृष्टयुम्न; विराट, भजेय संस्यदि, 


श१२ गीतारहस्य अयवा कर्मयोगशास्र । 


सोभद्रश्व महावाहुः शंखान्दध्मुः पृथक्‌ पृथंक्‌॥ १८॥) 
स घोंषो धातेराष्टाणां हृदयानि व्यदारयत्‌ । 

नभश्व प्ृथिवीं चेव तुसुलों व्यनुनादयन्‌ ॥ १६॥ 
अथ व्यवस्थितान्दष्टवा धातंराष्ट्रान्कापिध्वजः । 
प्रवृत्ते शख्नसंप्राते धनुरुग्मम्य पांडवः ॥२०॥ 
हृषीकेश तदा वाक्यमिद्माह महीपते। 


अज़ुन उबाच | 


सेनयोरुभयामंध्ये रथ स्थापय मे5च्युत ॥ २१॥ 

यावदेतान्निरीक्ते <हं योध्दुकामानवस्थितान्‌ । 

कैमेया सह योद्धव्यमस्मिन्‌ रणसमुद्यम ॥ २२॥ 

योत्स्यमानानवेक्षे5ह य एते5त्र समागताः । 

धात॑राष्ट्रस्थ दुर्वुद्धेयुद्धे प्रियच्चिकीपंचः ॥ २३॥ 
संजय उबाच । 


एवमुक्तो हर्पीकेश। गुडाकेशिन भारत । 
सेनयारुभयोमध्ये स्थापयित्वा रथोत्तमम्‌ ॥ २४॥ 


(१८) हुपद और द्रोपदी के (पाँचों ) बेटे, तथा महाबाद्दों सौमद्ग ( अभिमन्यु ).. 
इन सब ने, दे राजा ( छतराष्ट ) ! चारों श्रोर अपने भ्रपने अल्नग भ्रलग शेख 
बजाये । ( १६ ) आकाश और एथिवी को ददला देनेवाली उस तुमुल्ल श्रावाज्‌ 
ने कौरवों का कलेजा फाइ ढाला । 


( २० ) श्ननन्तर कौरवों को व्यवस्था से खढ़े देख, परस्पर एक दूसरे पर 
शस्त्रप्रहार होने का समय आने पर, कापिध्वज पाण्डव भ्रथांत्‌ अर्जुन, ( २३ ) हट 
राजा धुतराष्ट ! श्रीकृष्ण से ये शब्द बोला-प्र्जुन ने कह्दा - हे श्रच्युत ! मेरा रथ 
दोनों सेनाओं के बीच लेचल कर खड़ा करो, (२२) इतने में युद्ध की इच्छा से 
तैयार हुए इन लोगों को मैं अ्रवलोकन करता हूँ; श्रोर, मुके इस रणसंग्राम में 
किनके साथ लढ़ना है, एवं ( २३ ) युद्ध में दुवृद्धि दुयोंधन का कल्याण करने की 
इच्छा से यहाँ जो लड़नेवाले जमा हुए है, उन्हें में देख लू । संजय बोज्ला-(२४) 
हे ध्रृतराष्द गुड़ाकेश श्रथांत्‌ आलस्य को जीनेवाले अर्जुन के इस प्रकार कहने 
थर हपीकेश श्रथांत्‌ इन्द्रियों के स्वामी श्रीकृष्ण ने ( अर्जुन के ) उत्तम रथ को 
दोनों सेनाश्रों के मध्यभाग में ला कर खड़ा कर दिया; ओर-- 

|. हरपीक्षेश और गुढाकेश शददों के जो श्रर्थ उपर दिये गये हैं, वे टीकाकार्रो 
| के मतानुसार हैं। नारदपज्ञरात्र में भी 'हरपीकेश ! की यह निरुक्ति है कि 
हंपीक-इन्द्रियाँ और उनका ईश-स्वामी ( ना. पन्च- २० ८. १७); और अमरकोश 


+ 
+ 
+ 
|] 
# 


हु गीता, अनुवाद और टिप्पणी-१ अध्याय । द्श्शे 


प्मीष्मद्रोसप्रमुखतः लत? खां व दिला च महीक्तिताम्‌। _ 

:डवाच पार्थे ॥ २५॥ 
>तन्नापश्यस्थितान्पार्थः पिठनर्थ पितामहान्‌ । 

आचायोन्‍्मातुलान्भ्राठन्पुत्नान्पौत्ञान्सखीस्तथा ॥ २६॥ 

अवशुरान्खुहदश्नैव सेनयोरुभयोरपि । 

तान्समीक्ष्य स कौंतेयः सर्वान्वन्धूनवास्थितान्‌॥ २७॥ 


।पर क्षीरस्वामी की जो टीका है, उसमें क्षिखा है, कि हपीक ( अर्थात्इंद्रियों » 
[शब्द हपू-झानन्द देना, इस धातु से बना है, इंद्रियोँ मनुप्य को आनन्द देती 
|हैं इसलिये उन्हें हपीक कहते हैं। तथापि, यंद शझ्ला होती, कि हपीकेश और 
| गुडाकेश का जो अथ उपर दिया गया है, वह ठीक है या नहीं । क्योंकि हपीक 
।(अ्रथौत्‌ इंद्वियाँ ) और गुडाका ( अर्थात्‌ निद्रा या आलस्य ) ये शब्द प्रचलित 
| नहीं हैं हपीकेश ओर गुडाकेश इन दोनों शब्दों की ब्युत्पत्ति दूसरी रीति से भी 
लग सकती है। हपीक+हश और गुडाका+इंश के बदले हृपी+केश और गुढा+ 
। केश ऐसा भी पद॒च्छेद किया जा सकता है; और फिर यह अर्थ हो सकता दे, 
| कि हषी अथोत्‌ हे से खड़े किये हुए या प्रशस्त जिसके केश ( बाल ) हैं वह 
| श्रीकृष्ण, और गुढा अर्थात्‌ यूढ़ या घने जिसके केश हैं, वह अजुन। भारत के 
 दीकाकार नीलकंरठ ने गुढाकेश शब्द का यह अथे, गी. १०. २०. पर अपनी 
[टीका में, विकल्प से सूचित किया है; और सूत के बाप का जो रोमहपेण नाम 
| है, उससे हर्षाकेश शब्द की उल्लिश्लित दूसरी च्युत्पात्ति को भी असम्भवनीय 
। नहीं कह सकते। महाभारत के शांतिपवान्तर्गेत नाराणीयोपाख्यान में विष्णु 
| के मुख्य सुखूय नामों की निरुक्ति देते हुए यद अर्थ किया है कि हपी अथोत्‌ 
| भानन्ददायक और केश ध्रथोत्‌ किरण, और कहा है कि सूर्य-चंन्द्र-रूप अपनी 
| विभूतियों की किरणों से समस्त जगत्‌ को द्वार्षत करता है; इसक्षिये रसे हपी 
| केश कहते हैं (शांति. ३७१. ४७७ ओर ३४२. ६४,६५९ देखो; उद्यो.६६,६ )-और, 
। पहले छोका में क॒द्दा गया है, कि इसी प्रकार केशव शब्द भी केश अर्थात्‌ 
किरण शब्द से बना है (शां. ३४१. ४७ )। इनमें कोई भी अर्थ क्यों न ले; पर 
। श्रीकृष्ण और अजुन के ये नाम रखे जाने के, सभी अंशों में योग्य कारण बत- 
। लाये जा नहीं सकते। लेकिन यह दोष नैरुक्तिकों का नहीं है। जो व्यक्तिवाचऋ 
हि विशेष नाम अत्यन्त रूढ़ हो गय हैं, उनकी निरुक्ति बतलाने में इस प्रकार 
(की अड़चनों का आना या सतभेद हो जाना बिद्धकुल सहज बात है। ] 
<२२) भीष्म व्रोश तथा सब राजाओं के सामने (वे ) बोले, कि “अजुन ! “यहाँ 
“एकत्रित हुए हन कोरदों को देखो ””। (२३) तब अर्जुन को [दिखाई दिया, कि ब्रा 
'पर इकहे हुए सब (अपने ही ) बढे-बुढ़े, भाजा, श्ाचार्य, मामा, माई, बेटे, माती, 
अमित्र, (२०) सुसर जोर खेहो दोनों ही सेनाओं में हैं; ( झौर इस प्रकार ) यह देख 


६९४ गीतारदस्थ अयवा कर्मयोगशास्त्र । 


कृपया परयाविष्टो विषीदन्निदमत्रवीत्‌ । 
अर्जुन उबाच | 


$$ दृष्दवेम स्वजन ऋष्ण युयुत्सुं समुपस्थितम्‌ ॥ २८ ॥|* 
सीदंति मम गात्राणि मुख च परिशुष्यति। : 
वेपधुश्च शरीरे में रोमहपेश्व जायते॥ २६ ॥ 
गाएडीवं स््नंसत हस्तात्वक्चैव परिदह्मत । 
न च शक्नोम्यवस्थातुं भ्रमतीव च मे मनः ॥ ३० ॥ 
निमित्तानि च॒ पश्यामि विपरीतानि केशव । 
न च्‌ श्रेयो5नुपश्यामि हत्वा स्वजनमाहवे ॥ ३१॥ 
न कांक्ते विजय कृष्ण न च राज्यं सखुखानि। च | 
कि नो राज्येन गोविंद कि भोगर्जीवितेन वा॥ ३२॥ 
थेषामर्थ कांज्षितं नो राज्य भोगाः सुखानि च । 
त.इमे<वस्थिता युद्धे प्राणांस्त्यकत्वा धनानि च ॥ 3३ ॥० 
आचार्याः पितरः पुत्रास्तथेव च पितामहाः । 
मातुलाः श्वशुराः पौत्राः श्यालाः संबंधिनस्तथा ॥ ३४॥ 
एतान्न हन्तुमिच्छामि प्लतो5पि मधुसूदन। 
अपि त्रैलोक्यराज्यस्य हेतोः कि नु महीकृते ॥ ३५ ॥ 
निहत्य धातंराष्ट्रान्नः का प्रीतिः स्याज्जनादन । 


कर, कि वे सभी एकत्रित हमारे बास्धव हैं, कुन्ती पुत्र अजुन ( १८) परम करण' 
से प्याप्त होता हुआ खिन्न हो कर यह कहने लगा-- 


अजुन ने कह्दा-दे कृष्ण ! युद्ध करने की इच्छा से ( यहाँ) जमा हुए इन 
स्वजनों को देख कर ( २६ ) मेरे गात्र शिथिल ह्वो रहे हैं, मुँह सूख रखा है, शरीर 
में केंपकँपी उठ कर रोएँ भी खडे हो गये हैं; ( ३०) गाएडीव ( घनुष ) द्वाथ से- 
गिरा पड़ता है और शरीर में भी सर्वत्र दाह हो रद्दा है; खड़ा नहीं रहा जाता ओर 
मेरा मन चक्कर सा खा गया है। (३१) इसी प्रकार हे केशव ! (मुझे सब ) लक्षय 
विपर्रात दिखते हैं भोर स्वजरनें को युद्ध में मार कर श्रेय भ्थोत्‌ कल्याण ( होगा 
ऐसा ) नहीं देख पढता । (३२) द्वे कृष्ण ! मुझे विजय की इच्छा नहीं, न राज्य 
खाहिये और न सुख ही । द्वे गोविन्द ! राज्य, उपयोग या जीवित रएने से ही हमें 
डसका क्या उपयोग है? (३३ ) जिनके लिये राज्य की, उपभोगों की ओर सुख की 
इच्छा करनी थी, वे ही ये ज्ञोग जीव और सम्पत्ति की आशा छोड़ कर युद्ध के - 
लिये खड़े हैं । (३४) आचाये, बड़े-बूढ़े, लड़के, दादा, मामा, ससुर, नाती, साले 
और सम्बन्धी, (३२) यद्यपि ये (हमें) मारने के ज्षिये खड़े हैं, तथापि हे मधुसूधन: 
खझेल्लोबय के राज्य तक के किये, में ( इन्हें ) मारने की इच्छा नहीं करता; फिरर 


गीता, अज्जुवाद्‌ और टिप्पणी-९ अध्याय । ह38 


पापमेवाश्रयेदस्मान्दत्वैतानाततायिनः ॥ रे ॥ 

तस्मान्नाही वर्य हन्तुं धातेराष्ट्रान्स्ववांधवान्‌ । 

स्वजन हि कर्थ हत्वा सुखिनः स्थाम माघव ॥ ३७ ॥ 

यद्प्येत न पश्यन्ति लोभापहतचेतसः । 

कुलक्षयक्ृतंदोष मित्रद्रोह्दे चः पातकम्‌॥- रे८॥ 

कथर्थ न झ्लेयमस्माभिः पापादस्मान्निवार्तितुम्‌ । 

कुलक्षयक्ततं दोष अ्पश्यांद्धिजेनादेन ॥.३६॥ 
शृथ्वी की बात है क्या चीज ? (३६ ) हे जनाद॑न ! इन कोरवों को मार कर हमारा 
कौन सा प्रिय होगा ? यद्यपि ये आततायी हैं, तो भी इनको मारने से इमें पाप ही 
ज्षगेगा । (३७ ) इसलिये हमें अपने ह्वी बान्धव कौरवों को मारना उचित नहीं 
है क्योंकि, दे माधव ! सजतों को मार कर हम सुखी क्योंकर होंगे ? 


|)  [ अभिदो गरदश्रैव शस्रपाणिधनापद्ः । क्षेत्रदाराहरशैव पढेते आतता- 
| यिनः ॥ ( वसिष्ठस्ट. ३. १६ ) प्रथोत्‌ घर जलाने के किये आया हुआ, विफ 
| देनेवाला, हाथ में हथियार ले कर मारने के लिये आया हुआ, धन लूट कर 
तले जानेवाला और स्त्री या खेत का हरणकतो--ये छुः अततायी है । मनु ने 
(भी कहा है, कि इन दुष्टों को बेघड़क जान से मार डाल्ले, इसमें कोई पातक 
(नहीं हैं ( मजु. ८. ३९०, ३११) । ] 

(३८) लोभ से जिनकी दुद्धि नष्ट हो गई है," उन्हें कुल के झुय से होने- 
बाद्घा दोष ओोर मिन्रद्दोह का पातक यद्यपि दिखाई नहीं देता, (३६ ) तथापि हे 
'जनाद॑न ! कुलकय का दोष हमें स्पष्ट देख पढ़ रद्दा है, अतः इस पाप से पराढ- 
झुख होने की बात हमारे मन में आये बिना कैसे रहेगी ? 


| [प्रथम से द्वी यह प्रत्यक्ष हो जाने पर कि युद्ध में गुरुवध, सुहृद्दध भोर 
! कुल्नचय होगा, कड़ाई-सम्बन्धो अपने कर्तव्य के विषय में अजैन को जो ब्यमोह 
/ हुआ, डसका क्या बीज है ? गीता में जो आगे प्रतिपादन है, उससे इसका. क्या 
| सम्बन्ध है? भौर इस दृष्टि से प्रथमाध्यात्य का कौन सा महत्त्व है? इन सब प्रश्नों 
का विचार गीतारहस्य के पहल्ले और फिर चौदइवें प्रकरण में हमने किया दे, 
[उसे देखो। इस स्थान पर ऐसी साधारण युक्तियों का उल्लेख किया ण्या है जैसे, 
| ज्ोभ से बुद्धि नष्ट हो जाने के कारण दुष्टों को अपनी दुष्टता जान न पड़ती हो, 
तो चतुर पुरुषों को दुर्शो के फ्न्द में पड़ कर दुष्ट न होना चाहिये--न पाप 
+ भतिपापः स्यात्‌ू---हन्हें चुप रचना चाहिये। साधारण युक्तियों का ऐसे प्रसक् 
( पर कहाँ तक उपयोग किया जा सकता है, अथवा करना चाहिये--यह भर 
$ ऊपर के समान ही एक महत्त्व का प्रश्न है, झर इसका गीता के श्जुसर जो 
६ रत्तर है, उसका इसने गीतारइस्य के यादरवे प्रकरण ( पृष्ठ ३३०-३६६ ) में 
['बैरूपण किया है.। गीता के अगल्ले भध्यायों में जो विवेचन है, वद भजुन की 


5१६ गौतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र । 


कुलक्षये प्रशश्यन्ति कुलघधमोः सनातनाः । 

धमम नष्टे कुल कृत्लमधमोउमिभवत्युत॥ ४०॥ 
अधर्माभिभवात्कृष्ए प्रदुष्यान्ति कुलखियः। 
स्त्रीपु दुशासु वाप्णेय जायते वर्शसंकरः॥ ४१॥ 
संकरो नरकायैव कुलप्लानां कुलस्य च। 
पतन्ति पितरो छोषां लुपपिंडोदकक्रियाः ॥ ४२॥ 
दोपेरेतेः कुलप्नानां वणैसंकरकारकेः । 
उत्सायन्ते जातिधमोः कुलधर्माश्व शाध्वताः ॥ ४३॥ 
उत्सन्नकुलधर्माणां मनुष्याणां जनादन। 

नरके नियतं वासो भवतीत्यञुश॒ुश्रुम ॥ ४४ ॥ 
अहो बत महत्पापं कते व्यवाखिता वयम्‌। 
यद्वाज्यसुखलोभेन हन्तु स्वजनमुद्यताः ॥ ४९॥ 
यदि मामप्रतीकारमशर्त्न शस्त्रपाणयः | 
धातेराष्ट्रा रण हन्युस्तन्मे क्षेमतर भवेत्‌ ॥ ४६॥ 

[उन शंकाश्रों की निवृत्ति करने के लिये है, कि जो उसे पहले अध्याय में हुई था 

/इस घात पर ध्यान दिये रहने से गीता का तात्पय समभने में किसी प्रकार का 

सन्देह बहीं रह जाता । भारतीय युद्ध में एक ही राष्ट्र और धर्म के ज्लोगों में 

(फूट हो गई थी और वे परस्पर मरने-मारने पर उतारू हो गये थे। इसी 

(कारण से उक्त शझ्काएँ उप्पन्न हुई हैं | भ्रवांचीन इतिहास में जहाँ-जहाँ ऐसे 

| प्रसज्ञ आये दें, वा-वहाँ ऐसे ही प्रश्न उपस्थित हुए हैं। श्रस्तु; आगे कुल्त्तय 

से जो जो श्रन्थ होते हैं, उन्हें अ्रज्नेन स्पष्ट कर कहता है। ] 

.._ (४०) कुल का क्षय होने से सनातन कुलधर्म नष्ट द्वोते हैं, ओर (कुल) धर्मों 
के छूटने से समूचे कुल पर अ्धर्म की घाक ज्मती है; (४१) हे कृष्ण ! भ्रध्म के 
कैलने से कुलस््रियाँ विगढ़ती हैं; हे वाष्णेंय ! स्त्रियों के बिगढ़ जाने पर, वर्णस- 
हूर होता है (४२) और वर्णंसझर होने से वह कुल्रघातक को और € समग्र 
ऊुल्न को निश्वय ही नरक में ले जाता है, एवं पिएडदान और तरपणादि क्रियाओं - 
के लुप्त हो जाने से उनके पितर भी पतन पाते हैं। (७३ ) कुलघातकों के इन 
वर्यसझरकारक दोषों से पुरातन जातिधर्म भोर कुलधर्म उत्पन्न होते हैं; ( ४४ ) 
और दे जनादेन ! हम ऐसा सुनते आ रहे हैं कि जिन मनुष्यों के कुलधमम विष्छिन्न 
हो जाते हैं, उनको निश्चय ई। नरकवास होता है । 

(४२) देखो तो सही ! हम राज्य-सुख-ह्लोभ से स्वजनों को मारने के बिये 
उच्यत हुए हैं, ( सचमुच ) यह हमने एक बढ़ा पाप करने की योजना की है ! (४६) 
इसकी अपेक्षा मेरा श्राधेक कल्याण तो इसमें होगा कि में निःशख््र हो कर प्रतिकार 
करना छोड़ दूँ, ( भौर ये) शख्रधारी केरव मुर्के रण में मार ढाल्ले। सअय ने कह्दा- 


ऐ गे 
गीता, अजुवाद और टिप्पणी-१ अध्याय । ध्श्छ , 


संजय उवाच । 
» एवमुकत्वाजुनः संख्ये रथोपस्थ उपाविशत्‌। . 
विरुृज्य संशरं चाप शोकसंविद्नमानलः॥ ४७ ॥ 
इंति श्रीमद्भगवद्वीतासु उपनिषत्सु रद्मविद्यायों योगशाल्ने श्रीकृष्णाजुन- 
संवादे अज्जुनविषादयोंगो नांम प्रथंमोषध्याय: ॥ १ ॥ 


( ४७ ) इस प्रकार रणंभूमि में भाषण कर शोक से व्यथितचित्त अर्जुड 
/ईद्वाथ का) घलुष्य-बाण डाल कर रथ में अपनें स्थान पर योंही बैठ गया [ 
। [ रथ में खड़े दो कर युद्ध करने की प्रणाली थी, अतः “ रथ में अपने 
| स्थान पर बैठ गया ” इन शब्दों से यही भथे अधिक व्यक्त होता है, कि खिल 
| हो जाने के कारण युद्ध करने की उसे इच्छा न थी। मद्दाभारत में कुछ स्थज्नों 
| पर इन रथों का जो वर्णन है, उससे देख पढ़ता है कि भारतकालीन रथ 
प्रायः दो पहियों के होते ये; बढ़े-बढ़े रथें। में चार-चार घोड़े जोते जाते थे और 
 रथी एवं सारथी--दोनों अगले भाग में परस्पर एक दूसरे की आजू-बाजू में 
* बैठते थे । रथ की पहचान के लिये प्रत्येक रथ पर पक प्रकार की विशेष ध्वजा 
 ज्ञगी रहती थी। यद्द बात प्रसिद्ध है, कि अजुन क्री ध्वजा पर प्रत्यक्ष हनुमान 
| ही बैंठे थे । ] 
इस भ्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए श्रथांत्‌ कद्दे हुए उपनिषद में ब्रद्मविया- 
'ड्तर्गेत योग--अर्थात्‌ कमैयोग--शास्रविषयक, श्रीकृष्ण भोर अर्जुन के संवाद में, 
अजुन विषादयोग नामक पहल्ला भ्रध्याय समाप्त हुआ । 


।. [ गीतारहस् के पहले ( पृष्ठ ३ ), तीसरे ( एष्ठ २६ ), भोौर ग्यारहकें 
।( एृष्ठ ३९१ ) प्रकरण में इस सहृल्प का ऐसा अर्थ किया गया है कि, गीता में 
| केवल्न ब्रद्मविद्या ही नहीं है, किन्तु उसमें ब्रह्मविद्या के आधार पर कर्मयोग का 
। प्रतिपादन किया गया है । यद्यपि यह सझल्य मद्दा भारत में नहीं है, परन्तु यह 
| गीता पर संन्‍्यासमार्गी टीका होने के पहल्ले का होगा; क्योंकि संन्यासमार्ग का 
[ कोई भी परिडत ऐसा सइल्प न ब्लिखेया। और इससे यह प्रगट दोता है, कि 
| पीता से संन्‍्यासमार्ग का प्रतिपादन नहीं है; किन्तु कमेयोग का, शासख्र समर 
: (कर, संवाद रूप से विवेचन-है । संवादात्मक झोर शास्त्रीय पद्धति का भेद 


(रहस्य के चौद॒इवें प्रकरण के आरंभ में बतलाया गया है। ] 


हि 8] गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास््र । 
दितीयो5्ध्यायः । 


संजय उबाच | 


ते तथा कृपयाविष्टमश्ुपूणोकुलेक्षणम्‌ । 
विषीदंतमिदं वाक्‍्यमुवाच मधुसूदनः ॥ १॥ 
श्रीभगवानुवाच । 


कृतस्त्वा कश्मलमिदं विषमे समुपस्थितम्‌ । 
अनाय॑जुश्मस्वसंयेमकीर्तिकरमजुन ॥ २॥ 
क्लैव्यं मा सम गमः पार्थ नेतत्त्वय्युपप्यते । 
कुद्े हृदयदौव॑ल्य त्यक्त्वोत्तिष्ठ परंतप ॥ ३॥ 
अज्जुन उवाच। 
8$ कर्थ भीष्ममहं संख्ये द्रोएं च मधुसूदन । 
इधुमिः प्रतियोत्स्यामि पूजाहावरिसूदन ॥ ४ ॥ 
गुरूनहत्वा हे महालुभावान्‌ भ्रयो भोक्‍तु भैक््यमपीह लोके । 
हत्वार्थकामॉस्तु गुरूनिहेव भुजीय भोगान्‌ रुघिरभ्रद्ग्धान्‌ ॥ ९ ॥ 
दूसरा अध्याय। 
संजय ने कह्दा--( $ ) इस प्रकार करुणा से व्याप्त, श्राँखों में आँसू भरे हुए 
और विषाद पानेवाले अ्रजुन से मधुसूदन ( श्रीकृष्ण ) यह बोले--श्री भगवान्‌ ने 
कट्ठा-(२) हे अ्रजुन ! सहूट के इस प्रसंग पर तेरे ( मन में ) यह मोह (कश्मल ) 
कहाँ से झा गया, जिस का कि श्राय॑ श्र्थात्‌ सत्युरुषों ने ( कभी ) आचरण नहीं 
किया, जो अ्रधोगति को पहुँचानेवाला है, भर जो दुष्कीतिकारक है ? (३ ) हे 
पार्थ ! ऐसा नामदे मत हो ! यह्द तुमे शोभा नहीं देता । भरे शत्रुओं को ताप देने 
वाले ! भ्रन्तःकरण की इस छद्र दुर्बलता को छोड़ कर (युद्ध के ह्षिये )खढ़ा हो ! 
[ इस स्थान पर हमने परंतप शब्द का अर्थ कर तो दिया है; परन्तु बहुतेरे 


। दीकाकारों का यह मत हमारी राय में युक्तिसज्ञत नहीं दे कि अनेक स्थानों पर 
 आनेवाले विशेषय-रूपी संबोधन या कृष्ण-अज़ुन के नाम गीता में हेत॒गार्भत 
4 अथवा अमिप्राय सद्दित प्रयुक्त हुए हैं। हमारा मत है, कि पयरचना के लिये 
। अनुकूल नामों का प्रयोग किया गया है और उनमें कोई विशेष भ्र्थ उद्दिष्ट नहीं 
(है। अतएव कई बार हम ने शछोक में प्रयुक्त नामों का ही हूबहू अलुवादन न 
; कर ' अर्जुन ” या “ श्रीकृष्ण ” ऐसा साधारण अनुवाद कर दिया है। ] 

अर्जुन ने कद्दा-(४) दे मधुसूदन ! में (परम)पृज्य भीष्म और द्वोण के साथ 
है शबुनाशन ! युद्ध में बाणों से कैसे लड्ंगा ! (५) मद्त्मा गुरु ज्ोगों को न मार 
कर, इस ल्लोक में भीख मांग करके पेट-पालना भी अयस्कर है; परन्तु अर्थ-त्रोलुफर 


गीता, अच्ुवाद और टिप्पणी-९ अध्याय । ६१६: 


न चैतद्विज्ः कतरज्नो गरीयो यद्वा जयेम यदि वा नो जयेथुः। 
यांनेव हत्वा न जिजीविषमास्ते3वस्थिताः प्रमुख घातेराष्दाः ॥ दै॥ 
४ पूच्छामि त्वां घर्मसंमूढचेताः । 
यच्छेयः स्यानिश्चितं ब्रुहि तन्मे शिष्यस्ते5हं शाघे मां त्वां प्रपन्नम्‌ ४ - 
न हि प्रपश्यामि ममापजुयाद्‌ यच्छोकम॒ुच्छोषणामिद्रियाणाम्‌ । 
झवाप्य भूमावसपत्नम॒द्ध राज्यं सुराणामपि चाधिपत्यम्‌ ॥ ८॥ 
न - संजय उवाच | 


एवमुक्‍्त्वा हृषीकेश गुडाकेशः परंतपः । 
( हो. तो भी ) गुरु ज्ञोगों को मार कर इसी जगत्‌ में मुमे उनके रक्त से सने- 
हुए भोग भोगने पढढेंगे! है 

[ ' गुरु ल्लोगों ” इस बहुवचनांत शब्द से ' बढ़े बुढ़ों ! का ही अर्थ ज्ेना 
चाहिये। क्योंकि विद्या सिखलानेवाल्ला गुरु एक द्वेणाचारय को छोड़, सेना में 
और कोई दूसरा न था। युद्ध छिढ़ने के पहले जब ऐसे गुरु लोगों--अर्थात्‌ . 
भीष्म, द्रोण और शरूय-की पादवन्दूना कर उनका आशीवांद लेने के लिये 
युधिष्ठिर रणांगण में, अपना कवच उतार कर, नम्नता से उनके समीप गये, 
तब शिष्टसम्प्रदाय का उचित पालन करनेवाले युधिष्टिर का अभिनंदन कर सके 
ने इसका कारण बताया, कि दुर्योधन की ओर से हम क्‍यों छड़ेंगे। 

अथेस्य पुरुषो दासो दासस्त्वर्थों न कस्यचित्‌। 
इति स्यं महाराज ! बद्धो 5र्म्यर्थेन कौरवेः ॥ 
|" सच तो यह है कि मनुष्य अर्थ का गुलाम है, भर्थ किसी का गुल्लाम नहीं; . 
/ इसलिये हे युधिष्टिर महाराज ! कौरवों ने मुझे भर्थ से जकड़ रखा है” ( मभा- 
(भी. भ. ४३. छो. ३९, २०, ७६ )। ऊपर जो यह “ अर्थ-लोलुप ” शब्द है, 
[ वह इसी शोक के अथे का द्योतक है। ] 

(६) इम जय प्राप्त करें या हमें ( वे लोग ) जीत ल्वें--इन दोनों बातों में 
अयंस्कर कौन है, यह भी समझ नहीं पढ़ता। जिन्हें मार कर फिर जीवित रहने 
की इच्छा नहीं वे ही ये कोरव ( युद्ध के लिये ) सामने डटे हैं ! 

|. [ 'गरीयश शब्द से प्रगट होता है कि अजजुन के मन में 'अधिकांश लोगों के 

| अधिक सुख! के समान कमे और भरकम की लघुता-गुरुता ठहराने की कसोटी 

| थी; पर वह इस बात का निर्णय नहीं कर सकता था कि उस कसौटी के अजु--- 
| सार किसकी जीत होने में भत्ञाई है। गीतारहस्प पृ. झ३-८१ देखो ।] 

(७) दीनता से मेरी स्वाभाविक बत्ति नष्ट हो गई है, (मुझे अपने) धंमे अथांत्‌. _ 
कत्तंब्य का मन में मोह हो गया है, इसलिये मैं तुमसे 'पूछुता हैँ । जो निश्चय से 
औयस्कर हो, वह झुझे बतत्ञाओ । में तुम्दारा शिष्य हूँ ।सुझे शरणागत को सम» 
ऊऋाइये । ( ८) क्योंकि शृष्पी का निष्कंटक सम्द् राज्य था देवताभों ( स्व )कक- 


६२० गीतारदस्य भयवा कर्मयोगशास्त्र । 


न योत्स्य इति गोविंदमुक्त्व। तूप्णी बभूव ह ॥ ६॥ 
तमुवाच हर्षीकेशः प्रहसन्निव भारत । 
सेनयोरुभयोमैध्ये विषीदंतमिदं वचः ॥ १० ॥ 
श्रीभगवानुवाच । 
६६ झशोच्यानन्वशोचस्त्वं प्रज्ञावादांश्व भाषसे । 
स्वामेत्व मि्ष जाय, तथापि मुझे ऐसा कुछ भी ( साधन ) नहीं नजर झाता, कि 
जो इन्द्रियों को सुखा डालनेवाले मेरे इस शोक को दूर करे । संजय ने कह्ा-(६) 
इस प्रकार शत्रुसंतापी युडाकेश श्रथात्‌ अज्जैन ने हपीकेश ( श्रीकृष्ण ) से कहा; 
ओर “ मैं न लहूँगा ”” कह कर वह छुप हो गया (१० )। (फिर ) हे भारत 
: ( धृतराष्ट्‌ ) ! दोनों सेनाओं के बीच खिन्न होकर बंढे हुए अजुंग से श्रीकृष्ण कुछ 
डँसते हुए से बोले । 
। [एक श्रोर तो क्षत्रिय का स्वधर्म श्रोर दूसरी ओर गुरुदत्या एवं कुलत्तय 


। के पातकों का भय-इस खींचातानी में “' मरें या मारे ” के भमेल्ले में पढ़ कर भित्ता 
मॉगने के लिये तयार हो जानेवाल्े अजुन को अब भगवान्‌ इस जगत्‌ में उसके सच्चे 
कत्तंव्य का उपदेश करते हैं | श्ड्ुन की शंक्रा थी कि लड़ाई जैसे कम से भ्रात्मा 
का कल्याण न होगा । इसी से, जिन उदार पुरुषों ने परवह्म का ज्ञान प्राप्त कर 
अपने आत्मा का पूर्ण कल्याण कर लिया है, वे इस दुनिय। में कैसा बर्ताव करते 
| हैं, यहीं से गीता के उपदेश का आरंम हुआ है। भगवान्‌ कहते हैं, कि संसार 
| की चाल-ढाल के परखने से देख पड़ता है, कि आश्मज्ञानी पुरुषों के जीवन 
| बिताने के अ्रनादिराल से दो मार्ग चल्ले भरा रहे हैं ( गी. ३. ३५ श्र गीता र. 
| प्र. ११ देखो ) | आत्मज्ञान संपादन करने पर शुक सरीखे पुरुष संसार छोड़ 
| कर आनंद से भित्ता माँगते फिरते हैं, तो जनक सरीखे दूसरे श्रात्मज्षानी ज्ञान 
| के पश्चात्‌ भी स्वधर्मानुसार ज्लोक के कल्याणार्थ संसार के सैकड़ों व्यवहारों में 
| श्रपना समय लगाया करते हैं । पहले मार्ग को सांख्य या सांरुयनिष्ठा कहते हैं 
| और दूसरे को कर्मगोग या योग कहते हैं ( को. ३६ देखो )। यद्यपि दोनों 
। निष्टाएँ प्रचलित हैं, तथापि इन में कमंयोग ही श्रधिक श्रेष्ठ है--गीता का यह 
| सिद्धांत आगे बतलाया जावेगा ( गी. ९. २ )। इन दोनों निष्ठाओ्ों में से अब 
| अर्जुन के मन की चाह संन्‍्यासनिष्ठा की और ही अधिक बढ़ी हुई थी ।श्रतएुव 
। डसी मार्ग के तस्वज्ञान से पहले अजुन की भूल उसे सुका दी गई है; और 
। श्रागे ३६ वें छोक से कर्मयोग का प्रातिपादुन करना सगवान्‌ ने आरंभ कर दिया 


+ 


'है। सांख्य मागंवाले पुरुष ज्ञान के पश्चात्‌ कम भले द्वी न करते हों, पर उन- 


| हे सोकव 
का ब्रह्मह्ान और कर्मयोग का बद्याज्ञान कुछ जुदा-जुदा नहीं । तब सां' 

। निष्ठा के अनुसार देखने पर भी आत्मा यदि अविनाशी और नित्य है, तो फिर 
यह बहुबक व्यर्थ है, कि “ मैं अमुक को कैसे मारू ” । इस प्रकार निश्चित 
| हपद्ासपूवेक अजुन से भगवान्‌ का प्रथम कथन है।] 


गीता, अज्वाद और टिप्पणी-२ अध्याय । दद 


गतासूनगताउऊंश्र नाुशोचन्ति पंडिताः ॥ ११॥ 
न त्वेवाहं जातु नासे न त्वे.नेमे जनाधिपः । 

न चैंव न भविष्यामः सर्वे वयमतः परम ॥ १२ ॥ 
देहिनोस्मिन्यथा देहे कौमारं यौवन जरा । 
तथा देहांतरंप्राप्तिधीरस्तत्र न मुछ्यति '॥ १३ ॥ 

श्रीभगवान्‌ ने कद्ा-( ११) जिनका शोक न करना चाहिये, तू उन्हीं का शोक 
कर रहा है और ज्ञान की बातें करता है! किसी के प्राण ( चाद्दे ) जायें या (चादे) 
रह, ज्ञानी पुरुष उनका शोक नहीं करते । 

[ इस शछोक में यह कट्दा गया है, कि पण्डित लोग प्रार्णों के जाने या 
रहने का शोक नहीं करते । इसमें जाने का शोक करना तो मामूली बात है, 
। डसे न करने का उपदेश करना उचित है। पर टीकाकारों ने, प्राण रहने का 
| शोक कैसा और क्यों करना चाहिये, यह शह्ला करके बहुत कुछ चचो की है और 
कई एको ने कद्दा है, कि यू एवं अज्ञानी लोगों का प्राण रहना, यह शोक का 
। ही कारण है । किन्तु इतनी बाल की खाल्म निकालते रहने की भ्रपेक्ा ' शोक 
; करना ! शब्द का ही “ भला या घुरा लगना ” अयवा “ परवा करना! ऐसा 
व्यापक अर्थ करने से कोई भी श्रद्चन रह नहीं जाती । यहाँ इतना ही वक्तव्य 
| है, कि ज्ञानी पुरुष को दोनों बातें एक ही सी होती हैं । ] 

(१२) देखे। न, ऐसा ही नहीं कि मैं (पहले) कभी न था; तू झोर ये राजा 
लोग (पहले ) न थे श्रोर ऐसा भी नहीं दो सकृता कि हम्त सब ल्लोग अब झ्ागे 
न हेंगे। 

॥॒ [इस छोक पर रामाजुज भाष्य में जो टीका है, उसमें लिखा हैः-ईस 
| छोक से ऐसा सिद्ध होता है कि “मै? अर्थात्‌ परमेश्वर और “तू एवं राजा 
। ज्लोग ”! अ्रथोत्‌ अन्यान्य आत्मा, दोनों यदि पहले ( झतीतकात्न में ) थे ओर 
| आगे होनेवाल्े है, लो परमेश्वर ्रौर श्रात्मा, दोनों दो प्रथक्‌ स्वतन्त्र और 
| नित्य हैं। किन्तु यह अनुमान ठीक नहीं है, साम्प्रदायिक श्राप्रह का है। 
| क्योंकि इस स्थान पर प्रतिपाद्य इतना ही है, कि सभी नित्य हैं उनका परस्प- 
| रिक सम्बन्ध यहाँ बतल्ाया नहीं है और बतद्याने की कोई झावश्यकता भी न 
| थी। जहाँ वैसा प्रसड़ आया हैं वहाँ गीता में ही ऐसा अद्वेत सिद्धान्त ८गी. 
| 5. ४: १३. २१ ) स्पष्ट रीति से बतल्ला दिया है कि समस्त प्राणियों के शरीर 
में देहघारी आत्मा मैं अरथांत्‌ एक ही परमेश्वर हूँ । 

(१३ ) जिस प्रकार देह धारण करनेवाले को इस देह में बाज्लपन, 
दफ बढ़ाया प्राप्त होता है उसी प्रकार ( झागे ) दूसरी देइ प्राप्त हुआ 
- (इसलिये ) इस विषय में ज्ञानी पुरुष को मोह नहीं होता । 


|. [ अजुन के सन में यही तो बड़ा दर या मोह था, कि “ अमुक को मैं कैसे * 


“२२ गातारहस्य भयवा कर्मयोगशाख््र । 


8६ माजत्रस्पशोस्तु कौंतेय शतोष्णसुदुखदाः । 

आगमापायिनो<नित्यास्तांस्तितिक्षस्व भारत ॥ १४ ॥ 

ये हि न व्यथयन्त्येते पुरुष पुरुषषेभ। 

समडुःखखुख्न धीरं सो3म्गृतत्वाय कल्पते ॥ १५ ॥ ; 
| मारूँ ” । इसलिये उसे दूर करने के निमित्त तत्व की दृष्टि से भगवान्‌ पहले इसी 
| का विचार बतलाते हैं, कि मरना क्या है और मारना क्या है ( छोक ११-३०)। 
| मनुष्य केवल देह रूपी निरी वस्तु ही नहीं है, बरन्‌ देह और आत्मा का समुच्चय 
; है। इनमें,--अ्रहझ्वार-रूप से व्यक्त होनेवाल्ाा आत्मा नित्य और अमर है। 


। बह श्राज है, कल था और कल भी रहेगा ही । श्रतएवं मरना या मारना शब्द 


| डसके लिये उपयुक्त ही नहीं किये जा सकते और उसका शोक भी न करना 
| चाहिये। अरब बाकी रह गई देह, सो यह प्रगट ही है, हि वह अ्रनित्य भोर 
| नाशवान्‌ है। झ्राज नहीं तो कल, कक्ष नहीं तो, सो वर्ष में सही, उसका तो 
| नाश होने ही को है--श्रद्य वाद्दशतान्ते वा रूव्युैं प्राणिनां ध्रवः ( भाग १०. 
१. ३८); भोर एक देह छूट भी गई, तो कर्मों के श्रनुप्तार आगे दूसरी देह मिल्रे 
बिना नहीं रहती, अतएव उसका भी शोक करना उचित नहीं। सारांश, देह या 
 आस्मा, दोनों दृष्टियों से विचार करें तो प्िद्ध होता है, कि मरे हुए का शोक 
करना पागलपन है | पागदह्लपन भले ही हो पर यह अ्रवश्य बतलाना चाहिये, 
| कि वरतेमान देह का नाश होते समय जो छ्लेश होते हैं उनके लिये शोक क्यों 
| न करें । श्रतएुव अब भगवान्‌ इन कायिक सुख-दु्खों का स्वरूप बतला कर 
दिखलाते हैं, कि उनका भी शोक करना उचित नहीं है। ] 


(१४) दे कुंतिपुत्र ! शीतोष्ण या सुख-दूःख देनेवाले, मात्राओं श्रर्थात्‌ 
बाह्य सृष्टि के पदार्थों के (इंद्रियों से) जो संयोग हैं उनकी उत्पात्ति होती ह्वे 
और नाश होता है; ( अ्रतए॒व ) वे अनित्य अरथांत्‌ विनाशवान्‌ हैं। हे भारत ! 
/((शोक न करके ) उनको तू सहन कर। (१९१) क्योंकि दे नरश्रेष्ट! सुख 
और दुःख को समान माननेवाल्ले जिस ज्ञानी पुरुष को उनकी व्यथा नहीं होती, 
- बह्दी अम्ृतत्व अथांत्‌ अ्रस्टृत ब्रह्म की स्थिति को प्राप्त कर लेने में समर्थ होता है। 


| [ ज़िस पुरुष को ब्रद्मास्मैक्य-ज्ञान नहीं हुआ और इसी लिये जिसे नाम- 
| रूपास्मक जगव्‌ मिथ्या नहीं जान पड़ा है वह बाह्य पदार्थों और इन्द्रियों के 
| संयोग से ह्ोनेवाले शीत-उष्ण झादि या सुख-दुःख झआादि विकारों को सत्य मान 
| कर, आत्मा में उनका अ्रध्यारोप किया करता है, भर इस कारण से उसको दुःख 
'| पीड़ा द्वोती है। परन्तु जिसने यह जान लिया है, कि ये सभी विकार प्रकृति 
। के हैं, आत्मा अकर्ता झोर भक्निप्त है, उसे सुख ओर दुःख एर ही से हैं। झच 
| अजुंन से भगवान्‌ यद्द कहते हैं कि इस समबुद्धि से तू उनको सहन कर । झोरे 
| बही अर्थ अगले अध्याय में भधिक विस्तार से वार्णेत है। शाइरभाष्य मे 


गीता, अचुवाद और टिप्पणी-२ अध्याय । ह्र्डे 


8$ नासतो विद्यते भावो नाभावो विश्यते सतः। 
डभयोरपि दृ्शतस्त्वनयोस्वत्त्तद्शिमिः ॥ १६॥ 

| ज्ञात्रा ? शब्द का अथे इस प्रकार किया है;--“ मायते एमिरिति मात्राः ? 

| श्रथौत्‌ जिनसे बाहरी पदार्थ मापे जाते हैं या ज्ञात होते हैं, उन्हें इन्द्रियाँ कद्दते 

(हैं. पर मात्रा का इन्द्रिय श्रथे न करके, कुछ लोग ऐसा भी अथ करते. हैं, कि 

| इन्त्रियों से. मापे जानेवाले शब्द-रूप आदि आय पदार्थों को मात्रा कहते हैं और 

। उनका इन्द्रियों से जो स्पश भ्रथात्‌ संयोग होता है, उसे सात्रास्पर्श कहते हैं। इसी 

' अथे को हमने स्वीकृत किया है। क्‍योंकि इस छोक के विचार गीता में आगे 
. | जहाँ पर भ्रये हैं. ( गी. १- २५--२३ ) वहाँ “ वाह्य-स्पशे! शब्द है; और 
* मान्रास्पर्श शब्द का हमारे. किये हुए अर्थ के समान, अर्थ करने से इन दोनों 
शब्दों का अथ एक ही सा हो जाता है । तथापि इस प्रकार ये दोनों शब्द मिल्ते« 
. जुलते हैं, तो भी मात्रास्पर्श शब्द.पुराना देख पड़ता है । क्योंकि मनुस्खति ( ६- 
७. ) में, इस अर्थ में, मात्रासड्र शब्द आया है और बृइदारण्यको पनिपद्‌ में 
वर्णन है, कि मरने पर ज्ञानी पुरुष के आस्मा का मात्राओं से अससर्ग ( मात्रा- 
असंसगेः ) होता है भ्र्थात्‌ वह मुक्त दवा जाता है ओर उसे संज्ञा नहीं रहती 
(बू. माध्ये. ४. ९. १४; वेसू. शांभा. १. ४७. २२ ) | शीतोष्ण और सुख-दुःख 
पद उपलक्षणात्मक हैं, इनमें राग-द्वेष, सत-असत्‌ और रूत्यु-अमरत्व इत्यादि 
परस्पर-विरुद्ध इन्द्रों का समावेश होता है । ये सब माया-स्ष्टि के इन्द्र हे । 
इसकिये प्रगट है, कि अनित्य माया-स्ष्टि के इन इन्द्रों को शान्तिपूर्वक सदद 
इन इन्द्ो से बुद्धि को छुड़ाये बिना, अद्धाप्राप्ति नहीं होती ( गा. २. ४९; ७- 
२८ और गी. र. प्र. & पृ. २२ मार २१४ देखो ) अब अध्यात्मशासत्र की दृष्टि 
. ;से इसी अथ को व्यक्त कर दिखलाते हैं--] 


(१६) जो नहीं ( असत्‌ ) है, यह हो ही नहों सकता, भर जो है ( सद ) 
“उसका अभ्रभाव नहीं होता; तत्त्वज्ञानी पुरुषों ने “सत्‌ और एसत्‌? दोनों का अन्त 
“देख किया है भ्र्थात्‌ अन्त देख कर उनके स्वरूप का निर्णय किय। 2 । 

|. [इस शोक के ' अन्त! शब्द का अर्थ झोर ' राद्धान्त !, “ सिद्धान्त ! पप्वं 
*कृतान्त ! शब्दों (गी. ८. १३ ) के “ झ्रन्त ? का अर्थ एक ही है। शाश्वतकोश 
(३८१ ) में ' अन्त ” शब्द के ये अर्थ हैं--“ स्वरूपप्रान्तयोरन्तर्मलिकेअपि 
प्रयुज्यत ””। इस छोक में सत्‌ का भथ ब्रह्म भौर असत्‌ को अथे नांप-रूपात्मक 
इश्य जगद है ( यी. र. प्र. € ए. २२३-२२४; और २४७३-२४२ देखो ) स्मस्ण 
रदे, कि “जो हद, उसका अभाव नहीं होता ”! इत्यादि तत्व देखने से यद्यपि 
सत्काये-वादु के समान देख पढ़ें, तो भी उसका अये कुछ निराक्षा है। जहां एक 
[ वस्तु से दूसरी वस्तु निर्मेत होती है--उदा० बीज से वृद्ष-वहां सत्कादे-बाढ़ु 


श्र 


बन 





5२४ गीतारइस्य भयवा कर्मयोगशास्तर । 
अविनाशि तु तद्विद्धि येन सवेमिदं ततम्‌। 


तु 
[का तत्च उपयुक्त होता है। प्रस्तुत छोक में इस प्रकार का प्रश्न नहीं है, वक्तब्या 
| इतना ह्वी है, कवि सत्‌ अथौत्‌ जो है, उसका अस्तिस्व ( भ्राव) और असत्‌ 
| श्रथौव्‌ ज्ो नहीं है उसका अभाव, ये दोनों निस्य यानी संदेव कायम रहनेबाल्ले 
| हैं। इस प्रकार क्रम से दोनों के भाव-अ्रभाव को नित्य मान लें तो आगे फिर 
| आप ही आप कहना पड़ता है, कि जो “सत्‌” है उसका नाश हो कर, उसी का 
! असत ! नहीं हो जाता । परन्तु यह अनुमान, और सत्काय॑-वाद में पहले ही 
| अहण की हुईं एक वस्तु से दूसरी वस्तु की कार्य कारणारूप उत्पत्ति, ये दोनों 
(एक सी नहीं हैं ( गी. र. प्र. ७ ए. ११६ देखो ) । माध्वभाष्य में इस छोक के 
| 'नासतो विद्यते भावः ” इस पहले चरण के “ विद्यते भावः ! का “ विद्यते-अभावः? 
| ऐसे पदच्छेद है ओर उसका यह अर्थ किया है कि असत्‌ यानी भ्रव्यक्त प्रकृति 
| का श्रभाव, अर्थात्‌ नाश नहीं होता । और जब कि दूसरे चरण में, यह कहा 
| है कि सत्‌ का भी नाश नहीं होता, तब अ्रपने द्वैत्वी सम्प्रदाय के अनुसार 
मध्वाचार्य ने इस 'छोक का ऐसा श्रथ किया है कि सत्‌ और अप्लत्‌ दोनों नित्य 
हैं! परन्तु यह अर्थ सरल नहीं है, इसमें खींचातानी है।। क्योंकि स्वाभाविक 
: रीति से देख पढ़ता है, कि परस्पर-विरोधी भ्रसत्‌ और सत्‌ शब्दों के समान दी 
; भ्रभाव और भाव ये दो विरोधी शब्द भी इस स्थल पर प्रयुक्त हैं; एवं दूसरे 
; चरण में अथोत्‌ “नाभावो विद्यते सतः ” यहाँ पर नाभावो में यदि अभाव 
| शब्द ही लेना पढ़ता है, तो प्रगट है कि पहले में भाव शब्द ही रहना चाहिये। 
| इसके अतिरिक्त यह कहने के लिये कि असत्‌ श्रोर सत्‌ ये दोनों नित्य हैं, 
“अभाव ! और “ विद्यते ” इन पदों के दो बार प्रयोग करने को कोई आवश्य- 
[कता न थी। किन्तु मध्वाचार्य के कथानाजुसार यदि इस द्विरुक्ति को आदरार्थक 
| मान भी लें, तो श्रागे भ्रठारइवें हछोंक में स्पष्ट कह्ा है हि व्यक्त या दृश्य सृष्टि 
| में झ्निवाल्ला मजुष्य का शरीर नाशवान्‌ श्रर्थात्‌ श्रनित्य है। श्रतएवं श्रात्मा 
; के साथ ही साथ भगवद्गीता के भ्रनुसार, देह को भा नित्य नहीं मान सकते; 
( प्रगट रूप से सिद्ध होता है, कि एक नित्य है और दूसरा अ्रनित्य। पाठकों को 
। यह दिखलाने के लिये, कि साम्प्र रायिक दृष्टि से केसी खोंचाताना की जाती है, 
| हमने नमूने के ढँग पर यहाँ इस छोक का मध्वभाष्यवाला अथथ लिखा दिया है, 
| अ्रस्तु; जो सत्‌ है वह कभी नष्ट होने का नहीं, अतएवं सत्स्वरूपी श्रात्मा का 
| शोक न करना चाहिये; और तर की दृष्टि से नामरूपात्मक देह श्रादि श्रथवा 
| सुख-दुःख श्रादि विकार मूल में ही विनाशी हैं, इसलिये उनके नाश होने का 
! शोक करना भी उचित नहीं । फल्तः आरम्भ में अ्रजुन से जो यह कहा हैं; 
| कि ' जिप्तका शोक न करना चाहिये, उसका तू शोक कर रहा है” वह सिद्ध 
| हो गया। अब “सतद्‌ ! और “ असत्‌ ! के भ्रथों को ही अगले दो शोकों में 
| और भी स्पष्ट कर बतलाते हैं-- 


] ५-० 
हक की 





गीता, अजुवाद और टिप्पणी-२ अध्याय । ६२५ 


, विनाशमव्ययस्यास्य न कश्रित्कतुम््दति ॥१७॥ 
अंतवन्त इमे देहा एनित्यस्योक्ताः शरीरिणः । 
अनाशिनो5प्रमेयस्य बस्मादयुद्धवस्व भारत ॥ (८॥ 
य एने वेत्ति हन्तारं यश्रैन मनयते हतम्‌। 
उभ्नौ तौ न विजानीतो नाये हन्ति न हन्यते ॥ १६ ॥ 
न जायते प्रियते वा कदाचिज्नायं भूत्वा भविता वा न भूयः । 
अजो नित्यः शाभ्वतो5य पुराणो न हन्यते हन्यमाने शरीरे ॥ २० ॥ 
बेदाविनाशिन नित्यं य एनमजमव्ययम्‌ । 

(१७) स्मरण रहे कि, यद्द ( जगत्‌ ) जिसने फैलाया अ्रथवा व्याप्त किया 
है, वह ( मूल आत्मस्वरूप बह ) श्रविनाशी है। इस श्रव्यय तत्त्व का विनाश 
करने के लिये कोई भी समर्थ नहीं दै। 

; [ पिछले 'छोक में जिसे सत्‌ कद्दा है, उसी का यह वर्णन है। यह बतल्ा 
| दिया गया कि शरीर का स्वामी अर्थात्‌ आत्मा ही “ नित्य ” श्रेणी में झाता है। 
| अब यह बतलाते हैं, कि झ्ननित्य या असत्‌ किसे कहना चाहिये--] | 
(१८) कह्दा है, कि जो शरीर का स्वामी ( भात्मा ) नित्य, अविनाशी और 
अचिन्त्य है, उसे प्राप्त दोनेवाले ये शरीर नाशवाद्‌ अर्थात्‌ अनित्य हैं। अतएव 
है भारत ! तू युद्ध कर ! 
॥ [ सारांश, इस प्रकार नित्य-अनित्य का विवेक करने से तो यह भाव ही 

| भूछा होता है, कि “ मैं असुर को मारता हूँ,” और युद्ध न करने के लिये अजुन 
। ने जो कारण दिखिलाया था, वह निर्मल हो जाता है। इस्ली भर्थ को अब 
॥$ और अधिक स्पष्ट करते हैं--] 

(१६ ) ( शर्रार के स्वामी या आत्मा ) को ही जो मारने वाला मानता है 
या ऐसा समझता है, के वह मारा जाता है, उन दोनों को द्वी सच्चा ज्ञान नहीं है। 
(क्योंकि) यद्द ( भात्मा ) न तो मारता है और न मारा ही जाता है। 
कि [ क्योंकि यह आत्मा नित्य और स्वयं अकता है, खेन्न तो सब प्रकृति का 

| ही है। कठोपनिषदू में यह और अगला छोक आया है ( कठ. २. ८, १६ )। 
। इसके अतिरिक्त मद्दाभारत के अन्य स्थानों में भी ऐसा वर्णन है, कि काल से 
| सब असे हुए हैं, इस काल्न की क्रीड़ा को ही यह “ मारने और मरने ” की 
| ब्लौकिक संक्षाएँ हैं (शां. २९. १५ )। गीता ( ११. ३३) में भी आगे भक्तिमा्ें 
| की भाषा से यही तत्व भगवान्‌ ने भजुन को फिर बतल्ाया:है, कि भीष्म-होण 
। भादि को काल्वस्वरूप से मैं ने ही पहल्ले मार दाला है, तू केव्ल निमित्त हो जा। ] 
.. (२०) यह (आत्मा) नतो कभी जन्मता है भर न मरता ही है; ऐसा भी 
नहीं है कि यह (एक बार ) हो कर फिर होने का नहीं; यह अज्, नित्य, शाश्वत 
और पुरातन है, एवं शरीर का वध हो जाय तो भी मारा नहीं जाता । ( २१) हे 
गौ, र. ४० 


२६ गीतारहस्य अथवा कमैयोगशासत्र । 


कर्थ स पुरुषः पारथ क॑ घातयति हन्ति कम्‌ ॥ २१ ॥ 
वासांसि जीणानि तथा विहाय नवानि ग्रहाए्त नरोपराणि। 

तथा शरीराणि विहाय जीणोन्यन्यानि संयाति नवानि देही || २२॥ 

नैन॑ छिंदन्ति शखस्त्राणि नेन॑ दहति पावकः । 
न चेन॑ केदयन्त्यापो न शोषयति मारूतः ॥ २३ ॥ 
अच्छेद्यो3यमदाह्यो <यमक्लेदो उशोष्य एव च । 
नित्यः सगेगतः स्थाणुरचलो<यं सनातनः ॥ २४ ॥ 
अव्यक्तो3यमचित्योउयमविकार्यो उयमुच्यते । 
तस्मादेव बिदित्वैनं नानशोचितुमहलि ॥ २४ ॥ 
$$ अथ चैन नित्यजातं नित्ये वा मन्‍्यसे सृतम्‌ । 
पार्थ ! जिसने जान लिया, कि यह श्रात्मा भ्रविनाशी, नित्य, श्रज और भव्यय है, 
वह पुरुष किसी को कैसे मरवावेगा और किसी को कैसे मारेगा ? (२२) जिस प्रकार 
(कोई ) मनुष्य पुराने बस्ती को छोड़ कर नये ग्रहण करता है, उध्ती प्रकार देडी भ्र्थात्‌ 
शरीर का स्वामी आत्मा पुराने शरीर त्याग कर दूसरे नये शरीर धारण करता है। 
। [ बस्र की यह उपमा प्रचलित है। महाभारत में एक स्थान पर, एक घर 
(( शात्षा ) छोड़ कर दूसरे घर में जाने का दृष्टान्त पाया जाता है (शां, ११. 
(५६ ); और एक अ्रमेरिकन ग्रन्थकार ने यद्दी कल्पना पुस्तक में नई जिल्द बाँघने 
। का दृष्टान्त देकर व्यक्त की है । पिछुल्ले तेरहवें छोक में बालपन, जवानी और 
| बुढ़ापा, इन तीन श्रवस्थाश्रों को जो न्याय उपयुक्त क्षिय। गया है, वही अरब सब 
| शरीर के विषय में किया गया है। ] 

(२३) इसे श्रथोत्‌ श्रात्मा को श्र काट नहीं सकते, इसे आग जला नहीं सकती 
चैसे ही इसे पानी भिगा या गल्ला नहीं सकता श्र वायु सुखा भी नहीं पकती है। 
(२४) (कभी भी ) न कटनेवाला, न जलनेवाला, न भीगनेवाल्ञा भोर न सूखने- 
वाला यह ( श्रात्मा ) नित्य, सर्वव्यापी, स्थिर, श्रचल और सनातन भ्र्थात्‌ चिरन्तन 
है। (२५) इस प्रात्मा को ही श्रव्यक्त ( श्रथांत्‌ जो इंद्रियों को गोचर नहीं हो 
सकता ), अचिन्त्य ( श्रथात्‌ जो मन से भी जाना नहीं जा सकता ), भर श्रविकार्य 
( भर्थात्‌ जिसे किप्ती भी विकार की उपाधि नहीं है) ऋइते है । इसलिये उसे 
८ आत्मा को) इस प्रंकार का समझ कर, उसका शोक करना तुम को उचित्‌ नहीं है। 

। [ यद्द वर्णन उपनिषदों से :लिया है। यह वर्णन नि्गुण भात्मा का है, 
। सगुण का नहीं । क्योंकि अविकाये या अचिन्त्य विशेषण सगुण को लग नहीं 
| सकते ( गीतारहस्य प्र. & देखो )। श्रात्मा के विषय में वेदान्तशासत्र का जो 
| अन्तिम, सिद्धान्त है, उसके आधार से शोक न करने के लिये यह उपपात्ति बतत्नाई 
। गई है। क्रव कदाचित्‌ कोई ऐसा पूर्वपक्ष करे, कि हम आतत्म्रा को निरय नहीं 
।सममते; इसलिये तुझारी उपपत्ति हमे ग्राह्म नहीं; तो इश्त पूर्वपद्ध का प्रथम 
| उच्लेख करके भगवान्‌ उसका यह रत्तर देते हैं, कि--] 


गीता, अलुवाद और टिप्पणी-२ अध्याय । दर 


तथापि त्वं महावाहो नैन॑ शोचितुमहालि ॥ २६॥ 
जातस्य दि धुवो रुत्य॒श्नव जन्म स्तस्य च। 
तस्मादपरिहाये3र्थ न त्वे शोचितुमदसि॥ २७ ॥ 
8६ अव्यक्तादीनि भूतानि व्यक्तमध्यानि भारत |. 
अव्यक्तानिधनानयेव तत्र का परिदेवना ॥ २८ ॥ 
(२६) अ्रथवा, यदि तू ऐसा मानता हो, कि यद्द आत्मा ( नित्य नहीं, शरीर के 
साथ ही) सदा जन्मता या सदा मरता है, तो भी हे महा वाहु! उसका शोक करना 
तुझे उचित नहीं। (२७) क्योंकि जो जन्मता है उसकी रूव्यु निश्चित दे, और जो 
मरता है, उसका जन्म निश्चित है; इसलिये (इस) अपरिहाय बात का ( ऊपर 
उद्चिखित तेरे मत के अनुसार भी ) शोक करना तु को उचित नहीं। 
४ [ स्मरण रहे, कि ऊपर के दो शछोकों में बतलाई हुईं उपपत्ति सिद्धान्तपत् 
की नहीं है। यह “ श्रथ च-अ्रथवा” शब्द से बीच में ही उपस्थित किये हुए 
| पूर्वपत्॒ का उत्तर है। आत्मा को नित्य मानों चाद्दे अनित्य, दिखल्लाना इतना ही 
है, कि दोनों दी पक्षों में शोक करने का प्रयोजन नहीं है। गीता का यह सच्चा 
| सिद्धान्त पहले दी बतल्ला चुके हैं, के आत्मा सत्‌, नित्य, भ्ज, अआविकार्य और 
| अखिन्य्य या निर्गुण है। अस्तुः देह भ्नित्य है, अ्तएव शोक करना उचित नहीं; 
| इसी की, सांख्यशास्त्र के अनुसार दूसरी उपपत्ति बतब्ाते हैं--] 

(१८) सब भूत आरम्भ में अव्यक्त, मध्य में व्यक्त ओर मरण समय में फिर अध्यक्त 

डोते हैं; ( ऐसी यदि सभी की स्थिति है) तो हे भारत ! उसमें शोक किस बात का 
; [“अब्यक्त' शब्द का ही अर्थ है--'इन्द्रियों को गोचर न होनेवात्ा '। मूल 
| एक अव्यक्त द्रव्य से दी भागे क्रम-क्रम से समस्त व्यक्त सृष्टि निर्मित द्वोती है, 
] और अन्त में श्रथांत्‌ प्रययकाल् में सब व्यक्त सृष्टि का फिर अन्यक्त में ही जय 
। हो जाता है (गी.८.१८.); इस सांख्यसिद्धान्त का अनुसरण कर, इस छोक की 
] दलील्नें हैं । सांह्यमतवालें। के इस सिद्धान्त का खुलासा गीता-रहस्य के सातवें 
| भौर झाठवें प्रकरण में किया गया है। किसी भी पदार्थ की व्यक्त स्थिति यदि इस 
| प्रकार कभी न कभी नष्ट होनेवाली है, तो जो व्यक्त स्वरूप निसगे से ही नाश 
| बान्‌ है, उसझे विषय में शोक करने की कोई अवश्यकता ही नहीं । यही 'छोक 
। अव्यक्त” के बदले “अभाव? शठइ से संयुक्त हो कर महाभारत के स्त्रीपर्व 
(सभा. स्त्री. २६ ) में आया है। आगे “ अदर्शनादापतितां: पुनश्राद्शर्न गताः। 
(न ते तब न तेषां स्व तत्र का परिदेवना ॥” (सत्री. २. ३३ ) इस शोक में 
। भदर्शन ' अथोत्‌ “नजर से दूर हो जाना” इस शब्द का भी मृत्यु' को 'उद्देश 
। कर उपयोग किया गया है। खांूय और वेदास्त, दोनों शास्त्रों ७ भनुसार शोक 
(करना यदि ब्यथे सिद्ध होता है, और ओस्मा को अनित्य मानने से भी यदि यही 
। बात सिद होती है; सो फिर लोग रूत्यु के विषय में शोक क्यों करते हैं! 
| भात्मस्वरूप सन्वन्धी अज्ञान ही इसंका उत्तर है क्योंकिन्न]ी ८४ 75 


एनि्ततत्जलइत- अतीक फर् पग पर तीफर् ये अयमे कप 


दर्प गीतारहस्य अथवा कमंयोगशासत्र । 


$$ आश्रयव॒त्पश्याति कश्रिदेनमाश्रयवद्धदति तथैव चान्यः । 
आश्रर्यवच्चेनमन्यः श्टणोति श्रुत्वाप्येन वेद न चैव कश्रित्‌ ॥ २६ ॥ 
देही नित्यमवध्यो<यं देहे सर्वस्य भारत | 
तम्मात्सवोणि भूतानि न त्वं शोचितुमहेसि ॥ ३० ॥ 

(२६) मानों कोई तो श्राश्य ( अदूभुत वस्तु समझ कर इसकी ओर देखते 
हैं, कोई आश्चर्य सरीखा इसका वर्णन करता है, श्र कोई मानों झ्राश्वय समझ कर 
सुनता है। परस्तु ( इस प्रकार देख कर, वर्णन कर और ) सुन कर भी (इनमें » 
कोई इसे ( तस्वतः ) नहीं जानता है । 


[अपूरव वस्तु समझ कर बड़े-बड़े ल्लोग आश्चर्य से झ्रात्मा के विषय में 
। कितना ही विचार क्यों न किया करें; पर उसके सच्चे स्वरूप को जाननेवाले लोग 
। बहुत ही थोढ़े हैं। इसी से बहुतेरे लोग रूत्यु के विषय में शोक किया करते हैं। 
। इससे तू ऐसा न करके, पूर्ण विचार से आत्मस्वरूप को यथाथ रीति पर समझ 
। ले और शोक करना छोड़ दे । इसकः यही श्रर्थ है। कड्रोपनिषद्‌ (२.७) में 
| श्रात्मा का वर्णन इसी ढँँग का है । ] 

(३०) सब के शरीर में ( रहनेवाला) शरीर का स्वामी (आ्रात्मा) स्वदा अवध्य 
श्रथांत्‌ कभी भी बध न किया जानेवाला है; अ्रतएव दे भारत ( श्रजुन ) ! सब 
अर्थात्‌ किसी भी प्राणी के विषय में शोक करना तुमे उचित नहीं हे । 

[अरब तक यह सिद्ध किया गया, कि सांख्य, या संन्यास मागे के तस्वज्ञाना 
| नुसार श्रात्मा श्रमर है ओर देह तो स्व्रभाव से ही अनित्य है,इस कारण कोई मरे, 
या मारे उसमें, 'शोक' करने की कोई अ्रवश्यकता नहीं है,। परन्तु यदि कोई इससे 
(यह अजुमान करले, कि, कोई किस्ली को मारे तो इसमें भी 'पाप! नहीं; तो वह 
। भयझ्र भूक्न होगी । मरना या मारना, इन दो शददों के भ्रथों का यह प्थक्करण 
|है, मरने या मारने में जो डर लगता दे उसे पहले दूर करने लिये ही यद्द 
(ज्ञान बतलाया है । मनुष्य तो भ्रात्मा और देह का समुच्य है। इसमें भात्मा- 
| अमर है, इसलिये मरना या तारना ये दोनों शब्द उसे उपयुक्त नहीं होते। बाकी 
रद्द गई देह, सो वह तो स्वभाव से ही अनित्य है, यदि उप्तका नाश हो जाय तो 
। शोक करने योग्य कुछ है नहीं । परन्तु यदच्छा या काल की गति से कोई मर 
. (जाय या किसी कोई को मार डाले, तो उसका सुख-दुःख न मान कर शोक करना 
छोड़ दें, तों भी इस प्रश्न का निपटकारा हो नहीं जाता, कि युद्ध जैसा घोर कर्म 

। करने के लिये जान बूक कर, प्रवृत्त द्वो कर त्ञोगों के शरीरों का नाश हम 
! क्यों करें । क्‍योंकि देह यद्यपि अनित्य है तथापि आत्मा का पक्का कल्याण का: 
। मोद्ध सम्पादन कर देने के लिये देह ही तो एक साधन है, भ्रतएव आत्महत्या 
। करना अथवा बिना योग्य कारणों के किसी दूसरे को मार डालना, ये दोनों 
; शास्त्राजुसार घोर प्रातक ही हैं । इसक्षिये मरे: हुए का शोक करना यद्यपि डचिदः 


गीता, अजुवाद और टिप्पणी-२ अध्याय । ६२६ 


8६ स्वधर्मेमपि चावेदय न विकंपितुमहेसि । 

धर्म्याद्धि युद्धाउद्ेयोउन्यत्लत्रियस्य न विद्यते ॥ ३२१ ॥ 

यदच्छया चोपपन्न स्वमरेद्धारमपायुतम्‌ । 

खुखिनः क्षत्रियाः पार्थ लभन्ते युद्धमीदशम्‌ ॥ ३२॥ 

अथ चेत्वमिम धर्म्ये संग्राम न करिष्यसि । 

ततः स्वधर्म कीते च हित्वा पापमवाप्स्यासि ॥ ३३ ॥ 

अकीर्ति चापि भूतानि कथयिष्यंति ते<व्ययाम्‌ । 

संभावितस्य चाकीर्तिमरणादतिरिच्यते ॥ ३४ ॥ 
(नहीं है तो भी इसका कुछ न कुछ प्रबल कारण बतल्लाना आवश्यक है कि एक 
। दूसरे को क्‍यों मारे । इसी का नाम धर्मांधम-विवेक है भौर गीता का वास्तब्रिक 
[प्रतिपाथ विषय भी यही है । भ्रब, जो चातुर्वेण्य-ब्यवस्था सांख्यमार्ग को ही 
(सम्मत है, उसके अजुसार भी युद्ध करना कन्रियों का कर्तव्य है, इसलिये भगवान्‌ 
| कहते हैं, कि तू मरने-मारने का शोक मत कर; इतना ही नहीं बल्कि लड़ाई में 
;-मरना या मार डालना ये दोरनों बातें ज्षत्रियधर्मांनुसार तुक को आवश्यक ही हैं--] 


(३१ ) इसके सिवा स्वधर्म की ओर देखें तो भी ( इस समय ) हिम्मत 
दारना तुझे उचित नहीं है। क्योंकि धर्माचित युद्ध की अपेज्ञा चत्रिय को श्रेयस्कर 
और कुछ है ही नहीं । 

। [ स्वधम की यह उपपात्ति श्रांग भी दो बार ( गी. ३. ३९५ और १८. ४७) 
 बतलाई गई है। संन्यास अथवा सांख्य मार्ग के अनुसार यद्यपि क्मसंन्यास- 
/रूपी चतुर्थ ्राश्रम अंत की सीढ़ी है, तो भी मनु भादि स्मति-कर्ताओं का 
(कथन है, कि इसके पहले चातुर्वण्य की व्यवस्था के अनुसार आ्राह्मण को आाह्य- 
« शाधमे और उत्रिय को क्षत्रियर्म का पाज्न कर गृहस्थाश्रम पूरा करना चाहिये 
 अतएुव इस छोक का और आगे के 'छोक का तात्पय यद है, कि गृहस्थाश्रमी 
| भ्जुन को युद्ध करना आवश्यक है । ] 

(३२) भौर हे पार्थ ! यह युद्ध आप ही आप खुला हुभ्ा स्व का द्वार ही 
है; ऐप्ला युद्ध भाग्यवान्‌ चन्नियों ही को मिल्ना करता है। (३३) अतणएव यदि व्‌ 
 भपने ) धर्म के अनुकूल यह युद्ध न करेगा, तो स्वधर्म और कीर्ति खो कर पाप 
-बटोरेगा; ( ३४ ) यही नहीं बल्कि ( सब ) ल्लोग तेरी अक्तयप दुष्कीति गाते रहेंगे ! 
और अपयश तो सम्भावित पुरुष के किये रत्यु से भी बढ़ कर है । 

| [ श्रीकृष्ण ने यही तस्व उद्योगपर्द में युधिष्टिर को भी बतल्ापा है (मा. 
ड. ७२. २४ )। वहाँ यह छोक है--“ कुलिनस्यथ व या निन्‍्दा वधो वाउमित्र 
। कर्षणम्‌। महागुणो वधो राजन्‌ न तु निन्‍्दा कुजीविक्ना ॥ ” परन्तु गीता में 
; इसकी अपेत्ता यह अथे संक्षेप में है; भोर गीता पंथ का प्रचार भी अधिक है, इस 
; कारण गीता के “संभावितस्य०” इत्यादि वाक्य का कद्टावत का सा उपयोग 


२० गीतारहस्य अयवा कमयोगशास्त्र । 


भयादरणाडुपरतं मंस्यन्ते त्वां महारथाः । 
येषां च त्वं वहुमतो भूत्वा यास्यसि लाघवम्‌ ॥ ३५ ॥: 
अवाच्यवादांत्र बन्हृवदिष्यान्ति तवाहिताः । 
निंदन्‍्तस्तव सामथ्यं ततो दुःखतरं नु किम्‌ ॥ ३६ ॥ 
हतो वा धाप्स्यसि स्वर्ग जित्वा वा भोक््यसे महीम्‌। 
तस्मादुत्तिष्ठ कोतेय युद्धाय कृतनिश्रयः ॥ ३७ ॥ 
सुखड॒ःखे समे कृत्वा लाभालाभौ जयाजयों। 
ततो युद्धाय युज्यस्व नेव॑ पापमवाप्स्यासि ॥ रे८ ॥ 
। होने लगा है। गीता के और बहुतरे छोक भी इसी के समान सर्वंसाधारणा 
[ लोगों में प्रचल्नित हो गये हैं । श्रब दुष्कीतिं का स्वरूप बतलाते हैं--] 
( ३५ ) (सब ) महारथी सममभेंगे, कि तू डर कर रण से भाग गया, और जिन्हें 
( भ्राज, ) तू बहुमान्य हो रहा है, वे ही तेरी योग्यता कम समभने ल्गेंगे। (३९) 
ऐसे ही तेरे सामथ्य की निन्‍्दा कर, तेरे शत्रु ऐसी ऐसी अनेक बाते (तेरे विषय में) 
कहेंगे जो न कहनी चाहिये। इससे अ्राधिक दुःखकारक और दै ही क्या ? ( ३२७ ) 
भर गया तो स्वर्ग को जावेगा और जीत गया तो पृथ्वी (का राज्य ) भोगेगा ! 
इसलिये हे भ्रजुन ! युद्ध का निश्चय करके छठ ! 


; [ उल्लेखित विवेचन से न केवल यद्दी सिद्ध हुआ, कि सांख्य ज्ञान के 
| श्रनुसार मारने-मरने का शोक॑ न करना चाहिये, प्रस्तुत यह भी सिद्ध हो गया 
| कि स्वधर्म के अनुसार युद्ध करना ही कतंव्य है । तो भी अ्रव इस शंका का 

; उत्तर दिया जाता है, कि लड़ाई में ह्वोनेवाल्ली हत्या का * पाप ! कर्त्ता को 

| लगता है या नहीं । वास्तव में इस उत्तर की युक्तियाँ कर्मयोगमार्ग की हैं, 

| इसलिये उस मागे की प्रस्तावना यहीं हुई है । ] 
( ३८ ) खुख-दुःख, नफा नुकसान और जय-पराजय को एक सा मान कर फिर 
युद्ध में क्ग जा । ऐसा करने से तुके ( कोई भी ) पाप लगने का नहीं । 

। [ संसार में आयु बिताने के दो मार्ग हैं--एक सांख्य और दूसरा योग! 
| इनमें जिस सांख्य श्रथवा संन्यास-मरर्ग के आचार को ध्यान में ज्ञा कर अजुन 
| युद्ध छोड़ मिक्ता मौंगने के लिये तैयार हुआ था, उस संन्‍्यास-मार्ग के तरव- 
| ज्ञानानुसार ही भ्रात्मा का या देह का शोक करना उचित नहीं है। भगवान्‌ ने 
| अजुन की सिद्ध कर दिखलाया है, कि सुख ओर दुःखों को समबुद्धि से सह लेना 
| चाहिये एवं स्वधर्म की ओर ध्यान दे कर युद्ध करना ही क्षत्रिय को उचित है, 
| तथा समडुद्धि से युद्ध करने में कोई भी पाप नहीं लगता । परन्तु इस मार्ग 
।( सांख्य ) का मत है, कि कभी ग कभी संसार छोढ़ कर संन्यास ल्लेक्षेना ही प्रत्येक - 
| मनुष्य का इस जगत्‌ में परमकर्तव्य है; इसलिये इृष्ट जान पढ़े तो भ्रभी ही 
| थुद्ध छोड़ कर संन्यास क्यों न ले लें भ्थवा स्वधर्म का पाल्नन ही क्‍यों करें 


गाता, अज्वाद और टिप्पणी-२ अध्याय । ६३१ 


6 $ एषा तेअभिद्दिता सांख्वे वुद्धियाँगे त्विमां श्टणु । 
बुद्धवा युक्तो यया पाथे कमबं्ध प्रहास्यसि ॥ ३६ ॥ 

6 6 नेहाभिक्रमनाशेउसर्ति प्रत्यवायो न विद्यते । 
स्वल्पमप्यस्य धमंस्य च्रायते महतो भयात्‌ ॥ ४० ॥ 

| इद्यादि शंकाओं का निवारण सांख्यज्ञॉन से नहीं होता और इसी से यह कदद 

(सकते हैँ ि अजुन का मूल आाक्तेप ज्यों का त्यों बना है। अतएव भव भगवान्‌ 

| कहते हैं-- 

(३६ ) सांख्य अथांत्‌ संन्‍्यासानिष्ठा के अनुसार तुमे यह बुद्धि भरथांत्‌ ज्ञान 

: था उपपात्ति बतल्लाई गईं । अब जिस बुद्धि से युक्त होने पर ( कर्मों के छोड़ने पर 

भी द्वे पार ! तू कर्मवन्ध छोड़ेगा, ऐसी यह (कम ) योग की बुद्धि श्रथांव्‌ ज्ञान 
( तुमसे बतल्लाता हूँ ) सुन । 

। [ भगवद्गीता का रहस्य समभने के क्तिये यद्द छोक अत्यंत मद्दत्त्व का 
है। सांख्य शब्द से कपिज्ञ का सांख्य या निरा वेदान्त, और योग शब्द से 
 पातक्षल योग यहाँ पर उद्दिष्ट नहीं है--सांख्य से संन्यासभरार्ग और योग से 
| कम्मार्ग ही का अथ यहाँ पर लेना चाहदिये। यह बात गीता के ३. ३ छोक से 
| प्रगठ ह्वोती है। ये दोनों मार्ग स्वतन्त्र है, इतके अजुयायियों को भी क्रम से 
!“ सांखय '>संन्यासमार्यी, और “ योग '>अर्मयोगमार्गी कहते हैं ( गी. ५. २ )। 


| इनमें सांख्यनिष्ठावाल्ले लोग कभी न कभी अन्त में कर्मों को छोड़ देना ही 


| श्रेष्ठ मानते हैं, इसलिये इस मार्ग के तत्त्तज्ञान से अजुन की इस शंका का पूरा 


| प्रा समाधान नहीं होता कि युद्ध क्यों करें ! अ्तएव जिस कर्मयोगनिष्ठा का ऐसा 

[मत है, कि संन्यास न ल्लेकर ज्ञान-प्राप्ति के पश्चात्‌ भी निष्काम बुद्धि से सदैव 

कर्म करते रहना ही प्रत्येक का सच्चा पुरुषार्थ है, उसी कर्मयोग का ( अथवा 

| सर्षेप में योगमा्ग का ) ज्ञान बतल्वाना अब झारम्भ किया गया है और गीता 

| के अन्तिम भ्रध्याय तक, अनेक कारण दिखलाते हुए, अनेक शंकाओं. का 

| निवारण कर, इसी मार्ग का पुष्टीकरण किया गया है। गाता के विषय-निरू० 

| पण का, स्वयं भगवान्‌ का किया हुआ, यह स्पष्टीकरण ध्यान में रखने से इस 

| विषय में कोई शंका रह नहीं जाती, कि कर्मयोग ही गीता में प्रतिपाथ है। 

(कैमेयोग के मुख्य मुख्य सिद्धांतों का पहले निरेष करते हैं--] 
(४० ) यहाँ भ्रथांत्‌ इस कमेयोगमार्ग में (एक वार ) आरम्भ किये 

के का नाश नहीं होता और ( भागे ) विश्न भी नहीं द्वोते। इस घर्म का बता 
सा भी (आचरण ) बड़े भय से संरत्तण करता है । 

। [इस सिद्धान्त का महस्व गीतारहस्प के दसवें प्रकरण (ए. र८४ ) में 

[ दिखज्ाया कर भौर 48 “कई आये गीता जें.भी किया गया है (गी. 

६ ४० -- ४९ )। इसका यह अर्थ है कि, कर्मयोगमार्ग में यदि एक जन्म में सिद्धि 
! न मित्र, तो किया हुआ कर्म व्यर्थ न जा कर अगक्े जन्म में उपयोगी होता है भोर 


डरे शीतारद्वस्य अयवा कर्मयोगशास्तर । 


$ $ व्यवसायात्मिका वुद्धिरेकेह कुरुनंदन । 
वहुशाख्रा ह्नंताश्र वुद्धयो5व्यवसायिनाम्‌ ॥ ४१ ॥ 
$ $ यामिमां पुष्पितां वार्च प्रवदन्त्यविपाश्रितः । 
वेदवाद्रताः पाथे नान्यद्स्तीति वादिनः ॥ ४२॥ 
कामात्मानः स्वरगगंपरा जन्मकर्मफ़लप्रदाम्‌ । 
| प्रत्येक भ्रन्म में इसकी बढ़ती होती है एवं अंत में कभी न कभी सच्ची सद्गति 
| मिलती ही है। भ्रब कर्मयोगमार्ग का दूसरा महत्त्व पूर्ण सिद्धान्त बतल्ाते हैं- 


(४१ ) हे कुरुनन्दन ! इस मार्ग में व्यवसाय-बुद्धि अ्रथांत्‌ काये और अकार्य 
का निश्चय करनेवाल्नी ( इन्द्रियरूपी ) बुद्धि एक अ्रथांत्‌ एकाग् रखनी पड़ती है; 
क्योंकि जिनकी बुद्धि का ( इस प्रकार एक ) निश्चय नहीं द्वोता, उनकी बुद्धि भरथांव्‌ 
वासनाएँ श्रनेक शाखाओ्रों से युक्त और भ्रनन्त ( प्रकार की ) होती हैं 

] संस्कृत में बुद्धि शब्द के अ्रनेक अर्थ है। ३६ वें 'छोक में यह शब्द ज्ञान 
| के भर्थ में आया है शोर आगे ४६ वें छोक में इस “ बुद्धि ” शब्द का दी “समझ, 
। इच्छा, वासना, या द्वेतु” अथे है। परन्तु बद्धि शब्द के पीछे “ प्यवसायात्मिका 
! विशेषण है इसलिये इस 'छोक के पूर्वांध में उसी शब्द का भर यों होता है, 
| व्यवसाय अ्रथांत्‌ कार्य-अ्रकाये का निश्चय करनेवाली वाद्धि-इन्द्रिय ( गीतार. प्र, 
६. पु. १३३-१ ३८ देखो ) पहले इस बुद्धि-इन्द्रिय से किसी भी बात का भत्रा 


। बरा विचार कर सेन पर फिर तदनुसार कम करने की इच्छा या वासना मन 


| में हुआ करती है; अतएव इस इच्छा या वासना को भी बुद्धि ही कहते हैं । 
) परन्तु उस समथ ' व्यवसायात्मिका ” यह विशेषण उसके पीछे नहीं लगाते। 
भेद दिखलाना ही श्रावश्यक हो तो, 'वासनात्मक बुद्धि कहते हैं। इस श्लोक 
| के दूसरे चरण में सिर्फ “ बुद्धि ” शब्द है; उसके पीछे  ज्यवस्तायात्मक ” यह 
! विशेषण नहीं है। इसलिये बहुवचनान्त “ बुद्धपः ! से “ वासना, करपनातरक्ञ ” 
| अर होकर पूरे श्लोक का यह अर्थ होता है, कि “ जिनकी ब्यवसायात्मक बुद्धि 
| अर्थात्‌ निश्रय करनेवाली बुद्धि-इन्द्रिय स्थिर नहीं होती, उनके मन में चण- 
कण में नई तरझे या वासनाएँ उत्पन्न हुआ करती हैं। ” बुद्धि शब्द के ' निश्चय 
 करनेवालीं इन्द्रिय ओर “ वासन। ” इन दोनों भ्रथ को ध्यान में रखे बिना 
| कर्मयोग की बुद्धि के विवेवेचन का ममे भन्नी भाँति समर में भाने का नहीं। 
/ व्यवसायात्मक बुद्धि के स्थिर या एकाग्र न रहने से प्रतिदिन भिन्न भिन्न बास- 
| नाओ से मन ब्यप्र हों जाता है और मनुष्य ऐसी झनेक मंमटों में पढ़ जाता 
है, कि भाज पुत्रआ्रासि के द्षिये अमुक कम करो, तो कल स्व की प्रासि के 
किये अमुक कर्म करो । वस, भव इसी का वर्णन करते हैं--] 

(४२ ) हे पाये ! (कर्ंकांडास्मक ) वेदों के ( फलश्र॒ति-युक्त) वाक्यों में भूल 

हुए और यह कहनेवालें मूढ़ लोग कि इसके अतिरिक्त दूसरा कुछ नहीं है, 


गीता, अलुवाद और टिप्पणी-२ अध्याय । ६३३ 


क्रियाविशेषयहुलां भोगेश्वयगर्ति प्रति ॥ ४३ ॥ 
भोगैश्वरयप्रसक्तानां तयापह्ृतचेतसाम्‌ । 
,» व्यवसायात्मिका बुद्धि: समाधो न विधीयेत ॥ ४४ ॥ 
बऔैग॒रयविषया वेदा निस॑त्रैगुएयो भवाजुन । 
निदूद्वो नित्यसत्त्वस्थों नि्योगक्षेम आत्मवान्‌॥ ४५॥ 
-कर कहा करते हैं, कि--( ४३ ) “ अनेक प्रकार के ( यज्ञ -याग आदि ) कर्मों से ही 
(फिर ) जन्म रूप फल मिलता है श्रौर ( जन्म-जन्मान्तर में ) भोग तथा ऐश्वर्य 
“मित्रता है, ”-स्वर्ग के पीछे पडे हुए वे काम्य बुद्धिवाले ( लोग ), (४४) उश्लचिखित 
भाषण की ओर ही उनके मन आकर्षित हो जाने से भोग और ऐश्वर्य में ही ग्क 
रहते हैं; इस कारण उनकी व्यवसायात्मक और कार्य-अकाये का निश्चय करनेवात्वी 
:बुद्धि (कभी भी ) समाधिस्थ भ्रथांत्‌ एक स्थान में स्थिर नहीं रह सकती। 
|... [ ऊपर के तीनों छोकों का मित् कर एक वाक्य है। उसमें उन ज्ञानविर- 
| हित कर्मठ मीमांसासागंवाल्वों का वर्ण॑न है, जो श्रौत-स्माते क्मेकारड के अजु- 
सार आज भमुक हेतु की ल्लिद्धि के लिये तो कल और किसी हेतु से, सदैव 
| स्वार्थ के लिये ही, यज्ञ-याग आदि कमे करने में निम्रम्न रहते हैं। यह वर्णन उप- 
| निषदों के झ्राधार पर किया गया है। उदाहरणाथे, मुण्ठकोपनिषद्‌ में कहा है- 
इष्टापूर्त मन्‍्यमाना वरिष्ठ नान्‍्यच्छेयां वेदयन्ते प्रसूढाः । 
नाकस्य पृष्ठे ते सुकृते5नु भूस्वेम॑ लोक हीनतर वा विशान्ति ॥ 
“ इशपू्त दी श्रेष्ठ है, दूसरा कुछ भी श्रेष्ठ नहीं-यह माननेवाल्ले मूढ़ ल्लोग 
स्वर में पुएय का उपभोग कर चुकने पर फिर नीचे के इस मनुष्य-लोक से भाते 
हैं” ( मुण्ड. १. २. १० 2 | ज्ञानविरद्दित कप्तों की इसी ढक्न की. निन्‍दा इंशा- 
| वास्‍्य और कठ उपनिषदों में भी की गई है ( कठ. २. ४; ईशा. ६. १२ )। पर- 
| मेश्वर का ज्ञान प्राप्त न करके केवल कर्मों में ही फँँसे रहनेवाल्ले इन लोगों को 
/( देखो गी. ६. २३ ) अपने अपने कर्मों के स्वर्ग भादि फल्न मिल्नते तो हैं, पर 
| उनकी वासना झाज़ एक कम में तो कल किसी दूसरे ही कर्म में रत होकर 
| जोर ओर घुरदौड़ सी मचाये रहती है; इस कारण उन्हें स्वगे का ्रावागमन 
। नसीब हो जाने पर भी मोक्त नहों मिलता । मोक्त की प्राप्ति के लिय बुद्धि-इन्द्रिय 
| को स्थिर या एकाग्र रहना चाहिये। झागे छुटे भ्रध्याय में विचार किया गया है, 
| कि इसको एकाग्र किस प्रकार करना चाहिये। भभी तो इतना डी कहते हैं, कि-] 
(५७४) हे भजन! ( कर्मंकास्डात्मक ) बेद (इस रीति से ) त्रैगुयय को 
आातों से भरे पड़े हैं, इसज्निये तू निस्रंगुर्व अथांत्‌ ब्रिगुशों से झतोत, नित्यस- 
्वस्थ भर सुख-दुख आदि इन्द्रों से अल्िप्त हो एवं योग-देम आदि स्वार्यो में 
ले पढ़ कर आत्मनिष्ठ हो ! * 


। [ सत्तत, रज और तम इन तीनों यों से मिश्रित प्रकृति को सृष्टि को 


३३४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


| यावानथ उदपनिे स्वेतः संप्लुतोदके । 

। त्रैगुण्य कहते हैं; सृष्टि सुख-दुखः आदि अथवा जन्म-मरण आदि विनाशवान्‌ 
| इन्द्रों से भरी डरे है भौर सत्य ब्रह्म इसके परे है-यह बात गीतारहस्य (ए. २२८ 
और २१९) में स्पष्ट कर दिखलाई गई है । इसी अध्याय के ४३ वे शोक में 
; कहा है, हि प्रकृति के, अथोत्‌ माया के, इस संसार के सुखों की प्राप्ति के लिये. 
। मीमांसक मारगवाले ब्लोग श्रोत यज्ञ-याग आदि किया करते हैं और वे इन्हीं में 
| निमप्न रहा करते हैं । कोई पुत्र-प्राप्ति के लिये एक विशेष यज्ञ करता है, तो कोई 
| पानी बरसाने के लिये दूसरी इष्टि करता है। ये सब कम इस लोक में संसारी 
| ब्यवद्वारों के लिय्रे श्रथांत्‌ अपने योग-्षेम +े लिये हैं | श्रतएव प्रगठ ही है, 
| कि जिसे मोक्ष प्राप्त करना हो वह वैदिक कर्मकाण्ड के इन त्रिगुणात्मक भर 
| निरे योंग-क्षेम सम्पादन करानेवाले कर्मों को छोड़ कर अ्रपना चित्त इसके परे 
| परश्रह्म की श्रोर क्षगवे । इसी अर्थ में निद्व॑न्द् और नियोंगक्षेमवान्‌ शब्द 
| ऊपर भाये हैं। यहाँ ऐसी. शझ्ला हो सकती है, कि वैदिक कर्मझछाणड के इन 
| कास्य कर्मों को छोड़ देने से योग-क्षेम ( निवांह ) कैसे होगा ( गी. र. ए. २६३ 
। और ३८४ देखो )। किन्तु इसका उत्तर यहाँ नहीं दिया, यह विषय आगे 
| फिर न्वें भ्रध्याय में भ्राया दे, वहाँ, कद्दा है; कि इस योग-क्षेम को भगवान्‌ 
| करते हैं; और इन्हीं दो स्थानों पर गाता में “योग-क्षेम” शब्द श्राया है 
! ( गी- £. २२ और उस पर हमारी टिप्पणी देखो )। नित्यसत्त्वस्थ पद का ही 
| अर्थ त्रिगुणातीत होता है। क्योंकि श्रागे कहा है, कि सच््वगुण के नित्य उत्कर्ष 
' से ही फिर त्रिगुणातीत भ्रवस्था प्राप्त द्ोती है जोक सच्ची सिद्धावस्था दै 
| ( गी. १५. १४. और २०, गी. र. ए. १६६ और १६७ देखो )। तात्पय॑ यह है, कि 
| मीमांसकों के योग क्षेमकारक त्रिगुणास्मक काम्य कर्म छोड़ कर एवं सुख-दुःख 
| के इन्द्गों से निपट कर बह्मनिष्ठ अथवा श्रास्मनिष्ठ होने के विषय में यही उपदेश 
किया गया है । किन्तु इस बात पर फिर भी ध्यान देना चाहिये कि झात्मनिष्ठ 
| होने का अथै सब कर्मों को स्वरूपतः एकदम छोड़ देना नहीं है। ऊपर के श्लोक 
| में चैदिक काम्य कर्मों की जो निन्‍दा की गई है या जो न्यूनता दिखलाई गई है, 
| वह कंमों की नहीं, बल्कि उन कर्मों के विषय में जो काम्यबुद्धि होती है, उस 
| की है। यदि यह काम्यबुद्धि मन में न हो, तो निरे यज्ञ-याग किसी भी प्रकार 
| से मोक्त के लिये प्रतित्ंधक नहीं होते (गी. र. प्र. २६२०-२६२१ )। भागे 
। अठारहवे श्रध्याय के आरम्भ में भगवान्‌ ने अपना निश्चित भार उत्तम मत बतै- 
| लाया है, कि मीमांसको के इन्हीं यज्ञ-्याग आदि कर्मों को फलाशा प्यौर ध््न 
| छोड़ कर चित्त की शुद्धि भोर लोकपतंप्रह के लिये भ्रवश्य करना चाहिये ( गी* 
| 4८. ६ )। गीता की इन दो स्थानों की बातें। को एकत्र करने से यह प्रगढ द्दो 
| ज्ञाता है, कि इस अध्याय के श्लोक में मीमांसकों के कमंकण्ड कीजो 
| न्युनता दिखलाई गई है, वद्द उनकी काम्यबुद्धि को उद्देश करके है--क्रियाः 


गीता, अजुवाद और टिप्पणी-२ अध्याय । ६३५ 


तावान्सवेषु वेदेषु त्राह्मणुस्थ विजानतः ॥ ४६ ॥ 

(के लिये नहीं है। इसी भ्रभिश्राय को मन में त्वा कर भागवत में भी कहा है-- 
वेदोक्तमेव कुर्वाणों निःसज्ो3र्पितमखिरे । 

नैष्कम्यों लभते सिद्धि रोचनाथां फलश्र॒ुतिः ॥ 

“ वेदोक्त कर्मों की वेद में. जो फल्श्न॒ति कद्ठी है, वह रोचनार्थ है, अर्थात्‌ इसी 
| लिये है. कि कत्ना को ये कर्म अच्छे ल्वर्गे । अतएव इन कर्मों को उस फक्न-प्रासि 
के क्षिये न करे, किन्तु निःसंग घुद्धि अर्थात्‌ फन्न की आशा छोड़ कर ईंश्वरापणय 
| बुद्धि से करे । जो पुरुष ऐसा करता है, उसे नेष्कर्म्य से प्राप्त दोनेवाली विवि 
। मिलती है ”? ( भाग. १३. ३. ४६ ) । सारांश, यद्यपि वेदों में कद्दा है, कि 


:  अमुक अमुक कारणों के निमित्त यज्ञ करे, तथापि इसमें न भूल कर केवल्ल 


। इसीलिये यज्ञ करे कि वे यथ्टव्य हैं अथोत्‌ यज्ञ करना अपना कत्तेज्य है; काम्य- 
। बुद्धि को तो छोड़ दे, पर यज्ञ को न छोड़े ( गी. १७. ११ ); और इसी प्रकार 
| भन्यान्य कम भी किया करे--यह गीता के उपदेश का सार है और यही अर्थ 
| अगल्ले शोक में व्यक्त किया गया है। ] 


(४६ ) चारो ओर पानी की बाढ़ आ जाने पर कुएँ का जितना “अर्थ या प्रयोजन 
रह जाता है ( भर्थात्‌ कुछ भी काम नहीं रहता ), उतना ही प्रयोजन ज्ञान-प्राप्त 
आह्यण को सब ( कमैकांडास्मक ) वेद का रहता है (अर्थात्‌ सिर्फू काम्यकर्मरूपी 
'बैदिक कर्मकांड की उसे कुछ आवश्यकता नहीं रहती ) । 


[इस शोक के फलिताथ के सम्बन्ध में मतभेद नहीं है। पर टीकाकारों 
. ; ने इसके शब्दों की नाइक खींचातानी की है । सर्वतः “ संप्लुतोदके ” यह 
| सप्तम्यन्त स|मासिक पद है। परन्तु इसे निरी सप्तमी या उदपान का विशेषण भी 
ने समझ कर “ मति सप्मी ! मान लेने से, “ सर्वतः संप्लुतोदके सति उद्पाने 
| यावानर्थ: ( न स्वल्पमपि प्रयोजन बिद्यते ) तावान्‌ विजाततः व्राह्मणस्य सर्वेषु 
। वेदेष अथे:”--इस प्रकार किसी भी बाहर के पद को श्रध्याह्ृत मानना नहीं 
: * पढ़ता, सरत्न भ्रन्वय लग जाता है और उसका यह सरल अर्थ भी दो जाता है, 
- | कि “चारों,ओर पानी ही पानी होने पर ( पीने के लिये कहीं भी बिना प्रयत्न के 
| पथेष्ट पानी मिलने लगने पर ) जिस अकार कुए को कोई भी नहीं पूछुता, उसी 
| अकार ज्ञान-श्राप्त पुरुष को यज्ञग्याग आदि केवल वैदिककर्म का कुछ भी उपयोग 
| नहीं रहता ” ' क्योंकि, वैदिककर्म केवल्ल स्वग-प्राप्ति के लिये ही नहीं, बल्कि 
| भंत में मोचसाधक ज्ञान-प्राप्ति के लिये करना होता है, और इस पुरुष को तो 
| ज्ञान-प्रास्ति पहल्ले ही हो जाती है, इस कारण इसे वैदिककर्म करके कोहे नई 
- | पस्तु पाने के लिये शेप रह नहीं जाती । इसी द्वेतु से आगे त॑|सरे अध्याय 
।(३. १७ ) में कह्दा है, कि “जो ज्ञानी हो गया, उसे इस जगत्‌ में कर्तब्य शेष - 
| नहीं रहता” । बड़े भारी ताल्नाव या नदी पर अनायास ही, जितना चाहिये- 


:इ३६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


$$ कर्मस्येवाधिकारस्ते मा फलेषु कदाचन | 
| उतना, पानी पीने की सुविधा होने पर कुएँ की ओर कौन मॉँकेगा!ऐसे समय 
| कोई भी कुएूँ की अ्रपेक्ता, नहीं रखता । सनत्सुजातीय के अन्तिम अध्याय 
| ( मभा. उद्योग. ४७९. २६ ) में यही 'छोक कुछ थोड़े से शब्दों के देरफेर से आया है । 
। माधवाचार्य ने इसकी टीका में वैसा ही श्रथे किया है, जैसा कि हमने ऊपर 
| किया है; एवं शुर्जुप्रश्न में ज्ञान और कम के तारतम्य का विवेचन करते समय 
| साफ्‌ कद्द दिया हैः--“न ते ( ज्ञानिनः ) कने प्रशंसन्ति कूप नय्यां पिवजक्षिव”- 
| श्रथांत्‌ नदी पर जिसे पानी मिलता है, वह जिस प्रकार कुएँ की परवा नहीं 
। करता, उसी प्रकार “ ते ” अथात्‌ ज्ञानी पुरुष कम की कुछ परवा नहीं करते 
| ( सभा. शां. २४०. १० )। ऐसे ही पांडवर्गीता के सत्रहवें छोक में कुएँ का 
दृष्टंत यों दिया है--जो वासुदेव को छे ड़ कर दूसरे देवता की उपासना करता 
| है, वह “ तृपितो जान्हवीतीरे कूप वांछृति दुमतिः ”” भागीरथी के तट पर पीने 
| के लिये पानी मिलने पर भी कुएँ की इच्छा करनेवाले पुरुष के समान मूर्ख 
| है । यह दृष्टांत केवल वैदिक संस्कृत ग्रंथों में द्वी नहीं है, प्रत्युत पाली के बौद्ध 
| अंथों में भी उसके प्रयोग हैं। यह सिद्धांत बौद्धधमे को भी मान्य है कि जिस 
| पुरुष ने अपनी तृष्णा समूल् नष्ट कर डाली द्वो, उसे आगे शोर कुछ प्राप्त 
| करने के किये नहीं रद्द जाता; ओर इस सिद्धांत को बतलाते हुए उदान नामक 
| पाली अंथ के ( ७. ६ ) उस शोक में यह दृष्टांत किया है--“ के कयिरा 
उद॒पानेन आपा चे सब्बदा सियुम्‌ --सवैदा पानी मित्नने योग्य हो जाने से 
| कुएँ को लेकर क्या करना है। अजकज्ञ बड़े-बढ़े शहरों में यह देखा ही जाता 
|; है, कि घर में नत्न हो जाने से फिर कोई कुएँ की परवा नहीं करता । इससे 
! और विशेष कर शुकानुप्रश्न के विवेचन से गीता के इृष्टांत का स्वार॒स्य ज्ञात 
| हो जायगा और यह देख पढ़ेगा, कि हमने इस कछोक का उपर जो अर्थ किया 
| है, वही सरत्न और ठीक है । परंतु, चाह्दे इस कारण से द्वो कि ऐसे श्रर्थ से 
| वेदों को कुछ गौणता भरा जाती है, श्रथवा इस सांप्रदायिक सिद्धांत की ओर 
| दृष्टि देने से हो कि ज्ञान में ही समस्त कमा का समावेश रहने के कारण ज्ञानी 
| को कर्म करने की जरूरत नहीं, गीता के टीकाकार इस शछोक के परी का अन्वय 
| कुछ निराल्ले ढैँग से लगते हैं। वे इस छछोक के पहले चरण में * तावान्‌ ” और 
। दूसरे चरण में “ यावात्‌ ! पदों को अ्रध्याहृत मान कर ऐसा भ्र्थ लगाते 
'हैं ८ उद्पाने यावानर्थः तावानेव सवेतः संप्लुतोदके यथा संपद्मते तथा 
| यावास्पष्वेषु वेदेषु श्रथेः तावान्‌ विजानत. ब्राह्मणस्य संपय्यते ” अर्थात्‌ स्‍्नान- 
| पान आदि कर्मों के लिये कुएँ का जितना उपयोग इोता है, उतना ही वह़े 
। तालाब में ( स्वतः संप्लुतोदके ) भी हो सकता है; इसी प्रकार वेदों का जितना 
| उपयोग है, उतना सब ज्ञानी पुरुष को उसके ज्ञान से हो सकता है। परंतु इस 
| अन्वय में पहली शोक-पाक्ते में ' तावान्‌” और दूसरी पांक्ति में “ यावान्‌ इन 


गीता, अजुवाद और टिप्पणी-२ अध्याय । ६३७ - 
मा कर्म फलहेतुभूमा ते संगोस्त्वकर्मणि ॥ ४७॥ 


६ दो पदों के अध्याहार कर ल्लेने की आवश्यता पढ़ने के कारण हमने उस अन्वय 
4 और श्र्थ को स्वीकृत नहीं क्रिया । हमारा अन्वय और श्रर्थ किल्ली भी पद के 
| व्यवद्वार किये बिना ही लग जाता है और पूर्व के छोक से सिद्ध द्ोता दे कि 
। इसमें प्रतिपादित वेदों के कोरे ( अ्रथांत्‌-ज्ञानव्यतिरिक्त कमेकाण्ड का गौणरव 
[इस स्थल पर विवक्तित है। अव ज्ञानी पुरुष को यज्ञ याग आदि कर्मों की 
कोई भावश्यकता न रद्द जाने से कुछ रोग जो यह अनुमान किया करते है कि 
(इन कर्मों को ज्ञानी पुरुष न करे, बिलकुल छोड़ दे--यद् बात गीता को सम्मत 
। नहीं है। क्‍योंकि, यद्यपि इन कर्मों का फल्न ज्ञानी पुरुष को श्रभीष्ट नहीं तथापि 
 फल्न के लिये न सही, तो भी यज्ञ-याग आदि कर्मों को, अपने शास्त्रनिद्धित कत्तंव्य 
| समझ कर, वह कभी छोड़ नहीं सकता। अठारहवें श्रध्य/य में भगवान्‌ ने श्रपना 
(निश्चित मत स्पष्ट कह दिया, कि फलशा न रद्द, तो भी अम्यान्य निष्काम कर्मों 
(के अनुसार यज्ञन्याग आदि कर्म भी ज्ञानी पुरुष को निःसक्ञ बुद्धी से करना 
। ही चाहिये ( पिछले छोक पर और गी. ३. १६ पर इमारी जो निष्पणी है, 
। उसे देखो )। यह्वी निष्काम-विषयक भ्रथे भ्रव अगले शोक में व्यक्त कर 
| दिखल्ाते है--] 

(४७) कम करने मात्र का तेरा ्रधिकार है; फल (मिलना या न मिल्नना ) 
कभी भी तेरे अ्रधिकार भर्थात्‌ ताबे में नहीं; ( इसलिये मेरे कर्म का ) श्रधुक फल 
मिल्ले, यह द्वेतु ( मन में ) रख कर काम करनेवाला न हो; और कर्म न करने का 
भी तू आमह न कर। 

| [ इस शोक के चारो चरण परस्पर एक दूसरे के भ्रथ के पूरक हैं, इस 
(कारण अतिबव्याप्ति न हो कर कर्मयोग का सारा रहस्य थोड़े में उत्तम रीति से 
। बतला दिया गया है। और तो क्या, यह कद्ने में भी कोई हानि नहीं, कि 
| ये चारों चरण कर्मयोग.की चतुःसूत्री ही हैं । यह पहले कह दिया है, कि 
| कमे करने मात्र का तेरा अधिकार है ” परन्तु इस पर यह शझ्ा होती है, कि 
| कमे का फल्न कमे से ही संयुक्त होने के कारण “ जिसका पेड़, उसी का:फल' इस 
[न्याय से जो कर्म करने का अधिकारी है, वही फल का भी अधिकारी होगा। 
 भतएव इस शझा को दूर करने के निमित्त दूसरे चरण में स्पष्ट कह दिया है, कि 
(४ फत्न में तेरा अधिकार नहीं है” । फिर इससे निष्पन्न होनेवाल्ला तीसरा यह 
| सिद्धान्त बतल्ाया है, कि “ मन में फल्लाशा रख कर के करनेवाल्ा मत हो।”” 
( कमफलदेतुः कर्मफल्े हेतुयैस्य स कमेफब्नद्देतुः, ऐसा बहुवीदि समास होता 
है )। परन्तु कमे भौर उसका फल्ल दोनों संजप्न होते हैं, इस कारण यदि कोई 
६ 0 अर कर के छ्गे, कि फल्नाशा के साथ ही साथ.फल्न को भी 

डू ही देना » भरी सच न मानने के < 
: [किया है, कि फल्ाशा को तो छोड़ दे, पर इसके नीम के 3 


श्रेप गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास्त्र । 


66 योगस्थः कुरु कमोणि संग त्यक्त्वा धनंजय । 
सिद्धयसिद्धथोः समो भूत्वा समत्वे योग उच्यते ॥ ४८॥ 
दूरेण छावरं कर्म बुद्धियोगाद्धनंजय । 
बुद्धी शरणमन्विच्छ कृपणाः फलहेतवः ॥ ४६॥ 
वुद्धियुक्तो जहातीह उभे खुकृतदुष्कृते । 
तस्माद्योगाय युज्यस्व योगः कमेंखु कोशलम्‌ ॥ ५० ॥ 

| अर्थात्‌ कर्म छोड़ने का भ्ाग्नह न कर। ? सारांश कर्म कर!” कद्दने से कुछ यह 
| अथ नहीं होता, (कै फल्न की आशा रख; और “फल की आशा के छोड़” कहने 
| से यह श्रथे नहीं हो जाता, कर्मों को छोड़ दे। अतएवं इस श्लोक का यह भथे 
। है, कि फलाशा छोड़ कर कतैव्य कमे अवश्य करना चाहिये, किन्तु न तो कर्म 
| को आसक्ति में फंसे और न कर्म ही छोड़े-स्यागो न युक्त इस कर्मसु नापि रागः 
[( योग, ९.१.१४ ) | और यह दिखला कर कि मिलने की बात अपने यश में 
| नहीं हैं, किन्तु उसके लिये श्रीर अनेक बातों की अजुकूलता आवश्यक है, अठा 
| रहवें श्रध्याय में फिर यही श्र और भी दृढ़ किया गया है (गी. $८०१४-१६ 
| और रहस्य ए. ११४ एवं प्र. १२ देखो ) | अब कर्मयोग का स्पष्ट लक्षण बत 
| लाते हैं, कि इसे ही योग श्रववा कमेयोग कह्दते हैं--] 

(४८) है धनअय ! अ्रसक्ति छोड़ कर और कर्म की सिद्धि हो या असिद्धि, 
दोनों को समान ही मान कर, “योगस्थ ” हो करके कम कर, ( कर्म के सिद्ध होने 
या निष्फल होने में रहनेवाली ) समता की ( मनो-)इति को ही. ( कमें-) योग 
कहते हैं। ( ४६ ) क्योंकि हे धनअय ! बुद्धि के ( साम्य) योग की श्रपेक्षा (बाह्य ) 
कमे बहुत हवी कनिष्ठ है। अतएव इस (साम्य-) बुद्धि की शरण में जा। फलद्ेतुक 
अर्थात्‌ फत्न पर दृष्टि रख कर, काम करनेवाले लोग कृपण श्रर्थात दीन या निचल्ले 
दर्ज के हैं। (५० ) जो ( साम्य-बुद्धि ) से युक्त हो जाय, वह इस लोग में पाप 
और पुण्य दोनों से अलिप्त रहता है, अतएवं योग का आश्रय कर। ( पाप-पुएय 
से बच कर ) कम करने की चतुराई ( कुशलता या युक्ति ) को ही (कर्मयोग ) 
कहते हैं । 

] [ इन लोगों में कर्मयोग का जो लक्षण बतलाया है, वह महत्त्व का है; 
। इस सम्बन्ध में गीता-र्‌हस्य के तिसरे प्रकरण ( एष्ट १-६३ ) में जो विवेचन 
किया गया है, उसे देखो । पर इसमें भी कमंयोगका जो तत्त्व-' कमें की 
। अपेत्ता बुद्धि श्रेष्ठ है,-४६ वें श्लोक में बतल्वायां है, वह भश्यन्त मद्दत्त् काहै। 


| «बुद्धि! शब्द के पीछे * व्यवसायात्मिक ! विशेषण नहीं है, इसलिये इस छोक 


। में उसका भर्थ ' वासना ! या समझ होना चाहिये। कुछ लोग बुद्धि का 
(५ ज्ञान ! अर्थ करके हस श्लोक का ऐसा अर्थ (किया चाहते हैं, कि ज्ञान की 
झअपेक्ता कर्म हलके दर्जे का है; परन्तु यह अथे ठीक नहीं है। क्योंकि पीचे रद रद 


गीता, अजुवाद और टिप्पणी-२ अध्याय । ६३६ 


$ 6 कमेज चुद्धिय॒ुक्ता हि फल त्यक्त्वा मनीषिणः। 
जन्मबंधविनिमुक्ताः पद गच्छुन्त्यनामयम्‌ ॥ ४१ ॥ 
यदा ते मोहकलिल बुद्धिव्येतितरिष्याति । 
तदा गंतासि निर्वेदं श्रोतव्यस्य शुतस्य च ॥ १२ ॥ 
श्लोक में समस्व का लक्तण बतक्षाया है और ४६ वें तथा अगले श्लोक में 
| भी बद्दी वर्णित है। इस कारण यहाँ बुद्धि का अर्थ समत्ववुद्धि ही करना 
| चाहिये । किसी भी कम की भजाई-बुराई कर्म पर अवलंबित नहीं होती; कर्म 
] एक दी क्यों न हो, पर करनेवाले की भल्री या बुरी बुद्धि के अनुवार वह शुभ 
| झथवा अश्जुभ हुआ करता है; श्रतः कमे की अपेक्षा बुद्धि ही श्रेष्ठ है; इत्यादि 
। नीति के तत्वों का विचार गीतारहस्य के चौथे, बारहवें और पंद्रहर्वे प्रकरण में 
; ( पृ. म०, ३२८०-३८ और ४७३-४७८ ) किया गया है; इस कारण यहाँ 
और अधिक चचो नहीं करते । ४१ वें श्लोक में वतलाया ही है, कि वासनात्मक 
बुद्धि को सम और शुद्ध रखने के लिये कार्य-अरकार्य का निर्णय करनेवाली 
व्यवसायात्मक बुद्धि पहले ही स्थिर हो जानी चाह्टिये । इसल्निये “साम्यव॒ुद्धि' 
इस शब्द से ही स्थिर व्यवसायात्मक बुद्धि और शुद्धवासना ( वासनात्मक 
। बुद्धि ) इन दोनों का बोध हो जाता है । यह साम्यबुद्धि ही शुद्ध आचरण 
| श्रथवा कर्मयोग की जड़ है, इसलिये ४६ वें श्लोक भें भगवान्‌ ने पहले जो 
| यह कह्दा है, कि कर्म करके भी कम की बाधा न लगनेवाली युक्ति अथवा योग 
| तुमे बतलाता हूँ, उसी के अनुसार इस श्लोक में कद्दा है कि “ कर्म करते 
- | समय बुद्धि को स्थिर, पवित्र, सम भोर शुद्ध रखना ही ” वह “युक्ति ! या 
।« कौशल्य ? है और इसी को “ योग ? कहते हैं-इस प्रकार योग शब्द की दो 
बार व्याख्या की गई है। ५० वें श्लोक के “ योगः कर्मसु कोशल्म्‌ ”” इस पद 
| का इस प्रकार सरल अर्थ लगने पर भी, कुछ ज्लोगों ने ऐसी खींचातानी से अर्थ 
| लगने का प्रयत्न किया है, कि “ कर्मसु योगः कौशलम्‌ ”-में का जो योगे है, 
। उसको कौशल कहते हैं। पर “ कौशल ” शब्द की व्याख्या करने का यहाँ 
कोई प्रयोजन नहीं है, * योग ” शब्द का लक्षण बतल्ाना ही अभीष्ट हे, 
। इसीलिये यह अर्थ सच्चा नहीं माना जा सकता । इसके अतिरिक्त जब कि 
।* कमेसु कोशतल्न ! ऐसा सरल अन्वय ल्वग सकता है, तब “ कर्मसु योगः ?? 
। ऐसा औधा-सीधा अन्वय करना ठीक भी नहीं है । भव यतल्ाते हैं कि इस 
| भ्रकार साम्यबुद्धि से समस्त कसे करते रहने से न्यवद्वार का ज्ञोप नहीं होता 
; भौर पूर्ण सिद्धि अथवा सोक्ष श्राप्त हुए बिना नहीं रहता--] 
(९१ ) ( समत्व ) बुद्धि से युक्त ( जो ) ज्ञानी पुरुद कर्मफल का स्याग 
'करते हैं, वे जन्म के बंध से सुक्त होकर' ( परमेश्वर ) दुः्खविरहित पद को जा 
"पहुँचते हैं (३२) जथ तेरी बुद्धि मोह के गंदले आवरण से पार हो जायगी; तब 
“उन बातों से तू विरक्त हो ज्ञायगा जो सुनी हैं और सुनने को हैं। न 
# हफऊ ६ घोगर >पः हे हद 
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६४० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


श्रुतिविप्रतिपन्ना ते यदा स्थास्यति निश्चला । 
समाधावचला वुद्धिस्तदा योगमवाप्स्यसि ॥ ४३ ॥ 


अजुन उबाच | 


स्थितप्रशस्य का भाषा समाधिस्थस्य केशव । 
स्थितथीः कि प्रभाषेत किमासीत ब्जेत किम ॥१४॥ 


श्रीभगवानुवाच | 


प्रजह्मति यदा कामान्‍्सवांन्पार्थ मनोगतान्‌ । 
आत्मन्येबात्मना तुष्टः स्थितप्रज्ञस्तदोच्यते ॥ १५॥ 
[ श्रथात्‌ तुके कुछ श्रधिक छुनने की इच्छा न होगी; इन बार्तों के 
[ सुनने से मिलनेवाला फल्न तुके पहले ही प्राप्त हो चुका होगा। “निर्वेद ' शब्द 
(का उपयोग प्रायः संसारी प्रपञ्ञ से उऊताहट या वैराग्य के लिये किया जाता है 


| इस शोझ में उसका सामान्य अर “ ऊब जाना ”” या “चाह न रहना” द्वीहै। 


| श्रगले 'छोक से देख पड़ेगा, कि यह उकताहट, विशेष करके पीछे बतलाये हुए, 

| ब्रैगुश्य विषयक श्रोत कर्मो के सम्बन्ध सें है] 
(४३) ( नाना प्रकार के ) वेदवाक्यों से घबड़ाई हुई तेरी बुद्धि जब समाघि-बृद्धि में 
स्थिर और निश्चिल होगी, तब ( यह्द साम्यवुद्धिरूप ) योग तुमे प्राप्त होगा। 

। [ सारांश द्वितीय भ्रध्याय के ४४ वें छोक के श्रनुसार, ब्लोग वेद- 
| वाक्य की फलल्रुति में भूले हुए हैं; और जो लेग किली विशेष फल की प्राप्ति 

| के लिये कुछ न कुछ कर्म करने की धुन में लगे रहते हैं, उनकी बुद्धि स्थिर नहीं 

| होती--मौर भी अ्रधिक गड्बढ़ा जाती है । इसल्निये भ्रनेक उपदेशों का सुनाना 

| छोड़ कर चित्त को निश्चल समाधि अ्रवस्था में रख; ऐसा करने से साम्यवुद्धिरूप 

| कर्मयोग तुमे प्राप्त होगा और अधिक उपदेश की जूरूरत न रहेगी; एवं कमे करने 

| पर भी तुमे उनका कुछ पाप न ब्वगेगा । इस रीति से जिस कम्मेयोगी की बुद्धि 

| या प्रज्ञा स्थिर द्वो जाय, उसे स्थितप्रज्ञ कहते हैं । भव अजुन का प्रश्न है कि 

| डसका व्यवद्दार कैसा होता है। ] 

अर्जुन ने कद्ा-(१४) हे केशव ! (मुझे वतला श्रो कि ) समाधिस्थ स्थितप्रश 

किसे कद्दे ? उस स्थितश्रज्ञ का बोलना, बैठना और चल्नना कैसा रद्दता है ? 

। [ इस छहोक में * भाषा ” शब्द ' लक्षण ) के अर्थ में प्रयुक्त है और 
| इमनें उसका भाषान्तर, उसकी भाषा धातु के श्रनुसार “ किसे कहें ” छिया 
| है। गीता रहस्य के बारह प्रकरण (ए. ३६६-३७७) में स्पष्ट कर दिया 


मैयोग: 


है, कि स्थितप्रज्ञ का बतोव कर्मयोगशास्त्र का भाधार है और इससे भरते 
'बर्णन का महत्व ज्ञात हो जावेगा । ] 
भगवान ने कद्दा--(१२) दे पार्थय ! जब ( कोई मनुष्य अपने ) मन के समस्ठ 


््_्_््भ्णफ्ण्६स्६8्66्म्णाशशणशाधिणशीशिएशड 


] 





गीता, अजुवाद और टिप्पणी-२ अध्याय । ६४१ 


'खेष्वनादिम्ममनाः खुखेजु विगतस्पृद्दः । 
बीतरागमयकोथः स्थितधीमुनिरुच्यत ॥ ५६ ॥ 
यः सर्वत्रानभिस्न्रहस्तत्तत्पाप्य शुभाशभम्‌ । 
नाभिनंद्ति न द्वेष्टि तस्य प्रज्ञा प्रतिष्ठता ॥ ९७॥ 
यदा संहरते चाय कूर्मोंउगानीव सर्वशः । 
इंद्रियाण द्वियार्थभ्यस्तस्य प्रज्ञा प्रतिष्ठिता ॥ ४८ ॥ 
विषया विनिवतंन्ते निराहारस्य देहिनः। 
रसवर्ज रखो<प्यस्य परं दृष्वा निवर्तते॥ ५९॥ 


काम अभथोत्‌ वासनाओं को छोड़ता है, शोर अपने आप में ही सन्‍्तुष्ट होकर 
रहता है, तब उसको स्थितभ्ज्ञ कहते हैं । (५६ ) दुःख में जिसके मन को खेद 
नहीं होता, सुख में जिसकी असाक्ति नहीं और प्रीति, भय एवं क्रोध जिसके छूट 


गये हैं, उसको स्थितप्रज्ञ मुनि कहते हैं । (५७) सब बातों में जिसका मन 
निःसड्ञ हो गया, ओर यथाप्राप्त शुभ-अशुभ का जिसे आनन्द या विपाद भी 
नहीं; ( कहना चाहिये कि ) उसकी बुद्धि स्थिर हुईं। ( १८) जिस प्रकार कछुवा 


अपने ( हाथ-पैर श्रादि ) भ्रवश्रव सत्र श्रोर से सिक्रोड़ लेत। है, उसी प्रकार जब 
कोई पुरुष इंद्रिथों के (शब्द, स्पश आदि ) विपयों से ( अयनी ) इंद्वियों को 
खींच लेता दे, तत्र ( कहना चादिये कि ) उसकी बुद्धि स्थिर हुई। ६ १६ ) 
निराहारी पुरुष के वियत्र छुट जावे, तो भी ( उनका ) रस श्रथोत्‌ चाह नहीं 
छूटती । परन्तु परब्रह्म का अ्रनुभव होने पर चाह भी चूट जाती है, अर्थात्‌ विषय 
ओर उनकी चाह दोनों छूट जाते हैं । 


[ अन्न से इंद्रियो का पोषण होता है। श्रतएय् निराहार या उपवास 
करने से इंद्ियाँ भ्रशक्त होकर ग्रपने-अपने विषयों का सेवन करने में श्रस॒म्थे 
हो जातो हैं । पर इस रीति से विप्योगभोग का छूटना केवल जूबर्द सतो की, 
अशक्तत्ता की; बाह्य क्रिया हुईं। इसले मन की विपयवासना ( रस ) कुछ 
म नहीं होती, इसलिये यद्द वासना जिससे नष्ट हो उस बद्याज्ञान की प्राप्ति 
करना चाहिये; इस प्रकार ब्रह्म का अनुभव हो जाने पर मन एवं उसके साथ 
| है साथ इंद्ियों भी आप ही आप ताबे भें रहती हैं; इंद्वियों को तावे में रखने 
| के लिये निशहार आदि उपाय आवश्यक नहीं,--यही इस छछोक का भावाये है। 
; और, यही झये आगे छूटे अध्याय के शछोक से स्पष्टता से वर्शित है ( गी. ६. 
/$६, १७ आर ३. ६, ७ देखे ), कि योगी का आहार नियमित रहे, वह आहार 
विहार आदि को बिलकुल ही न छेःड़ दे । सारांश, गीता का यह सिद्धांत ध्यान 
| में रखना चाहिये, कि शरीर को कृश करनेवाले निराह्र अदि साधान एकाजी 
(हैं भतएव वे त्याज्य हैं; नियमित भाार-वैहार भौर वह्मज्ञान ही इन्द्रियनि- 


के 
कक 


त 
![क्‍ 


- | अद्द का उत्तम साधान है। इस द्वोक में रस शब्द का “ जिल्दा से झनुभव 


गी, र. ४९ 


दर गीतारहस्य अयवा कर्मयोगशासत्र । 


यततो हापि कॉंतेय पुरुषस्य विपश्चितः। 
इंद्रियाणि प्रमाथीनि हरन्ति प्रसभे मनः ॥ ६० ॥ 
तानि सर्वाणि संयम्य युक्त आसीत मत्परः । 
वशे हि यस्येद्रियाणि तस्य प्रज्ञा प्रतिष्ठिता ॥ ६१ ॥ 
| किया जानेवाल/ मीठा, कड॒वा, इत्यादि रत ! ऐसा श्र करके कुछ लोग यह अरे 
| करते हैं, कि उपवार्सों से शेष इन्द्रियों के विषय यदि छूट भी जाये, तोभी 
| जिह्ना का रस श्रथोत्‌ खाने-पीने की इच्छा कम न होकर बहुत दिनों के निराहार 
| से श्रौर भी अ्रधिक तीत्र हे जाती है। और, भागवत में ऐसे श्रथे का एक 
| छोक भी है ( भाग. ११. ८. २० )। पर हमारी राय में गीता के इस श्लोक 
| का ऐसा श्र्थ करना ढीक नहीं । क्योंकि, दूधरे चरण से व मेल नहीं खाता। 
। इसके अतिरिक्त भागवत में “ रस ! शब्द नहीं ' रसन॑ ? शब्द है और गीता- 
| के छोक का दूसरा चरण भी वहां नहीं है । श्रतणुव, भागवत श्रोर गीता के 
| छोक को एक्राथे मान लेता उचित नहीं है। शअ्रत्र आगे के दो ह्ाकों में 
| और श्रधिक स्पष्ट कर बतलाते हैं, कि विना ब्रह्मस।त्तात्कार के पूरा-पूरा इन्द्रि- 
| निम्रद्न हो नहीं सकता है-- ] 
(६०) कारण यह है कि केवल ( इन्द्रियों के दमन करने के लिये ) प्रयत्न करने- 
बाल्ले विद्वान्‌ के भी मन को, दे कुन्तीपुत्र ! ये प्रबल हन्द्रियाँ बल्लास्कार से मन- 
मानी श्रोर खींच लेती हैं। (६१) ( अतएवं ) इन सब इन्द्रियों का संयमन कर 
युक्त अ्रथोत्‌ योगयुक्त और मत्पतग्रण होऋर रददना चाहिये। इस प्रकार जिसकी 
इन्द्रियोँ अपने स्वाधीन हो जरयें ( कहना चाद्िये कि ) उसकी बुद्धि स्थिर हो गई। 
( इस श्लोक में कद्दा है, कि नियमित आहार से इन्द्रियनिग्रह करके 
| साथ ही साथ ब्रह्मश्ञान की प्राप्ति के लिये मत्यरायण होना चाहिये, अर्थात्‌ 
। ईश्वर में चित्त लगाना जादिये; और २६ वें श्लोक का हमने जो श्रर्थ किया दबे, 
| उस्चसे प्रगट होगा, कि इसका हेतु कथा है। मनु ने भी निरे इन्द्धियनिग्रह् करने- 
| वाले पुरुष को यह इशारा किया है कि “ बल्वानिन्द्रियग्रामो विद्वांसमपि कर्पति! 
।( मनु. २. २११ ) और उत्ी का भ्रनुवाद ऊरर के ६० वें श्लोक में किया गया द्दै 
सारांश, इन तीन हो का भावार्थ यह है कि जिसे स्थितप्रज्ञ होना दो, उसे 
अपना श्राहर-विद्वार नियमित रख कर प्रद्मज्ञान ही प्राप्त करना चाहिये, 
| बह्मज्ञान होने पर दी मन निर्विपग्र होता है, शरीर-ल्केश के उपाय तो ऊपरी हैं- 
सच्चे नहीं। ' मत्परायण ' पद से यहाँ भक्तिमार्ग का भी आरंभ हो गया ह्वे 
।( गी. ६. ३४ देखो ) | ऊपर के श्लोक में जो “ युक्त ! शब्द है, उसका अर्थ 
| « थोग से तैयार या बना हुआ ! है। गीता ६. १७ में * युक्त ' शब्द का भ्र्थ 
: नियमित ! है। पर गीता में इस शब्द का सदैव का अथे है--““साम्यवु द्वि का जो 


| योग गीता में बतलाया गया है उसका उपयोग करके तदनुसार समस्त सुख- 


। 
+ 
+ 





लिन लक न लत निज, 


गीता, अजुवाद और टिप्पणी-२ अध्याय । ६७३ , 


ध्यायतो विषयान्पुंसः संगस्तेषुपजायते । 
'संगात्संजायते कामः कामाक्रोंधोउभिजायते ॥ ६२ ॥ 
ऋषधाद्भवति संमोहः संमोहात्स्मृतिविश्वमः | 


व 24४ ९० बुद्धिनाशो बुद्धिनाशात्प्रणश्याति ॥ देरे ॥ 
दागडेबावियमस्स विषयानिद्रियैश्वरन्‌ । 


आत्मवश्येविधेयात्मा प्रसादमधिगच्छुति ॥ ६४ ॥ 

प्रसादे स्वेदुःखानां हानिरस्योपज्ञायते । 

प्रसन्नचेतसे हयाशु बुद्धिः पर्येवतिष्ठते ॥ ६५ ॥ 
[दुश्ों को शान्तिपूर्वक सहन कर, व्यवहार करने में चतुर पुरुष ”” (गी. २. 
२३ देखो )। इस रीति से निष्णात हुए पुरुष को ही “ स्थितप्रज्ञ ” कहते हैं । 
|डश्तकी भ्रवस्था ही सिद्धावस्था कहलाती है और इस श्रध्याय के तथा पाँचवें 
| एवं बारहवें अध्याय के अन्त में इसी का वणेन है। यह बतल्ा दिया कि 
(विषयों की चाह छोड़ कर स्थितप्रज्ञ होने के लिये क्या झ्रावश्यता है। अब 
| श्रगल्ले श्लोक में यह वर्णन करते दें कि कि विपयें में चाह कैसे उत्पन्न होती 
! है, इसी चाह से आगे चल्कर काम-क्रोध आदि विकार कैसे उत्पन्न होते हैं 
| और श्रंत में उनसे मनुष्य का न श कैसे दो जाता है, एवं इनसे छुटकारा किस 
| प्रकार भिल्न सकता है--] 


(६२) विधयों का चिंतन करनेवाले पुरुष का इन विययों में संग बढ़ता जाता है। 
फिर हस संग से यह वापना उत्पन्न होती है, के हमको काम ( भ्रधांत्‌ वह विषय ) 
चाहिये । और ( इस काम की तृप्ति द्वोने में विन्न दोने से) उस काम से ही क्रोध 
की उप्पत्ति होती है; ( ६३ ) क्रोध से संमोद श्रर्थात्‌ अविवेर होता है, संमोह्द से 
स्मृतिभ्रम, स्ट्तिअ्रंश से बुद्धिनेश और बुद्धिनाश से ( पुरुष का ) सर्वेस्व नाश 
हो जाता है। ( ६४) परन्तु श्रपना आत्म/ अर्थात्‌ भ्रन्तःझरण जिसके कादू में है, 
चह ( पुरुष ) प्रीति और द्वेष से छूटी हुईं अपनी स्वाधीन इंद्वियों से विषयों में 
बतांव करके भी ( चित्त से ) प्रसन्न रहता है । ( ६१ ) चित्त असत्न रहने से उसके 


सथ दुःखों का नाश होता है, क्योंकि जिसका चित्त प्रसन्न है उसकी बुद्धि भी 
तत्काल स्थिर होती है। 


|__-[इन दे रलोकों में स्पष्ट वर्णन है, कि विषय या कमे को छोड़ स्थितप्रज 
। केवल उनका संग छोड़ कर विषय में ही निःसंग बुद्धि से बतेता रहता है ओर 
| उसे जो शान्ति मित्नती है, वह कर्परस्थाग से नई। किन्तु फ़ल्लाशा के त्याग से 
| मरा होती है। क्योंकि इसके लिया, झन्य बातें में इस स्थितप्रज्ञ में ओर 
| संन्यास मार्गवाज्े स्थितप्रज्ञ में कोई भेद नहीं है। इल्द्रियसंयप्तन, निरिच्छा 
| और शान्ति ये गुण दोनों को ही चाहिये, परन्तु इन दोनों में महत्व का भेद 
| यह दै .कि गीता का स्थितप्रज्ञ कर्मों का संन्यास नहीं करता किन्तु ल्लोक- 


४० गीतारहस्य अयवा कर्मयोगशास््र । 


नास्ति बुद्धिरयुक्तस्थ न चायुक्तस्य भावना । 
न चाभावयतः शान्तिरशान्तस्य कुतः सुखम्‌ ॥ ६६ ॥ 
इंद्रियाणां हि चरतां यन्मनो5चुविधीयते । 
तदस्य हराति प्रज्ञां वायुनोबमिवांभमसि ॥ ६७ ॥ 
तस्माय्यस्य महावाहो निग्मेहीतानि सर्वशः 
इंद्रियार्णीद्वियायेभ्यस्तस्य छा प्रातिष्ठिता ॥ ४८ ॥ 
या निशा सर्वभूतानां तस्यां जागातिं संयमी । 
यस्यां जाग्रति भूतानि सा निश्ञा पश्यतो मुनेः ॥ ६६ ॥ 
[संग्रह के निम्ित्त समस्त कर्म निष्काम बुद्धि से किया करता है और संन्यासमार्ग- 
; वाला स्थितप्रज्ञ करता ही नहीं है (देखो गा- ३. २५ )। किन्तु गीता के 
| संन्‍्यासमार्गीय टीकाकार इल भेद को गोण समर कर साम्प्रदायिक भ्राग्रह से 
| प्रतिपादन किया करते हैं कि स्थितश्रह्ञ का उक्त वर्णन संन्‍्यासमार्ग का ही है। 
अब इस प्रकार जिसका चित्त असज्न नहीं, उसका बर्णन कर छ्थितप्रज्ञ के 
(स्वरूप को ओऔर भी अधिक व्यक्त करते हैं--] 
(६६ ) जो पुरुष उक्त रीति से युक्त अर्थात्‌ योगयुक्त नहीं हुआ है, उसमें ( स्थीर ) 
बुद्धि और भावना श्र्थात्‌ दृढ़ बुद्धिरूप निश्ठा भी नहीं रहती । जिसे भावना नहीं, 
डसे शान्ति नहीं श्रोर जिसे शान्ति नहीं उसे सुत्र मिलेगा कहाँ से? (६७ ) 
(विषयों में ) सब्चार श्रधांत्‌ व्यवदार करनेवाली इंद्वियों के पीछे-पीछ्दे मन जो 
जाने लगता है, वही पुरुष की बुद्धि को ऐसे हरण किया करता है जस कि पानी में 
नौका को वायु खींचती है। (६८) श्रतएव हे महाबाह्‌ श्रजुन ! इंदिथों के विपयों से 
जिप्की दुंद्वियाँ चहुँ ओर से हटी हुईं हों, (कहना चाहिये कि ) उसी की बुद्धि स्थिर हुईं । 
| [ सारांश, मन के निश्रद के द्वारा इन्द्रियों का निश्रह करना सब साधनों का 
| मूल है। विषयों में व्यञ्म होकर इंद्वियाँ इधर-ऊघर दोड़ती रहें तो आत्मज्ञान 
प्राप्त कर लेने की ( वासानात्मक ) बुद्धि ही नहीं दो सकती | श्र यह है, कि 
बुद्धि न ह्वो तो उसके विषय मे दृढ़ उद्योग भी नहीं होता ओर फिर शांति एवं 
। सुख भी नहीं मिद्ता। गीतारहस्य के चौथे प्रकरण में दिखाया हैं, कि 
| इन्द्रियनिम्नद् का यह अथ नहीं है कि, इंद्रियों को एकाएक दबा कर सब 
| कर्मों को बिलकुल छोड़ दे । किन्तु गीता का अभिप्राय यह है, कि ६४ वें श्लोऊ 
| मे जो वर्णन है, उसके अजुसार निष्काम बुद्धि से कम करते रहना चाहिये। ] 
(६६ ) सब लोगों की जो रात है, उसमें स्थितप्रज्ञ जागता है और जब समस्त 
प्राणिमात्र जागते रहते हैं, तब इस ज्ञानवान्‌ पुरुष को रात मालूम होती है। 
[ यह विरोधाभासात्मक वर्णन आ्ञक्ञारिक है। भ्र्ञान अन्धकार को और 
ज्ञान प्रकाश को कहते हैं (गी. १४. १३ )। अर्थ यह है, झि अज्ञानी लोगों को 
जो वस्तु अनावश्यक प्रतीत होती है ( अर्थात्‌ उन्हें जो भन्धकार है ) वही 
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गीता, अजुवाद और टिप्पणी-१ अध्याय । दर 


आपूर्यमाणमचलप्रतिष्ठ समुद्रमापः प्रविशन्ति यद्धत्‌ । 
तद्धत्कामा ये प्रविशान्ति स्व स शान्तिमाभोति न कामकामी ॥ ७० ॥ 
$६ विहाय कायान्यः सवोन्पुमांश्वरति निःस्पूदद । 
निममेमो निरहंकारः स शान्तिमघिगचछति ॥ ७१॥ 

|ज्ञानियों को आवश्यक होती हैं; और जिसमें अज्ञानो ज्ञोग उल्लके रहते हैं-- 
| उन्हें जहँ। डन्ेज्ञा मालूम द्वोता है--बही ज्ञानी को अँघेरा देख पढ़ता है श्रथौत्‌ 
बह ज्ञानी को अभीष्ट नहीं रहता । उदाहरखार्थ, ज्ञानी पुरुष काम्य कर्मों को 
| तुच्छ मानता है, तो सामान्य लोग उसमें ल्षिपटे रहते देँ श्रोर ज्ञानी पुरुष 
को जो निष्काम कम चाहिये, उसकी औरें को चाद नहीं होती । ] 

(७०) चार्रो श्रोर से (पानी) भरते जाने पर भी जिसकी मयांदा नहीं 
डिगती, ऐसे समुद्र में जिस प्रकार सब पानी चल्ना जाता है, उसी प्रकार जिस पुरुष में 
समस्त विषय ( उसकी शान्ति भड्ढ-हुए बिना द्वी ) प्रवेश करते हैं उसे दवा (सच्ची ) 
शान्ति मिलती है। विपयरं की इच्छा करने वाल्न को (यह शांति) नहीं (मित्षती) । 

। [इस शोक फा यह अर्थ नहीं है, कि शांति प्राप्त करने के लिये कर्म न 
करना चाहिये, प्रत्युत भावाथे यह है, कि साधारण लोगों का मन फल्बाशा 
| से काम्य-वासना से घबड़ा जाता है शौर उनके कर्मो से उनके मन की शांति 
। बिगढ़ जाती है; परन्तु जो सिद्धावस्था में पहुँचा गया है, उनका मन फलाशा 
से छुब्ध नहीं होता, कितने ही कमे करने को क्यों न दो, पर उसके मन की 
| शांति नहीं डिगती, वह समुद्र सरीखा शान्त बना रहता है और सब 
काम किया करता है अतएव उसे सुख्नःदुःख की व्यथा नहीं होती है। ( उक्त 
।६४ वा छोक और गी. ४. १६ देखे! )। अब इस विषय का उपसंद्वार करके 
| बताते हैं, कि स्थितप्रज्ञ की इस स्थिति का क्या नाम है--] 

_ (७१) जो पुरुष सब काम, अ्रथांव आसक्ति, छोड़ कर और निःस्पृद्द हो 
करके ( व्यवहार में ) बतंता है, एवं जिसे महत्व और अदहृक्कार नहीं होता, उसे 
ही शांति मिलती है। 

| [ ध्न्यास माप के टीकाकार इस “चरित” (व्तता है) पद्‌ का “भाखि 

| मौंगता किरेता है” ऐसा अर्थ करते हैं; परन्तु यह अथे ठीक नहीं है। पिछले 

।६४ वें घोर ६७ वें छोक में “चरन्‌? एवं * चरतां ! का जो भ्रथे है, वदी अर्थ 

| यहाँ भी करना चाहिये। गीता में ऐसा उपदेश कहों भी नहीं है कि स्थिठप्रज् 

| मिक्षा मौंगा करे पा हों, ए्सके विरुद्ध ६४ वें श्लोक में यह्द स्पष्ट कद्द दिया है कि 

। अब रुप इंद्वियों को अपने स्वाधीन रख कर “ विपयों में बर्ते '। झतएव 

| का के करना चाहिये कि “बतंता' है, ध्रथोत्‌'जगत्‌ के व्यवद्ार 
! मथे रामदास स्वासी ने दालशोध छे उत्तराधे में इस बाल का 
| उत्तम चणेन किया है हि “निःरुण॒ह' चतुर रुप (स्थितप्रज्ञ ) व्यवहार ऊे कैसे 
| बतेता है; भोर गीतारहस्य के चोदहवें प्रकरण का विषय ही वही है। ] 


हि गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


एघा ब्राह्मी स्थितिः पार नैनां प्र(प्य विमुद्यति । 
स्थित्वास्थामंतकाले<पि ब्रह्मनिर्वाणम॒च्छाति ॥ ७२ ॥ 
इते श्रीमद्भगवद्रीतामु उपनिषत्सु बढाविद्यायां योगशाज्ने श्रीकृष्णाजुन- 
संवादे सांख्ययोमो नाम द्वितीयोध्याय: ॥ २ ॥ 


(७२) हे पार्थ ! ब्राह्मी स्थिति यही है। इसे पा जाने पर कोई भी मोद में नहीं 
फैंसता और भ्रन्तकाल में श्रथोत्‌ मरने के समय में भी इस स्थिति में रह कर 
अह्यनिवोण अ्रथांत्‌ ब्रह्म में मित्र जाने के स्वरूप का मोक्ष पाता है । 

| [ यह ब्राह्मी स्थिति कर्मयोग की अन्तिम ओर अ्रत्युत्तम स्थिति है ( देखो 
| गी. र. प्र. ६. ए. २३३ और २४६ ); और इसमें विशेषता यह है कि, इसके प्राप्त 
| हो जाने से फिर मोद्द नहीं होता। यहाँ पर इस विशेषता के बतलाने के कुछ 
| कारण है वह यह कि यदि छिसी दिन दैवयोग पे घड़ी-दो घड़ी के लिये इस 
| श्राह्मी स्थिति का भ्रनुभव हो सके, तो उससे कुछ चिरकाल्निक लाभ नहीं होता। 
(क्योंकि किसी भी मनुष्य की यदि मरते समय यह स्थिति न रहेगी, तो 
! मरण-काल्न में जैसी वासना रहेगी उसी के श्रनुसार पुनजेन्म होगा ( देखो गीता 
| रहस्य ए. २८८ )। यही कारण है जो ब्राह्मी स्थिति का वणेन करते हुए इस 
। श्लोक में स्पष्टतया कह दिया है कि “ भ्रन्तकाले5पि'-अन्तकाल में भी स्थित* 
| श्रज्ञ की यह अ्रवस्था स्थिर बनी रहती है । अन्तकाल में मन के शुद्ध रहने की 
विशेष आवश्यकता का वर्णन उपनिपदों में ( छां. ३. १४, $; प्र. ३५ १० ) 
| और गीता सें भी ( गी. ८. ५. १० ) है। यह वासनात्मक कर्म भ्रगले अनेक 
| जन्मों के मित्ने का कारण है, इसल्िये प्रगट दी है कि अ्न्ततः मरने के समय 
| तो वासना शून्य हो जानी चाहिये। और फिर यद्द भी कहना पड़ता द्वेकि 
| मरण-समय में वासना शून्य होने के लिये पहले से है। बेसा श्रभ्यास हो जाना 
| चाहिये । क्योंकि वासना को शूल्य करने का कमे श्र्यंत कठिन है, और बिना 
| ईश्वर की विशेष कृपा के उसका किसी को भी प्राप्त हो जाना न केवल कठिन है, 
| बरन्‌ भ्रसम्भव भी है। यह तत्त्व चैदिकधम में ही नहीं है, कि मरण समय में 


। वासना शुद्ध होनी चाहिये;. किंतु भ्रन्यान्य घर्मो में भी यह तत्त्व भरद्ढीकृत हुश्रा 


।है। देखो गीतारहस्य पु. ४३६ । ] 

- इस प्रकार श्रोभगवान्‌ के गाये हुए अर्थात्‌ कद्दे हुए उपनिपद्‌ में, ब्रह्मविद्या 
न्तगेत योग--अथीत्‌ कमे---श|ख्रविषयक, श्रीकृष्ण और श्रज्चुन के संवाद में 
सांख्ययोग नामक दूसरा अध्याय समाप्त हुआ । 

[इस भ्रध्याय में, आरस्भ में सांख्य अ्रथवा संन्थासमा्ग का विवेचन है 
इस कारण इसको सांड्ययोग नाम दिया गया है। परंतु इससे यह न सप्तक 
लेना चाहिये कि पूरे भ्रध्याय में वद्दी विषय है। पक द्वी अध्याय में प्रायः अनेक 
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गीता, अछुवाद और टिप्पणी-रे अध्याय । ६४७ 


तृतीयो5ध्याय । 
अजुन उवाच | 
ज़्यायसी चेत्कमशस्ते मता बुद्धिजनादन । 
तात्कि कर्मरि! घोरे मां नियोजयसि केशब ॥ १ ॥ 
व्यामिश्रेणेव वाक्‍्येन बुद्धि मोहयसीब मे । 
तदेक॑ वद निमश्चित्य येन ्रेयो5हमाप्लुयास्‌ ॥ २ ॥ 
श्रीभगवानुवाच । 
6 $ लोके<स्मिन्द्विविधा निष्ठा पुरा प्रोक्ता मयानघ । 


( विषयों का वर्णन होता है। जिस अ्रध्याय में, जो विषय आरम्भ में आ गया 


। है, अथवा जो विषय उसमें प्रमुख है, उसी के अनुसार उस अध्याय का नाम 
। 
[रख दिया जाता है। देखो गीतारहस्य प्रकरण ३४. ए. ४४४। ] 


तीसरा अध्याय । 

[ अज्ुन को यह भय द्वो गया था कि मुझे भीष्म-दोण आदि को मारना 
पड़ेगा । अतः्सांस्यमाग के अचुसार आत्मा की नित्यता और अशोच्यत्व से यह 
घिछ्ू किया गया, कि अजुनं का भय वृथा है। फिर स्वधर्म का थोढ़ा सा विवेचन 
करके गीता के मुख्य विषय, कर्मयोग का दूसरे अध्याय में ही आरम्भ किया गया है 
और कहद्दा गया है कि कर्म करने पर भी उनके पाप पुण्य से बचने के लिये केवल 
यही पुक्ठ युक्ति या योग है, कि वे कम साम्यबुद्धि से किये जावें। इसके भनन्तर अत 
में उस कमयोगी स्थितप्रज़ का वर्णेन भी किया गया है जिसकी बुद्धि इस प्रकार 
सम दो गईं हो । परन्तु इतने से ही कर्मयोग का विवेचन पूरा नहीं हो जाता। 
अह् बात सच है कि कोई भी काम समवब॒ुद्धि से किया जावे तो उसका याप नहीं 
लगता; परन्तु जब के की अपेक्षा समबुद्धि की ही श्रेष्ठता विवादरहितसिद्ध होती 
है(गी. २.४३), तव फिर स्थितप्रज्ञ की नाई बुद्धि को सम कर लेने से ही काम चल 
जाता दहै-हससे यह सिद्ध नहीं होता कि कर्म करना ही चाहिये। झतएवं जद 
अजुन ने यही शंका प्रश्नरूपही में उपस्थित की, तब भगवान्‌ इस अध्याय में तथ 
अगल्ले अध्याय में प्रतिपादन करते हैं के “ कमे करना ही चादिये |” ] 

अजजैन ने कह्ा--(१) हे जनादेन ! यदि तुझारा यही मत है कि कमे की 
अपेचा ( साम्य-) बुद्धि ही श्रेष्ठ है, तो हे केशव ! मुझे ( युद्ध के ) घोर कम में 
क्यों लगते हो? ( देखने में) स्यामिश्र अथांत्‌ सन्दिग्ध भाषण करके तुम मेरी 


जुद्धि को अम में टाज़ रहे हो । इसलिये तुम ऐसी एक बात निम्नित करके 
जतज्ञाओ, जिससे मुझे क्षेय अथात्‌ कसंयाण प्राप्त हो। ५्ञ 


४८ गीतारदहस्य अथवा कमयोगशास्त्र 


शानयोगेन सांख्यानां कर्मयोगेन योगिनाम्‌॥ ३ ॥ 
न कमेणामनारंभानेष्कर्म्म पुरूषोउश्नुते । 
न च संन्‍्यसनांदेव सिद्धि समधिगच्छति ॥ ४ ॥ 
न हि कश्चित्तणमपि जातु तिष्ठत्यकर्मकृत्‌ । 
कायेते ह्यवशः कर्म सवेः प्रकृतिजैगुंणेः ॥ ५ ॥ 
श्रीभगवान्‌ ने कहाः--(३ ) हे निष्पाप अर्जुन ! पहले ( अर्थात्‌ दूसरे अ्रध्याय 
में) मैने यह बतलाया है कि, इस लोक में दो प्रकार की निष्टाएँ हैं --अथांत्‌ 
ज्ञानयोग से संंह्यों की और कर्मयोग से योगियों की। 
| [ इसने “ पुरा” शब्द का अथे “ पहले ” अर्थात्‌ “ दूसरे अध्याय में ? 
| किया है। यही श्रथ॑ सरल्ष है; क्योंकि दूसरे भ्रध्याय में पहले सांख्यनिष्ठा के अजु- 
| सार ज्ञान का वर्णन करके फिर कर्मयोगानिष्ठा का आरम्भ किया गया। परन्तु 
(“पुरा ? शब्द का श्रथे “सृष्टि के आ्रारस्भ में ” भी हो सकता है। क्योंकि महा 
| भारत में, नारायणीय या भागवतधर्म के निरूपण में यह वर्णन है, कि सांख्य 


| भर योग ( निवृत्ति ओर प्रवृत्ति ) दोनों प्रकार की निष्ठाओं को भगवान्‌ ने 


| जगत्‌ के भ्रारम्भ में द्वी उत्पन्न किया है ( देखो शां. ३४० और ३४७ ) “निष्ठा 


| शब्द के पहले “ मोक्ष ' शब्द अध्याहत है, “ निष्ठा ' शब्द का श्र्थ वह मार्ग है 
| कि जिससे चलने पर श्रन्त में मोक्त मिलता है; गीता के अनुसार ऐसी निष्ठाएँ 
| दो द्वी है, और वे दोनों स्वतंत्र हैं, को किसी का भ्रज् नहीं ह--इत्यादि बातों 
| का विस्तृत विवेचन गीतारहस्य के ग्यारहवें प्रकरण ( प्‌. ३०४-३१२) में किया 
* | गया है, इसलिये उद्ले यहाँ दुदराने की आवश्यकता नहीं है। ग्याराहर्वे म्रकरण 
| के भ्रन्त ( प्रष्ठ ३९२ ) में नक्शा देकर इस बात का भी वर्णन कर दिया गया है 
| कि दोनों निष्ठाओं में भेद क्या दहै। मोक्ष की दो निष्ठएँ बतला दी गईं; अब 
| त्दं पभूत नैष्कम्यसिद्धि का स्वरूप स्पष्ट करके बतल्ाते हैं--] 
(४) (परन्तु) कर्मों का प्रारम्भ न करने से ही पुरुष को नेष्कस्म-प्राप्ति नहीं हो 
ज्ञाती, और कर्मों का प्रारम्भ ( त्याग ) न करने से हो सिद्धि नहीं मित्र जाती। (५) 
क्योंकि कोई मनुष्य (कुछ न कुछ ) कर्म किये बिना तण भर भी नहीं रद्द सकता। 
प्रकृति के गुण प्रत्येक परतन्त्र मनुष्य को ( सदा कुछ न कुछ ) कम करने में 
ज्वगाया ही करते हैं । 
|. [ चौथे रलोक के पहले चरण में जो ' मैष्कम्मे? पद है उसका ' ज्ञान? 
। अर्थ मान कर संन्‍्यासमार्गवाल्ले टीकाकारों ने इस श्लोक का अर्थ श्रपने सम्प्रदाय 
| के अनुकूल इस प्रकार बना लिया है-- कम का प्रारंभ न करने से क्वान 
! नहीं द्वोता, भर्थात्‌ कर्मों से ही ज्ञान होता है, क्योंकि कमे ज्ञानप्राप्ति का 
| साधन है। ” परन्तु यह भ्र्थ न तो सरल है और न ठीक ठी कू। नेप्कम्ये शब्द 
 क्वा उपयोग वेदाग्त भर मीमांसा दोनों शास्त्रों में कई बार किया गया है और 


गीता, अजुवाद और टिप्पणी-३ अध्याय । ६७६ 


कर्मोद्रियाणि संयम्य य आस्ते मनसा स्मरन्‌ । 
| सुरेधराचार्य का “ नेष्कम्योसिद्धि ” नामक हंस विषय पर एक अंथ भी हद 


| तथापि, नेष्कम्ये के ये तत्त्व कुछ नये नहीं हैं । न केवल सुरेश्वराचायं दी के 
। किन्तु मीमांसा और वेदान्त के सूत्र बनने के भी, पूर्व से द्वी उनका प्रचार 
| होता आ रहा है।यह बतल्ााने की कोई आवश्यकता नहीं, कि कर्म बन्धक 
| होता द्ी है। इसलिये पारे का उपयोग करने के पहले उसे मार कर जिस प्रकार 
वैद्य लोग शुद्ध कर खते हैं, उसी प्रकार कम करने के पहले ऐसा उपाय करना 
पढ़ता हे कि जिससे उसका वन्धकृत्व या दोष मिट जाय। और, ऐसी युक्ति 
से कर्म करने की स्थिति को ही “ नेष्झम्यं ” कहते हैं । हस प्रकार बन्धकत्वरहित 
कम मोक्त के लिये बाधक नहीं होते, अतएव मोक्ष-शासत्र का यह एक महद्दत्त्वपू् 
| अश्न है, कि यह स्थिति कैसे प्राप्त की जाय ? मीमांसक लोग इसका यह उत्तर 
| देज हैं, कि नित्य और ( निमित्त होने पर ) नेमित्तिक कम तो करना चाहिये, 
| पर काम्य और निषिद्ध कर्म नहीं करना चाहिये । इससे कम का बन्धकत्व नहीं 
| रहता और नेष्कम्योवस्था सुलभ रीति से प्राप्त हो जाती है। परन्तु वेदांतशासत 
॥ ने सिद्धांत किया है कि मीमांसकों की यह युक्ति गल्लतत है; ओर इस बात के 
| विवेचन गीतारहस्य के दसवें प्रकरण ( ए. २७४ ) में किया गया है। कुछ और 
लोगों का कथन है कि यदि कप्रे किये ही न जायें तो उनसे बाधा कैसे हो 
| सकती है! इसल्लिये, उनके मतानुसार, नेष्करम्य भ्रवस्था प्राप्त करने के लिये सब 
; कर्मों ही को छोड़ देना चाहिये । इनके मत से कर्मशून्यता को ही “ नैष्कस्ये ? 
| कहते हैं। चौथे श्लोक भे बतलाया गया हैं. कि यह मत ठीक नहीं है, इससे 
; वो सिद्धि श्र्थात्‌ मोक्ष भी नहीं मिलता; और पाँचवे श्लोक में इसका कारण 
| भी बतल्ा दिया है। यदि दम कम को छोड देने का विचार करें, तो जब तक 
| यह देह है तर तक सोना, बैठना इत्यादि कर्म कभी रुक ही नहीं सकते ( गी. 
| ५. & और १८), इसलिये कोई भी मलुष्य कर्मशूल्य कभी नहीं हो सकता। 
| फ़लतः कर्मशून्यरूपी नेष्कम्य असम्भव है। सारांश, कर्मरूपी बिच्छू कभी नहीं 
| मरता । इसलिये ऐसा कोई उपाय सोचना चाहिये कि जिससे वह विपरद्दित 
| हो जाय। गीता का सिद्धांत है कि कर्मों में से अपनी आसाक्ति को हटा लेना 
(ही इसका एक मात्र उपाय है। भागे अनेक स्थानों में इसी उपाय का विस्तार- 
पूवंक वर्णन किया गया है । परंतु इस पर भी शझ्ढा हो सकती है कि यद्यपि 
: कर्मों को छोड़ देना निष्डस्पे नहीं है; तथापि संन्‍्यासमा्गवाल्ने तो सव कर्मो का 
| संन्यास भ्रथौत्‌ त्याग करके ही मोह प्राप्त करते हैं अतः मोद की प्राप्ति के 
(लिये कमों का त्याग करना आवश्यक है। इसका उत्तर गीता इस प्रकार देती 
! है, कि संन्यासमार्गताल्वों को सोक् तो मिलता है सही, परंतु वह कुछ उन्हें करमो 
का त्याग करने पे नई मित्षता, ऊितु मोत्ड-सेद्धि उनड ज्ञान का फब्न है। यदि 
| कैवल्ल कर्मों का त्याग करने से ही मोहन-सिद्धि होती हो, तो फिर पत्थरों को 
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५० गीतारद्वस्य अयवा कमेयोगशासत्र । 


इंद्रियाथान्विमूढ़ात्मा मिथ्याचारः स उच्यते ॥ ६ ॥ 
यरित्विद्रियाणि मनसा नियम्यारभते<जुन । 
कर्मेंद्रियेः कमेयोगमसक्तः स विशिष्यते ॥ ७ ॥ 
| भी मुक्ति मित्ननी चाहिये! हससे ये तीन बातें घ्िद्ध होती हैः--( २ ) नेष्कम्ये 
कुछ कमंशूल्यता नहीं है (२) कर्मों को बिलकुल त्याग देने का कोई कितना भी 
। प्रयत्न क्यों न करे, परंतु वे छ्ुट नहीं सकते, श्रोर (३ ) कर्मों को त्याग देना सिद्धि 
| प्राप्त करने का उपाय नहीं है; यद्दी बातें ऊपर के श्लोक में बतल्ाई गई हैं। जब 
| ये तीनें। बातें घिद्ध हो गई, तब अठारहवें अध्याय के कथनानुसार “ नेष्कम्ये- 
| श्लिद्वि ” की ( देखो गी $८- ४८ और ४६ ) प्राप्ति के लिये यही एक मार्ग शेष 
| रद्द जाता है कि कर्म करना तो छोड़े नहीं, पर ज्ञान के द्वारा आ्रासक्ति का क्षय 
' करके सब कर्म सदा करता रहे ! क्योंकि ज्ञान मोक्त का साधन है तो सही 
पर कमंशूल्य रहना भी कभी सम्भव नहीं, हसलिये कर्मों के बंधकत्व (बंधन) 
को नष्ट करने के लिये आ्रासक्ति छोड कर उन्हें करना आवश्यक होता है। इसी 
को कर्मयोग कद्दते हैं; और भ्रव बतलाते हैं कि यही श्ञान-कर्मसमुच्चयात्मक 
मार्ग विशेष योग्यता का, श्र्थाव श्रेष्ठ है--] 
(६) जो मूह (हाथ पैर आदि ) कर्मोद्वियों को रोक कर मन से इन्द्वियों के विषयों 
का चिन्तन किया करता है, उस्ते मिथ्याचारी श्र्थात्‌ दांभिक कहते हैं। (७ ) परन्तु 
है श्रजुन ! उसकी योग्यता विशेष अयांत्‌ श्रेष्ठ है कि जो मन से इंद्वियों का श्राक्न 
करके, (केवल) कर्मेन्द्रियों द्वारा अनासक्त बुद्धि से ' कमेयोग ” का श्ररम्भ करता है। 
| पिछल्ले श्रध्याय में जो यह बतलाया गया हैं कि क्मयोग में कर्म की 
अपेक्षा ब॒द्दि श्रेष्ठ हे (गी. २.४६ ) उसी का इन दोनों छोझों में स्पष्टीकरण 
किया गया है। यहाँ साफ साफ कह दिया है, कि जिस सजुप्य का मन तो शुद्ध 
| नहीं है, पर केवल दूसरों के भय से या इस श्रभिल्लापा से कि दूसरे मुझे भन्ना 
कहें, केवल बाह्येन्द्रियों के व्यापार को रोकता है, वह सच्चा सदाचारी नहीं है वह 
ढाँगी है ! जो ज्ञोग इस वचन का प्रमाण देकर कि “ कल्नो कर्ता च ब्विप्यते ?' 
कलियुग में दोष बुद्धि में नहीं, किन्तु कम्ते रहता है-यह प्रतिपादन किया 
! करते हैं कि बुद्धि चादे जैसी द्वो परन्तु कर्म बुरा न हो उन्हें इस शोक में 
| वर्णित गीता के तत्त्व पर विशेष ध्यान देना चाहिये। सातवें छछोक से यह बात 
; अ्रगठ होती है, कि निष्काम बुद्धि से कम करने के योग को ही गीता में 'कर्मयोग” 
| कहा है। संन्‍्यासमार्गीय कुछ टीकाकार इस श्ल्नोक का ऐसा भ्र्थ करते हैं, कि 
यद्यपि यद्द कर्मयोग छुठे श्ज्ञोक में बतलाये हुए दांभिक मांगे से श्रेष्ठ हे तथापि 
यह संन्यासमार्ग से श्रेष्ठ नहों है। परन्तु यह युक्ति साम्प्रदायिक आग्रह की है 
क्योंकि न केवत्न इसी श्लोक में, बरन्‌ फिर पाँचवें अध्याय के झारस्म में ओर 
| अ्रन्यत्र भी, यह स्पष्ट कद्द दिया गया है कि संन्‍्यासमार्ग से भी कर्मयोग अधिक 


गीता, अलुवाद और टिप्पणी- अध्याय । ६४५१ 


नियत कुरू कर्म त्वं कर्म ज्यायों हाकमेणः 

शरीस्यात्रापि च ते न प्रसिद्धयेदकमेंणः ॥ ८ ॥ 
; योग्यता का या श्रेष्ठ है ( गी. ए. ३०७-३०८)। इस अकार जब कर्मयोग ही 
| श्रष्ठ है, तब भ्रजजैन को इसी मांगे का आचरण करने के ल्विये उपदेश करते हैं-] 


(5८) (अपने धर्म के अनुसार ) नियत श्रथांत्‌ नियमित कम को तू कर, क्योंकि 
कर्म न करने की अपेक्षा, कर्म करना कहीं अधिक भ्रच्छा है। (इसके अतिरिक्त ( यह 

समर ले कि यदि ) व्‌ कर्म न करेगा, वो ( भोजन भी न मिलने से ) तेरा 
शरीरनिवांद तक न दो सकेगा । 


[“ अतिरिक्त ”' और “ तक? (अपि व ) प्दों से शरीरयात्रा को कम से 
कम द्ेतु कद्दा है। भ्रव यह बतलाने के ल्विये यक्ष-प्रकरण का आरम्भ किया 
। जाता है, कि “ नियत? श्ररथात्‌ “नियत किया हुआ कर्म ! कौन सा है श्रार दूसरे 
। किस महर्व के कारण उसका श्राचरण अवश्य करना चाहिये। आजऊहल यश्ञ- 
। याग भादि श्रोतघम्म लुप्त सा हो गया है, इसलिये इस विषय का आधुनिक 
। पाठओ को कोई विशेष महत्व मालूम नहीं होता । परन्तु गीता के समय में इन 
 यज्ञ-यागों का पूरा पूरा प्रचार था और “कम? शब्द से मुख्यतः इन्हीं का बोध 
हुआ करता था; अतएव गोताधम में इस बात का विवेचन करना अत्यावश्यक 
था कि ये धरमकृत्य किये जावे या नहीं, ओर यदि किये जावें तो किस प्रकार । 
। इसके सिवा, यह भी स्मरण रहे कि यज्ञ शब्द का श्र्थ केवल ज्योतिष्टोम भादि 
। श्रोतयज्ञ या भ्रम में किसी भी वस्तु का हवन करना ही नहीं है ( देखो गी. ४ 
+३२) सृष्टि निर्माण करके उप्तका काम ठीक ढीक चलते रहने के लिये, अर्थात्‌, 
। लोकसंग्रदार्थ, प्रज्ञा को ब्रह्मा ने चातुवण्येविद्तित जो जो काम बाट दिये है, 
।उन सब का “यज्ञ” शदद में समावेश होता है ( देखो म. भा. अनु. ४८ ३: 
। श्रोर गी. र. ए. २८४-२६५ )। धर्मशास्रों में इन्हीं क0्मो का उद्चेख है और यह 
/ ।“नियत ! शब्द से वे ही विवक्तित हैं। इसलिये कद्दना चाहिये कि यद्यपि आज- 
। कल्न यज्ञन्याग लुप्तप्राय हो गये हैं, तथापि यज्ञ-चक्र यह का विवेचन अब भी 
। निरथेक नहीं है। शास्त्रों के भ्रनुस्तार ये सब कमे काम्य हैं, भर्थात्‌ इसलिये बता- 
। लाये गये हैं कि मनुष्य का इस जगत्‌ के कल्याण दोवे ओर उसे सुख मित्र । 
। परन्तु पीछे दूसरे भष्याय ( गी. २. ४३-४४ ) में यह सिद्धान्त है कि मीमांसकों 
। के ये संद्देतुक या काम्यकता सोच्ध के लिये प्रापिवन्धऊ हैं, अतएव वे नौचे दर्जे के 
हैं। भौर मानना पड़ता है कि अब तो उन्हीं कर्मों को करना चाहिये; इसलिये 
। अगले रत्बोकों में इस बात का विस्तृत विवेचन किया गया दै कि कर्मों का शुभा- 
शुभ ल्लेप भ्थवा वन्धकत्व कैसे मिट जाता है और उन्हें करते रहने पर भी 
। नेष्कम्पांवस्था क्योंकर प्राप्त होती है। यह समप्र विवेचन भारत में वर्णित- 
( नारायणीय या भागवतधर्म के भजुसार है ( देखो म. भा. शां. ३४० )। ] 


६४५२ गीतारहस्य अथवा कमंयोगशा्त्र । 


8६ यज्ञार्थात्कमैणोन्यत्र लोको<5य कर्मबंधनः । 
तद्थ कर्म कॉंतेय मुक्तसंगः समाचर ॥ ६ ॥ 
(६ ) यज्ञ के लिये जो कर्म किये जाते हैं, उनके अतिरिक्त, अन्य कर्मों से 
क हि ह- हि ड हप 
यह लोक दँधा हुश्रा है । तदर्थ श्रथांत्‌ यज्ञाथ (किये जानेवाल्े ) कर्म ( भी ) व्‌ 
आसक्ति या फलाशा छोड़ कर करता का । 


! [इस श्वोक के पहल्ले चरण में मीमांसकों का भर दूसरे में गीता का 
। सिद्धांत बतलाया गया हैं। मीमांसकों का कथन है हि जब वेदों ने ही यज्ञ- 
यागादि कर्म मनुष्यें। के लिये नियत कर दिये हैं श्रोर जब कि इंश्वरनिर्मित 
। सृष्टि का व्यवद्वार ठीक ठीक चलते रहने के लिये यह यज्ञ-चक्र आवश्य# है 
| तब कोई भी इन कर्मों का त्याग नहीं कर सकता; यदि कोई इनका त्याग कर 
| देगा तो समझता होगा कि वह श्रोतधम से वद्चित हो गया। परंतु कर्मविपाक- 
| प्रक्रिया का छिद्धांत है कि प्र्येक कम का फल मजुष्य को भोगना ही पढ़ता है; 
। डसके अनुसार कहना पड़ता है, कि यज्ञ के लिये मनुष्य जो जो कम करेगा 


+ 
|] 


| उसका भला या बुरा फल भी उसे भोगना ही पढ़ेगा। मीसांसकों का इप पर 
| यह उत्तर दे कि, वेदों की ही श्राज्ञा है कि “यज्ञ ' करना चाहिये, इसलिये 
| यज्ञार्थ जो जो कम किये जावेंगे वे सब ईश्वरसस्मत होंगे; अतः उन कर्मों से 
| कर्ती बद्ध नहीं हो सकता । परंतु यज्ञों छे सित्रा दूधरे कार्मो। के लिये-उदारणार्थ 
| केवज्न अपना पेट भरने # लिग्रे--मजुष्य जो कुछ करता है वह, यज्ञाथ 
| नहीं द्वो सकता उप तो केवञ्ञ मनुध्य का है| निजी लाभ है यही करण 
है जो मीमांसक उसे “पुरुषाथे ' कर्म कहते हैं, झोर उन्हों ने निश्चित किया है 


| कि ऐसे यानी यज्ञाथ के भ्रतिरिक्त अन्य कर्म श्रर्थात्‌ पुरुषाथे कर्म का जो कुछ 
| भत्ता या बुरा फल होता हे वह मनुग्य को भोगना पड़ता दै--य्रद्दी सिद्धान्त उक्त 
( छोक की पहलो पंक्ति में दे ( देखो गीतार. प्र. ३ ए. १२-१९ ) । कोई कोई 
| टीकाकार यज्ञ-विष्णु ऐसा गोण श्र करके कद्दते हैं कि यज्ञार्थ शब्द का शये 
। विप्सुप्रीत्यर्थ या परमेश्वरापेणपू्वेक है; परन्तु हमारी समझ में यह अर्थ खींचा - 
| त्ानी का ओर क्लिष्ट है । यहाँ पर प्रश्न द्वोता है कि यज्ञ के लिय्रे जो कर्म करने 
। पड़ते हैं, उनके प्िव्रा यदि मनुष्य दूसरे कम कुछ भो न करे तो क्या वह कमे- 
| बंधन से छूट सकता है! क्योंकि यज्ञ भी तो कर्म हो है झोर उसका स्वगैप्रासि- 
| रूप जो श/ख्रोक्त फल है वह मिले बिना नहीं रहता। प्रन्तु गीता के दूसरे ही 
| अ्रध्याय में स्पष्ट रीते से बतलाया गया है कि यद्द स्वर्ग-प्राप्तिर्प फत्र मोच- 
। प्राप्ति के विरुद्ध है ( देखो गी. २४७०-४४; श्रीर ६. २०, २३ )। इसी लिये उक्त 
| छोक के दुधरे चरण में यद् वात किर बतलाई गई है कि मनुष्य को यज्ञाथ जो 
। कुड निवत के करता होता है उसे भो बढ फल की थाशा छुड्ढ भर अर्थात्‌ 
| केवद्ध कर्त्तव्य समझ कर करे, ओर इसी अर्थ का प्रतिपादन आगे सास्विक 


गीता, अजुवाद और टिप्पणी-३ अध्याय । ६५३: 


सहयज्ञाः प्रजाः रृष्टवा पुरोवाच प्रजापतिः । 

अनेन प्रसविष्यध्यमेव वो<स्त्विष्ूकाव घुक्‌ ॥ १०॥ 

देवान्भावयतानेन ते देवा भावयन्तु वः । 

परस्परं भावयन्तः श्रेयः परमवाप्स्यथथ ॥ ११॥ 

इष्टान्भोगान्हि वो देवां दास्यन्ते यक्भाविताः । 

तैदेत्तानप्रदायेभ्यो यो भुंक्ते स्तेन एव सः ॥ १२॥ 
| यज्ञ की व्याख्या करते समय किया गया है ( देखो गी. १७. १३ और १८.६ )॥ 
(इस शोक का भावार्थ यह द्वे कि हस प्रकार सब कर्म यज्ञा्थ श्रोर सो भी 
फलाशा छोड़ कर करने से, (३ ) वे मीमांसकों के न्‍्यायानुसार द्वी किसी भी प्रकार 
(मनुष्य को वद्ध नहीं करते, क्योंकि वे तो यज्ञार्थ किये जाते हैं ओर (२) उनका 
( स्वरग-प्राप्तिरूप शास्तरोक्त एवं अनित्य फन्न मिलने के बदले मोक्त-प्राप्ति होती है, 
(क्योंकि वे फलाशा छोड़ कर किये जाते हैं । भ्रागे १६ वें छोक में ओर फिर 
| चौथे अ्रध्याय के २३ वें शोक में यही अर्थ दुवारा प्रतियादित हुआ है। तात्पये 
। यह है कि, मीमांघकों के इस प्लिद्धांत--“ यज्ञार्थ कर्म करना चाहिये क्योंकि 
| वे बंधक नहीं द्वोते”--में भगवद्गीता ने ओर भी यह सुधार कर दिया है कि 
“जो कर्म यज्ञा्े किये जावें, उन्हें भी फलाशा छोड़ कर करना चःहिये ।”” किन्तु 
इस पर भी यह शंका होती है कि, मीमांसकों % दिद्धांत को इस प्रकार सुधा- 
| रने का प्रयत्न करके यज्ञ -याग श्रादि गाह॑स्थ्यद्वात्ति को जारी रखने की श्रवेज्ञा, 
(क्ष्या यह भ्रधिक श्रच्छा नहीं हैं कि करमें। की कंकट से चूद कर मोक्ष प्राप्ति के 
लिये सब कर्मा को छोड़ छाड़ कर संन्यास ले ले ? भगवद्वीता इस प्रश्न का 
साफ यही एक उत्तर देती है कि ' नहीं ! क्योंकि यज्ञ-चक्र के बिना इस जगत्‌ 
| के ब्यवह्र जारी नहीं रह सकते । अ्रधिक क्‍या कहें, जगत्‌ के घारण-पोषण के 
। लिये ब्रह्मा ने इस चक्र को प्रथम उत्पन्न किया है; झोर जब कि जगत्‌ की 
। सुस्थिति या संग्रह ह्वी भगवान्‌ को इष्ट है, तब इष्त यज्ञ-चक्र को कोई भी नहीं 
। छोड़ सकता। भ्रब यही भ्रथे भ्रगले छोह में वतलाया गया है । इस प्रकरण 
| में, पाठक को स्मरण रखना चाहिये कि ' यज्ञ ” शब्द यहाँ केवल श्रोत यज्ञ 
(के ही अथे में प्रयुक्त नहीं है, किन्तु उसमें स्माते यज्ञों का तथा चातुर्वेण्य 
| आदि के यथाधिकार सब व्यावद्वारिक को का समावेश है। ] 


(३० ) प्रारंभ में यज्ञ के साथ साथ प्रजा को उत्पन्न करके ब्ह्मा ने (उनसे ) 
कहा, “ इस ( यज्ञ ) के द्वारा तुम्हारी वृद्धि हो; यह ( यज्ञ ) तुम्हारी कामपेजु होवे 
अथोत्‌ यह तुस्‍्दारे इच्छित फलों को देनेवाला होवे। ( १९ ) तुम इस यज्ञ से देव- 
ताओं को संतुष्ट करते रहो, ( और ) वे देवता तुम्हे संतुष्ट करते रहें । (इस प्रकार ) 
परस्पर एक दूसरे को संतुष्ट करते हुए ( दोनों ) परम श्रेय अर्थात्‌ कल्याण प्राप्त कर 
स्लो? । (११ ) क्योंकि, यज्ञ से संतुष्ट ोकर देवता ज्लोग तुम्दारे इच्छित ( सब )5 


६५७ गीतारदस्य अयवा कमेयोगशास्तर । 


यज्ञशिष्टाशिनः सन्‍्तो मुच्यन्ते सवेकिल्विषैः । 
झुजते ते त्वघ पापा ये पचन्त्यात्मकारणात्‌ ॥ १३॥ 

भोग तुम्हें देंगे । उन्हीं का दिया हुश्रा उन्हें ( वापिस ) न दे कर जो (केवल 

स्वयं ) उपभोग करता है, वह सचमुच चोर है। 
; [ जब ब्रह्मा ने इस सृष्टि भ्रथोत्‌ देव आदि सब लोगों! को उत्पन्न किया, 
| तब उसे चिंता हुईं कि इन लोगों का धारण-पोषण कैसे होगा । महाभारत के 
| नारायणीय धर्म में वर्णन है कि बह्मा ने इसके बाद हजार वर्ष तक तप करके 
| भगवान्‌ को संतुष्ट किया; तब भगवान्‌ ने सब लोगों के निर्वाह के लिये प्रवृत्ति- 
| प्रधान यज्ञ-चक्र उत्पन्न हिया और देवता तथा मनुष्य दोनों से कद्दा, कि इस 
। प्रकार बर्ताव करके एक दूसरे की रक्षा करो । उक्त छोक में इसी कथा का कुछ 
शब्द भेद से अनुवाद किया गया है ( देखो मभा. शां. ३४०. इ८ से ६२ )। 
! इससे यह सिद्धान्त और भी भ्रधिक दढ़ द्वो जाता है, कि प्रवृत्ति-प्रधान भाग- 
| बतधम के तस्व का ही गीता में प्रतिपादन किया गया है । परन्तु भागवतधघमे 
में यज्ञा में की जानेवाल्ली हिंसा गह्मो मानी गई है ( देखा. मभा. शां. ३३६ 
| और ३३७ ), इ पलिये पशुवज्ञ के स्थान में प्रथप्त द्वव्यमय यज्ञ शुरू हुआ 
। और अंत में यह मत प्रचल्लित हो गया ह्लि जपमय यज्ञ श्रथवा ज्ञानमय यज्ञ 
ही सब में श्रेष्ठ है ( गी. ४. २३-३३ ) | यज्ञ शब्द से मतज्ञब चातुवेण्य॑ के 
| सब कर्मों से है; श्रौर यह बात स्पष्ट है कि समाज्ञ का उचित रीति से धारण- 
| पोषण द्वोने के लिये इस यज्ञ-कर्म या यज्ञ-चक्र को श्रष्धों तरह जारी रखना 
| चाहिये ( देखो मनु. ३. ८७ )। अधिक क्‍या कहें; यह यज्ञ-चक्र आगे बीसवें 
| छोक में वर्णित लोकसंप्रह का ही एक स्वरूप है ( देखो. गीतार. प्र.३ )। 
| इसी लिये स्ट्टतियों में भी लिखा है, कि देवज्ञोग और मनुष्य लोग दोनों के 
| संग्रह्म थ भगवान ने द्वी प्रथम जिस लोकसंग्रहकारक कर्म को निर्मांण किया 
| है, उसे भ्रागे श्रच्छी तरह प्रचल्षित रखना मनुष्य का कत्तेब्य है; और यही 
| अर्थ अ्रव भगले शछोक में स्पष्ट रीति से बताया गया है--] 

(१३ ) यज्ञ करके शेष बचे हुए भाग को अदहण करनेवाले सजन सब पार्पो 
से मुक्त हो जाते हैं। परन्तु ( यज्ञ न करके केवल ) अपने ह्वी त्रिये जो ( भ्रन्न ) 
पकाते है, वे पापी लोग पाप भक्षण करते हैं । 

[ ऋग्वेद के १०. ११७. ६ मंत्र में भी यही अर्थ है। उसमें कह्दा है कि 
«८ जाय॑मर्ण पुष्यति नो सखाय॑ केवज्ञाघो भवति केवल्ञादी ”-श्र्थात्‌ जो मनुष्य 
| श्र्यमा या सखा का पोषण नहीं करता, श्रकेला ही भोजन करता दै, उसे केवत् 
| पापी घमझना चाहिये। इसी प्रकार मजुस्टति में भी कहा है कि “ अघं स 
; केवल जुक्ते यः पचन्त्यात्मकारणात्‌ । यज्ञशिष्टा धन झेतसत्सतामन्न॑ विधीयते ।?” 
| (३० ११८ )-भथात्‌ जो मजुष्य भपने लिये ही ( भन्न ) पकाता है वह केवल 


गीता, अज्ुवाद और ठिप्पणी-३ अध्याय | ६५५ 


अन्नाद्भवन्ति भूतानि पजेन्यादन्नसंभवः । 
यज्ञाद्भधवति पजन्यो यज्ञः कर्मसमुद्भधवः ॥ १४ ॥ 
कम ब्रह्मोद्धवे विद्धि अ्माक्तरसमुद्धवम्‌ । 
तस्मात्सवंगत ब्रह्म नित्य यज्ञे श्रतिष्ठितस्‌ ॥ १५॥ 
। पाप भक्तण करता है । यज्ञ करने पर जो शेष रह जाता' है उसे “ अ्रम्टत” और 
; दूसरों के भोजन कर चुकने पर जो शेष रहता दै ( भुक्तरोष ) उसे “ विघस ! 
| कहते हैं ( मजु. ३. २८९ )। भौर, भक्ते मनुष्यों के लिये यद्दी अन्न विद्वित कट्ठा 
| गया है ( देखो. गी. ७. ३१ )। अरब इस बात का ओर भी स्पष्टीकरण करतें हैं 
!के यज्ञ श्रादि कमे न तो केवल्न तिल और चावलों को भ्राग में मॉकने के लिये 
। ही हैं और न स्वगे-प्राप्ति के लिये ही; वरन्‌ जगत्‌ का धारण-पोषण होने के 
[लिये उनझी बहुत आवश्यकता है भ्रथौत्‌ यज्ञ पर ही सारा जगत्‌ अवलम्बित है-] 
(१७) प्राणिमात्र की उत्पत्ति भन्न से होती है, अन्न पजेन्य से उत्पन्न होता 
'है, प्ैन्य यज्ञ से उत्पन्न होता है; श्रोर यज्ञ की उत्पत्ति कर्म से होती है । 
| भलजुस्स्ृति सें भी मनुष्य की ओर उसके धारण के लिये आवश्यक भज्न 
| की उत्पत्ति के विषय में इसी प्रकार का वर्णन है। मनु के श्ज्लोक का भाव यह है 
|“ यज्ञ की आग में दी हुई आाहुति सूये को मिलती है और फिर सूर्य से ( अरथांत्‌ 
| परम्परा द्वारा यज्ञ से ही ) पर्जन्य उपजता है, पर्जन्य से अन्न, और अन्न से प्रज्ञा 
उस्पन्न होती है” (मनु. ३.०६)। यही श्लोक महाभारत में भी है (देखो मभा 
| शां.२६२. १३ ) तैत्तिरिय उपनिषद ( २.१. ) में यह पूर्वपरम्परा इससे भी 
| पीछे हटा दी गई है और ऐस! क्रम दिया गया है--“ प्रथम परमात्मा से 
 श्राकाश हुआ और फिर क्रम से वयु, श्रप्ने, जल ओर एथ्वी की उत्पत्ति 
(हुई; एथ्वी से श्राषधि, शौषधी से श््न, और भ्रज्न से पुरुष उत्पन्न हुआ। ” 
| श्रतएुव हस परम्परा के अजुसार, प्राझिमात्र की क्मपर्यन्त बतलाई हुईं पूवेपर- 
| मपरा को, अब कम के पड़ल्े प्रकृति और प्रकृति के पहले ठेठ अक्षर व्ह्म-पर्यन्त 
। पहुँचा कर, पूरी करते हैं ।] ह॒ 
(११) कम की उत्पत्ति ब्रह्म से अरधांत्‌ प्रकृति से हुई है, श्रौर यह अहम 
अछ्तर से भ्रथांत्‌ परमे भ्रर से हुआ है इसलिये ( यद समझो कि ) स्वेगत ब्रह्म ही 
यज्ञ में सदा अधिष्ठित रहता है। हे 


+े 
। 


| [ कोई कोई इस श्लोक के “बह! शब्द का श्र्थ प्रकृति! नहीं सममूते 
; वे कहते हैं कि यही बहा का अर्थ “वेद! है। परन्तु “बह्य ” शब्द का * बेद ? 
| श्र्थ करने से यद्यपि इस वाक्य में आपत्ति नहीं हुईं कि “ बह्म अथांत्‌ वेद? 
| परमेश्वर से हुए हैं” तथापि दैसा अर्थ करने से “ सर्वगत बह्म यज्ञ में है”? 
| इसका अर्थ ठीक ठीक नहीं लगता । इसलिये “ मम योनिर्महत्‌ बह्म ” (गी. 
' ३४. ३ ) रल्ोक में “जद्म” पद का जो प्रकृति अर्थ है, उसके भजुसार रामांनुज 


द्श्द गीतारद्दस्य अथवा कर्मयोगशाख्र । 


एवं प्रवर्तितं चक्र नानुवतेयतीह यः । 
अधघायुरिद्रियारामो मोघं पाथ स जीवति ॥ १६॥ 

$ $ यस्त्वात्मरतिरेव स्यादात्मठ्प्श्व॒ मानवः। 
आत्मन्येव च संतुष्टस्तस्य कार्य न विद्यते ॥ १७॥ 
नेव तस्य छृतेनाथों नाकृतेनेह कश्रन । 

; भाष्य में यह अर्थ किया गया है कि इस स्थान में भी “ ब्रह्म ” शब्द से जगत्‌ 
| की मूल प्रकृति विवक्षित है; और वही श्रथ॑ हमें भी ठीक मालूम होता है। 
। इसके सिवा भह्दाभारत के शांतिपर्व में, यज्ञप्रकरण में यह वर्णन है कि ““अलु- 
| यज्ञ॑ जगत्सव यज्ञश्वानुजगत्सदा ? ( शां. १६७. ३४ )-अथांत्‌ यज्ञ के पीछे 
(जगत्‌ है और जगत्‌ के पीछे पीछे यज्ञ है। ब्रह्म का श्रथे “प्रकृति! 
| करने से इस वर्णन का भी प्रस्तुत छोक से मेत्र द्वो जाता है, क्योंकि जगत्‌ ही 
| प्रकृति है । गीतारहस्य के सातवें और आठवें प्रकरण में यह बात विस्तारप्वंक 
| बतलाई गई है कि परमेश्वर से प्रकृति शोर त्रिगुणात्मर प्रकृति से जगत्‌ के 
| सब कर्म कैसे निष्पन्न होते हैं। इसी प्रकार पुरुषसूक्त में भी यह बणेन है कि 
| देवताओं ने प्रथम यज्ञ करके द्वी सृष्टि को निर्माण किया दै ! ] 

ह (१६ ) हे पार्थ ! इस प्रकार ( जगत्‌ के घारणार्थ ) चल्लाये हुए कर्म या 
यज्ञ के चक्र को जो इस जगत्‌ में श्रागे नहीं चलाता, उसकी आयु पापरूप है; 
उस इन्ध्ियलम्पट ( श्रथात्‌ देवताओं को न देकर, रूवयं उपभोग करनेवाले का ) 
जीवन व्यर्थ है । 

। [ ख्व ब्रह्मा ने द्वी-मजुष्यों ने नद्दी-बोगों के धारण-पोषण फल लिये यज्ञ - 

| मग्र ऋर्म या चातुर्व ण्य-बृत्ति उत्पन्न की है । इस सृष्टि का क्रम चल्नते रहने के 

! लिये ( छोक १४ ) और साथ ही साथ अपना विवाह होने के लिये ( छोक ८) 

| इन दोनों कारणों से, इस बृत्ति की आवश्यकता है; इससे पिद्ध होता हे कि यज्ञ- 
! चक्र को अनासक्त बुद्धि से जगत्‌ में सदा चलाते जाना चाहिय्रे । भ्रब यह बात 
मालूम द्वो चुकी कि मीमांसकों का या अयीधम का कर्मकांड ( यक्ञ-चक्र ) गीता 
धर्म भें अनासक्त बुद्धि की युक्ति से कैसे स्थिर रखा गया है ( देखो गीतार. प्र. 
११. ए. ३४१-३४६ ) । कई संन्यास मार्गवाल्े वेदांती इस विषय में शट्टा 
करते हैं कि आत्मज्ञादी पुरुरूको जब यहाँ मोक्त प्राप्त हो जाता है और ड्सेजो 
कुछ प्राप्त करना होता है; वह सब उसे यहीं मिल जाता है, तब उपर कुछ भी 
कम करने की आवश्यकता नहीं है-और उसको कम करना भी न चाहिये। 
इस का उत्तर अगले तीन श्लोक में दिया जाता है। ] दे 

(१७ ) परंतु जो मलुष्य केवल श्रास्मा में ही रत, धात्मा में ही तृप्त आर 
आरात्मां में ही संतुष्ट हो जाता है, उसके लिये ( स्वयं अपना ) कुछ भी कार्ये 
सी प्रकार यहाँ भ्थोत्‌, इस जगत्‌ में ( कोई 


शेष ) नहीं रह जाता; (१८) इ' 
आप कब से या न करने से भी उसका लाभ नहीं होता; और सब प्राणियों में 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी-र३े अध्याय । द्श्७ 


न चास्य सर्वभूतेषु कश्चिदर्थव्यपाश्रयः ॥ १८॥ 
तस्मादसक्तः सतत कार्य कर्म समाचर। 
उसका कुछ भी ( निजी ) मतलब अटका नहीं रहता । (१६ ) तस्मात्‌ अथोत्‌ 
जब ज्ञानी पुरुष इस भ्रकार भी श्रपेक्षा नहीं रखता तब, तू भी ( फल की ) 
आसक्ति छोड़ कर श्रपना कत्तेब्य कर्म सदैव किया कर; क्योंकि आसक्ति छोड़ कर 
कर्म करनेवाले मनुष्य को परमगति प्राप्त होती है । 

[ $७ से १६ तक के शहोकों का टीकाकारों ने बहुत विपयांस कर डाला 
है, इसलिये हम पहले उनझा सरल भावार्थ ही बतलाते हैं। तीनों छोक मित्र 
कर द्वेतु-अनुमान युक्त एक ही वाक्य है । इनमें से १७ वें और १८ वें छोक में 
पहले उन कारणों का उल्लेख किया गया है कि जो साधारण रीति से ज्ञानी 

्ि चर ३2, 3. खस्से. स्व 
पुरुष के कम न करने के विषय में बतलाये जाते हैं; श्रोर इन्हीं कारणों से गीता 
ने जो प्रनुमान निकाला है यह १६ वें छोक में कारण बोधक “ तस्मात्‌ ” शब्द 
का प्रयोग करऊै, बतलाया गया है । हस जगत्‌ में सोना, बैठना, उठना या जिन्दा 
रहना श्रादि सब कर्मा को, कोई छोड़ने की इच्छा करे, तो वे छूट नहीं सकते । 

अतः हस अध्याय के आरम्भ में चोथे श्रोर पाँचवें छोकों में, स्पष्ट कह दिया 
गया है कि कर्म को छोड़ देने से न तो नेप्कस्थे होता है श्रोर न वह सिद्धि प्राप्त 
करने का उपाय ही है। परन्तु इस पर संन्यास मार्गवा्लों की यह दलील है कि 
“ हम कुछ धिद्धि प्राप्त करने के लिये कर्म करना नहीं छोड़ते हैं । प्रत्येक मनुष्य 
| इस जगत्‌ में जो कुछ करता है, वह अपने या पराये ल्ञाभ के लिये ही करता 
| है, किन्तु सजुष्य का स्वक्ीय परमसाध्य सिद्धावस्था श्रथवा मोक्त है और वह 
| ज्ञानी पुरुष को उसके ज्ञान से प्राप्त हुआ करता है, इसलिये उस को ज्ञान-प्राप्त 
हि जाने पर कुछ प्राप्त करने के लिये नहीं रहता ( छोऋ १७ )। ऐसी श्रवस्था 
| में, चाहे वह कमे क( या न करे---उसे दोनों बातें समान है। अच्छा; यदि कहें 
| कि उसे लोकोपयोगार्थ कर्म करना चाहिये, तो उसे लोगों से भी कुछ लेना देना 
| नहीं ( छो. १८ ) । फिर वह कमे करे द्वी क्‍यों” ? इसका उत्तर गीता यों देती 
| है कि, जब कम करना और न करना तुम्हें दोनों एक से हैं, तब कम न करने का 
| ही इतना हट तुम्ई क्‍यों है १ जो कुछ शास्त्र के श्रजुसार प्राप्त होता जाय, उसे 
। आग्रहनवेद्दीन बुद्धि से करके छुट्टी पा जाओ । इस जगत्‌ में कर्म किसी भे भी 
| छूटते नहीं हैं, फिर चाहे वह ज्ञानी हो अथवा श्रज्ञानी । अब देखने में तो यह 
| बड़ी जटिल समस्या जान पड़ती है, कि कर्म तो छूटने से रहे और ज्ञानी पुरुष 
। को स्वयं अपने लिये उनकी आवश्यकता नहीं ! परन्तु गीता को यद्द समस्या 
! कुछ कठिन नहीं जैंचती । ग्रीता क्न कथन यह है कि जब कर्म बूटता है 
| दी नहीं, तब उसे करना ई। चाहिये। किन्तु अब स्वाय॑बुद्धि न रहने से उच्त 
| निःस्वार्थ अर्थात्‌ निष्काल बुद्धि से किया करो । १६ वें शोक में “ तस्मात्‌ः पद्‌ 
| छा अयोग करके यही उपदेश अजुन को किया गया है; एवं इसकी पुष्टि में भागे 

गो, २. ४२ हे 
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द््८ गीतारहस्य अथवा कमंयोगशारत्र । 


असक्तो हयाचरन्कर्म परमाप्नोति पूरुषः ॥ १६ ॥ 

| २२ वें छोक में यद दृष्टांत दिया गया है कि सब से श्रेष्ठ ज्ञानी भगवान्‌ स्वयं 
| अपना कुछ भी कर्तव्य न होने पर भी, कर्म ही करते हैं । सारांश, संन्‍्यास- 
| मांगे के ल्वोग ज्ञानी पुरुष की जिस स्थिति का वणेन करते हैं, उसे ठीक मान लें 

तो गीता का यह वक्तव्य है कि उसी स्थिति परे कम॑संन्यास पक्त सिद्ध होने के 
| बदल्ले, सदा निष्कराम कम करते रहने का पक्ष ही शोर भी दृढ़ हो जाता है। 
| परन्तु संन्‍्यासमार्गवाल्ले टीकाकारों को कर्मंयोग की उक्त युक्ति भ्ौर सिद्धांत 
((७,८, ९ ) मान्य नहीं है; हललिये वे उक्त कार्य-कारण-भाव को अथवा समूचे 
| अर्थ-प्रवाह को, या आगे बतलाये हुए भगवान्‌ के दृष्टान्त को भी नहीं मानते 
!( २२ २५ और ३० )। उन्होंने तीनों श्लोकों को तोड़ मरोड कर स्वतंत्र मान 
(लिया है; और इनमें से पहले दो श्लोक में जो यद्द निर्देश है कि “ ज्ञानी पुरुष 
| को स्वयं अपना कुछ भी कत्तेब्य नहीं रहता, ” इसी को गीता का श्रन्तिम 
| सिद्धांत मान कर इसी आधार पर यह प्रतिपादन किया है कि भगवान्‌ ज्ञानी 
' घुरुष से कहते हैं कि कम छोड़ दे ! परंतु ऐसा करने से तीसरे श्र्थात्‌ १६ वें 
| छोक में अज्जुन को जो लगे हाथ यह उपदेश किया दे कि “ आसक्ति छोड़ कर, 
कर्म कर ” यह अ्रत्नग हुआ जाता है और इसकी उपपात्ति भी नहीं लगती। इस 
। पेंच से बचने के लिये इत टीकाकारों ने यह अथे करके अपना समाधान कर 
लिया है कि, अजुन को कर्म करने का उपदेश तो इसालिये किया है कि वह 
| श्रज्ञानी था ! परंतु इतनी माथापच्ची करने पर भी १६& वें श्लोक का “ तस्मात्‌? 
| पद निरथऋ द्वी रद्द जाता है। भर संन्यासमागेवालों का किया हुभ्ा यह शथे 
| इसी भ्रध्याय के पूवोपर संदर्भ से भी विरुद्ध होता दे एुवं गीता के अन्यान्य 
| स्थज्षों के इस उल्लेख से भी विरुद्ध हो जाता है, कि ज्ञानी पुरुष को भी आ्रासक्ति 
| छोड़ कर कर्म करना चाहिये; तथा आगे भगवान्‌ ने जो भ्रपना दृष्टांत दिया है, 
| उससे भी यद्द अर्थ विरुद्ध हो जाता है ( देखो गी. २. ४७; ३. ७, २१; ४- 
| २३३ ६. १४ १८. ६--६; और गी. र. प्र. ११. ए. ३२१--३२४ ) । इसके 
| सिवा एक बात और भी है, वह यह कि इस श्रध्याय में उस कर्मयोग का 
| विवेचन चल रद्दा है कि जिसके कारण कर्म करने पर भी थे बंधक नहीं होते 
(( गी. ३९ ); इस विवेचन के बीच में ही यह्द बे सिर-पैर की सी बात कोई भी 
। समझदार मनुष्य न कद्ढेगा कि “ कमे छोड़ना उत्तम है ” । फिर भला भग- 
। वान्‌ यद्द बात क्यों कहने लगे ? अतएव निरे सांप्रदायेक झाग्रद के और 
| खींचातानी के ये भर्थ माने नहीं जा सकते । योगवासिष्ठ में लिखा हे कि 
| जीवन्मुक्त ज्ञानी पुरुष को भी कमे करना चाहिये और जब राम ने पूढा-- 
। मुझे बतलाइये कि मुक्त पुरुष कर्म क्यों करे ' तब वसिष्ठ ने उत्तर विया है-- 
ज्ञस्‍्य नाथ: कर्मत्यागैः नाथ: कर्मसमा श्रयैः । 
तेन स्थित यथा यदथ्स्सत्तयैव करोल्यतौ ॥ ह 


गीता, अजुवाद और टिप्पणी-३े अध्याय | है. 8 


$$ कर्मशैव हि संसिद्धिमास्थिता जनकादयः । 
लोकसंग्रहमेवापि संपश्यन्कतुमहेसि ॥ २० ॥ 
|“ ज्ञप्रश्रोत्‌ ज्ञानी पुरुष को कमे छोड़ने या करने से कोई ल्ञाभ नहीं उठाना 
| होता, अतएव वह जो जैसा प्राप्त हो जाय, उसे वैसा किया करता है ” 
| (योग. ६. उ. १६६. ४७) । इसी पंथ के अन्त में, उपसंदार में फिर गीता कै 
ही शब्दों में पढले कारण दिखलाया है । 
| मम नास्ति कृते नाथथों नाकृते नेह कश्वन । 
। यथाप्राप्तेन तिष्ठामि ह्यकमंणि क आमगहः । 
|“ किसी बात का करना या न करना मुझे एक सा ही है; ” ओर दूसरी ही 
| पंक्ति में कद्दा है कि जब दोनों बातें एक ही सी हैं, तब फिर “ कर्म न करने 
' का आग्रह ही क्यों है? जो जे शास्त्र की रीति से प्राप्त होता जाय उसे में करता 
| रहता हूँ” (यो. ६. उ. २१६. १४ ) । इसी प्रकार इसके पहले, योगवासिष्ट में 
! « जैव तस्य इतेनार्थो०” आदि गीता का श्लोक ही शब्द्शः लिया गया है, 
| भर आगे के काक में कहा है कि “ यद्यथा नाम सम्पन्न तत्तथा5स्ववितरेण 
| किम्‌?--जो प्राप्त हो उसे ही ( जीवन्मुक्त ) किया करता है, और कुछ प्रतीक्षा 
करता हुआ नहीं बैठता (यो ६. ड. १२९.४६. ५० )। योगवासिष्ठ में ही नहीं, 
| किन्तु गणेशगीता में भी इसी अर्थ के प्रतिपादन में यह श्लोक आया है-- 
। किश्चिद्स्य न साध्यं स्यात्‌ स्ंजन्तुषु सवेदा । 
। अतो5सक्ततया भूप कतेब्यं कमे जन्तुभिः । 
| “उसका अन्य प्राणियों में कोई साध्य (प्रयोजन) शेष नहीं रहता, अतएव हे 
। राजन ! ल्ञोगों को अपने अपने कत्तेब्य असक्त बाद्धे से करते रहना चाहिये ” 
।( गणेश गीत। २. $८)। इन सब उदाहरणों पर ध्यान देने से ज्ञात होगा 
| कि यहाँ पर गीता के तीनों छोका का जो कार्य-कारण-सम्बन्ध हमने ऊपर 
| दिखज्ाया है, वही ठीक है। और गीता के तीनों हो का पूरा अर्थ योग- 
| बासेष्ठ के एक ही छोक में आ गया है, अतशुव उसके कार्ये-कारण-भाव के 
| विषय में शंका करने के ्षिये स्थान ही नहीं रह जाता। गीता की इन्हीं युक्तियों को 
| मद्दायानपन्थ के बोद ग्रथकारों ने भी पीछे से ले लिया है ( देखो गी. र. प्र २९८ 
[५६६ और २८३ )। अपना कर्तव्य निष्काम दुढ्धि से करना चाहिये, और इस 
| भकार से किये हुए निष्काम कमे का मोद्ध में बाधक होना तो दूर रह्दा उसी 
[से सिद्धि मिलती है--इसी की पुष्टि के किये अब इश्ान्त देते हैं--- 
अंक अपर ०) जन$ आदि ने भी इस प्रकार कर्म से है. सिद्धि पाई है। इसी 
ज्लोक-संप्रह पर भी दृष्टि दे कर तुझे रूमे करना ही उचित है। >थथ 
|... £ पहले चरण में इस बांत का उदाहरण दिया है कि निष्काम कर्मों से 
(सिद्धि मिल्नती है और दूसरे चरण से मित्र रीति के भ्रतिपादन का आरम्भ कर 





दद्‌० गातारहस्य अथवा कर्मयोंगशास्त्र । 


यद्यदाचरति श्रेष्ठस्तत्तदेवेतरो जनः । 
स यत्प्रमाणं कुरुते लोकस्तदनुवतेते ॥ २१॥ 
या है | यह तो सिद्ध कियां कि ज्ञानी पुरुषों का लोगो में कुछ श्रठका नहीं 
रहता; तो भी जब उनके कर्म छुट ही नहीं सकते तब तो उन्हें निष्काम कर्म ही 
करना चाहिये । परन्तु, यद्यपि यह युक्ति नियमसज्ञत है कि कमे जब छूट नहीं 
करते हैं तब उन्हें करना ही चाहिये; तथापि सिर्फ इसी से साधारण मनुष्यों 
॥ पूरा पूरा विश्वास नहीं हो जाता । मन में शंका होती है कि, क्या कर्म टाले 
हीं टलते हैं इसी लिये उन्हें करना चाहिये, इसमें और कोई साध्य नहीं हैं ? 
अरतएव इस छोक के दूसरे चरण में यह दिखल्ाने का आरम्भ कर द्या 
, कि इस जगत्‌ में अपने कर्म से लोकसंप्रह करना ज्ञानी पुरुष का शत्यंत 
हत्त्वपूर्ण प्रत्यक्ष साध्य है। “ लोकसंग्रहमेवापि”” के ' एवापि पद ! का यही 
त्पर्य है, श्रौर इससे स्पष्ट होता है कि श्रव भिन्न रीति के प्रतिपादुन का आरम्भ 
ग़ेगया है ।' लोइसंग्रह ' शब्द में “ 'छोक ”? का अर्थ व्यापक है; अतः इस 
शब्द में न केवल मनुप्यजाति को ही, बरन्‌ सारे जगत्‌ को सनन्‍्मार्र पर लाकर, 
उसको नाश से बचाते हुए संग्रह करना, श्र्थात्‌ भली भाँति धारण, पोषण- 
पालन या बचाव करना इत्यादि सभी बातों का समाबेश हो जाता है | गीता 
रहस्य के स्यारहवें प्रकरण ( ए. ३२६--३३६ ) में इन सब बातों का विस्तृत 
विचार किया गया है, इसलिये हम यहाँ उसकी पुनराक्ति नहीं करते। अब 
पहले यह बतलाते हैं, कि लोकसंप्रह करने का यह कर्तव्य या अधिकार ज्ञानी 
; पुरुष का ही क्यों है--] 
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(२५) श्रेष्ठ (श्र्थांत्‌ आ्रात्मज्ञानी कर्मयोगी ). पुरुष जो कुछ करता है, वही श्रन्य 
श्रथीत्‌ साधारण मनुष्य भी किया करते हैँ । वह जिसे प्रभाण मान कर अ्रंगीकार 
करता है लोग उसी का अ्रनुकरण करते हैं । 

[ तैत्तिरीय उपनिषपद्‌ मे मी पहले ' सत्य वद, ! ' धर्म चर ” इत्यादि 
उपदेश किया हैं और फिर अन्त में कहा है कि “जब संसार में तुम्दें सन्देद दो कि 
यहाँ कैसा बतोव करें, तब वैघ्ता हो बतोव करो कि जैसा ज्ञानी, युक्त और धर्मिष्ठ 
आहाण करते हैं। ”” ( ते. १-११. ४) । इसी श्र का एक श्लोक नारायणीयधर्म 
में भी दे ( मभा. शां. ३४१. २२ ) ओऔर इसी श्राशय का मराठी में एक 
श्लोक है जो इसी का भ्रजुवाद है ओर जिसका सार यह है “लोककल्याणकारी 
मनुष्य जसे दताव करता है वैसे ही, इस संघार में, सब लोग भी किया करते 
चर 
डे 


| 


। ” यहीं भाव इस प्रकार प्रगठ किया जा सकता है-" देख भ्रा की चाल 
को बर्ते सब संघार । ”” यही लेक ऋल्याण कारी पुरुष गीता का “ श्रेष्ठ कर्मयोगी 
है। श्रेष्ठ शब्द का अर्थ “ आरसत्मज्ञ:नी संन्यासी * नहीं है ( देखो गी- ९. २) 
अंब मगवान्‌ स्वयं भ्पना उदाहरण दे कर इसी भर्थ को ओर. भी दृढ़ करते हैं, 


गीता, अजुवाद और टिप्पर्णा-३े अध्याय । ६६१ 


न मे पार्थास्ति कतेव्यं जिशु लोकेषु किचन 
नानवाप्तमवाप्तव्य बर्त एव च कमंणि ॥ २२ ॥ 
यदि हाहं न वर्तेयं जातु कमेण्यतंद्वितः। 
मम चत्मौजवर्तन्ते मनुष्याः पार्थ सर्वश; ॥ २३ ॥ 
उत्सीदेयुरिमे लोका न कुर्यों कर्म चेदहम्‌ । 
संकरस्य च कर्ता स्यामुपहन्यामिमाः प्रजाः 

$$ सक्ताः कर्मएयविद्वांसो यथा कुर्वोन्त भारत । 
कुर्यादिद्वांसत था <सक्तश्चिकीषुलाकसंग्रहम्‌ ॥ २५॥ 


। कि झात्मज्ञानी पुरुष की स्वार्थबुद्धि छूट जाने पर भी, लोककल्याण के कर्म 
| उससे छूट नहीं जाते--] ! 

(२२) हे पार्थ ! ( देखो कि, ) त्रिभुवन में न तो मेरा कुछ भी कत्तंज्य 
( शेष ) रद्द है, ( भर ) ने कोई अ्रप्राप्त वस्तु प्राप्त करने को रह गई है; तो भी 
मैं कमे करता ही रहता हूँ । (२३ ) क्योंकि जो मैं कदाचित्‌ आलस्य छोड़ कर 
कर्मों में न बर्तेगा तो हे पार्थ ! मनुष्य सब प्रकार से मेरे ही पंथ का अनुकरण 
करेंगे। (२४) जो मैं कर्म न करूँ तो ये सारे लोक उत्सन्न अर्थात्‌ नष्ट हो जावेंगे, 
मऊ सहरकता होऊँगा ओर इन प्रजाजनों का मेरे हाथ से नाश होगा । 


[ भगवान्‌ ने अपना डदाहरण दे कर दस शछोक में भज्जी भौति स्पष्ट कर 
दिखला दिया है कि ज्ञोकसंग्रह कुछ पाखण्ड नहीं है । इसी प्रकार हमने ऊपर 
१७ से १६ वें छोक तक काजो यह श्रथ किया है कि, ज्ञ/न प्राप्त हो जाने पर कुछ 
| कतंब्य भले न रद्द गया हो, फफिर भी ज्ञाता को निष्काम बुद्धि से सारे कर्म करते 
| रहना चाहिये; वह भो स्वयं भगवान्‌ के इस दृष्टान्त से पूर्णतया प्लिद्ध हो जाता है । 
यदि ऐसा न हो तो यह दृष्टान्त भी निरर्थक हो जायगा ( देखो गी. र. ए. ३२२- 
/३१३ )। सांख्यमार्ग ओर कर्ममागे में यद्द बढ़ा भारी भेद है कि सांख्यमार्ग के 
| ज्ञानी घुरुष सारे कर्म छोड़ बैठते हैं, फिर चाहे इस कर्म-त्याग से यज्ञ-चक्र दूब 
; जाय और जगत्‌ का कुछ भी हुआ करे--उन्हें इसकी कुछ परवा नहीं होती; 
; और कर्ममार्ग के ज्ञानी पुरुष, स्वयं अपने किये आवश्यक न भी हो तो भी, 
| जोकसंग्रह् महत्त्वपूर्ण आवश्यक साध्य समझ कर, तदथ अपने धर्म के अनु 
| सार सारे काम किया करते हैं ( देखो गीतारहस्प प्रकरण ३१ “ए. ३९२-३५५)। 

॒ कला दिया गया कि, स्थयं भगवान्‌ क्‍या हैं। अद ज्ञानियों ओर अज्ञा 
| नियों के कर्मों का भेद दिखल्ला कर बतद्ञाते हैं कि अज्ञानियों को सुधारने के 
। जिये ज्ञाता का आवश्यक कर्तव्य क्या है-] 

(१४ ) हे अजुन ! ल्ोकसंप्रह करने की इच्छा रखनेवाले ज्ञानी पुरुष को 
: आसक्ति छोड़ कर, इसी प्रकार बतैना चाहिये, जिस प्रकार कि ( ब्यावद्दारिक ) कर्म 
में झासक्त झज्ञानी लोग बर्ताव करते हैं।- ( ९३ ) कम में झासक्त अज्ञानियों की 


श्द्र गीतारहस्थ अथवा कमयोगशास्त्र । 


न वुद्धिभेदं जनयेदकानां कर्मसंगिनास्‌ । 

._.. जोषयेत्सर्वकर्माणि विद्वान्युक्तः समाचरन्‌ ॥ २६॥ 
बाद्दे में ज्ञानी पुरुष भेद-भाव उत्पन्न न करे; (आप स्वयं ) युक्त श्र्थात्‌ योगयुक्तः 
हो कर सभी काम करे और लोगों से खुशी से करावे । 

। [ इस श्लोक का यह श्रथ है कि अज्ञानियों की बुद्धि में भेदभाव उत्पन्न 

। न करे और आगे चल्न कर २६ वें लोक में भी यही बात फिर से कहां गईं है । 
| परन्तु इसका सतलब यह नहीं है कि लोगों को अज्ञान में बनाये रखे । २९ वें 
। श्लोक में कह्दा है कि ज्ञानी पुरुष को ल्लोकसंग्रह करना चाहिये, और लोकसंग्रह 
। का श्र्थ ही लोगों को चतुर बनाना है। इस प्रर कोई शड्ढा करे की, जो ज्ञोक- 
| संग्रह ही करना हो, तो फिर यह श्रावश्यक नहीं कि ज्ञानी पुरुष स्वयं कर्म करे; 
 ज्ञोगों को समझा देने-ज्ञान का उपदेश कर देने--सें ही काम चल जाता है। 
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| इलका भगवान्‌ यह उत्तर देते हैं कि जिनको सदाचरण का दृढ़ अ्रभ्याप्त हो नहीं 


गया है, (श्र साधारण लोग ऐसे ही होते हैं) उनको यदि केवल सुँह्द से उप- 
| देश किया जाय-सिर्फ ज्ञान बतत्ला दिया जाय-तो वे श्रपने अनुचित्त बर्ताव के 
(समर्थन में ही इस ब्रह्मज्ञान का दुरुपयोग किया करते हैं; ओर वे उलटे, ऐसी 
व्यर्थ बातें कद्ठते-सुनते सदैव देखे जाते हैं कि “ अमुक ज्ञानी पुरुष तो ऐसा 
कहता है” इसी प्रकार यदि ज्ञानी पुरुष कर्मों को एकाएक छोड़ बठे, तो वह 
शाज्ञानी लोगों को निरुद्योगी बनाने के लिये एक उदाइरण ही बन जाता है। 
मनुष्य का इस प्रकार बातूनी, पोंच पेंच लड़ानेवाला अ्रथ्ववा निरुद्योगी हो जाना 
ही बुद्धि-मेद है; श्रोर मनुष्य की वृद्धि में इस प्रकार से भेद-भाव उत्पन्न कर 
देना ज्ञाता पुरुष को उचित नहीं दे । श्रतएवं गीता ने यद्द सिद्धान्त किया ह्दै 
कि जो पुरुष ज्ञानी हो जाय, वह लोक, संग्रह के लिये-लोगों को चतुर और 
सदाचरणी बनाने के लिये-स्वयं संसार में रह कर निष्काम कर्म श्रर्थात्‌ सदा* 
चरण का प्रत्यक्ष नमूना लोगों को दिखलावे और तदनु सार उससे श्राचरण करावे । 


ञ् 


श्प 
हि 


चचः 
इस जगत्‌ में उसका यही बड़ा महत्त्वपूर्ण काम है ( देखो गो. ए. ४०१ )। 
किन्तु गीता के दृस्त श्रभिप्राय को वे-सममे-ब्रके कुछ टीकाक्नर इस का 


। विपरीत अर्थ किया करते हैं ह्लि “ ज्ञानी पुरुष को अज्ञानियों के समान दी 
कर्म करने का स्वॉग इसलिये करना चाहिये, जिसमें कि भ्रज्ञानी लोग नादान 
बने रह कर ही अपने कर्म करते रहें ! ” मार्नों दम्भाचरण पिखलाने अथवा 
लोगों को श्रज्ञानी बने रहने दे कर जानवरों के समान उ नसे कर्म करा लेने के ल्लिये 
ही गीता प्रवृत्त हुई है ! जिनका यह दृढ़ निश्चय है कि ज्ञानी पुरुष कमे न करे, 
सम्भव है कि उन्हें लोकसंग्रह एक ढोंग सा प्रतीत हो परन्तु गीता का वास्तविक 
अ्रमिप्राय ऐसा नहीं है। भगवान्‌ कहते हैं कि ज्ञानी पुरुष के कार्मों में ्ञोकसंग्रह 
एक मद्दत्त्वपूर्ण काम है; और ज्ञानी पुरुष अपने उत्तम आदर्श के द्वारा उन्हें 
सुधारने के लिये-नादान बनाये रखने के लिये नहीं-कर्म ही किया करे ( देखोः 
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गीता, अछुवाद और टिप्पणी-रे अध्याय । द्द्३े 


प्रकृतेः क्रियमाणानि गुणैः कर्माणि सर्वशः । 
अंहंकारविमूढात्मा कतोद्मिति मन्यते ॥ २७ ॥ 
तस्ववित्त महावाहो गुणकमेविभागयो: । 
गुणा गुणेपु बर्तन्ते इंते मत्वा न सज्जते ॥ र८॥ 
प्रकृतेगुणसंमूढाः सज्जन्ते गुणकमंस । 
तानह॒त्म्राविदो मंदान्कृत्लविकज्न विचालयेत्‌ ॥ २६॥ 
| गीतारहस्य प्र. ११. १९)। अब यह शह्ढा हो सकती दे कि यदि भ्रास्मज्ञानी पुरुष 
! इल प्रकार ल्लोकसं प्रह के लिये सांसारिक कम करने लगे, तो वह भी अज्ञानी ही 
। बन जायगा; अ्रतप॒व स्पष्ट कर बतलाते हैं कि यद्यपि ज्ञानी ओर श्रज्ञानी 
।' दोनों ही संसारी वन जाये तथापि इन दोनों के बर्ताव में भेद क्या है श्रौर 
| ज्ञानवान्‌ से भ्रज्ञानी को किस वात की शिक्षा लेनी चाहिये-- ] 
(२७) प्रकृति के (सरव-रज-तम ) गुणों से सब प्रकार कम हुआ करते हैं; पर अह- 
झवर से मोहित ( अज्ञानी पुरुष) सममता है कि में कता हूँ; ( २८) परन्तु दे 
महाबाहु श्रजजुन ? “गुण श्रौर कम दोनों ही मुझ से भिन्न हैं ”” इस तत्त्व को ज्ञानने 
वाला ( ज्ञानी पुरुष ), यह समझ कर इनमें आसक्त नहीं होता कि गुर का यह 
खेल श्रापस में हो रहा है । (२६ ) प्रकृति के गुणों से बहके हुए लोक गुण भर 
कर्मों में ही आसक्त रहते हैं; इन असवेज्ञ और मन्द जनों को सर्वज्ञ पुरुष 
( अपने कर्मत्याग से किसी अनुचित मार्ग में लगा कर ) त्रिचला न दे । 
| [यहाँ २६ वें छोऊ के अथे का ही अनुवाद किया गया है। इस शोक में 
| जो ये सिद्धान्त हैं कि प्रकृति भिन्न है और आत्मा भिन्न है, प्रकृति अथवा माया 
ही सब कुछ करती है, आत्मा कुछ करता-घरता नहीं है, जो इस तत्त्व को जान 
। लेता दे वही बुद्ध श्रथवा ज्ञानी हो जाता है, उस कमे का बन्धन नहीं होता 
| इत्यादि-वे मूज में कापिल-सांख्यशास्त्र के हैं । गातारहस्य के ७ वें प्रकरण 
(( ए. १६४७-१६३ ) में इनका पूर्ण विवेचन किया गया है; उसे देखिये । २८ र्वे 
। छोक का कुछ लोक यों अर्थ करते हैं, कि गुण यानी इंद्वियाँ गुणों में यानी 
| विषयों में, बत॑ती हैं। यह कुद श॒ुद्व नहीं है; क्योंकि सांख्य-शास्त्र के 
| अनुसार ग्यारह इंद्रियोँ और शब्द आदि-स्पश पाँच विषय मूल-प्रकृति के २३ 
। गुणों में से ही गुण हैं। परन्तु इससे अच्छा अथ तो यह है कि प्रकृति के 
| समस्त अथोत्‌ चौबीसों गुणों को कचय करके ही यह “ गुणा गुणेषु वर्तन्ते ” का 
|] सिद्धान्त स्थिर किया गया है ( देखो गी. १३. १६-२२; और १७. २३ )। हमने 
| उसका शब्दशः और व्यापक रीति से अजुवाद किया है। भगवान्‌ ने यह बत- 
( ब्ाया है कि ज्ञानी और अज्ञानी एक ही कमे करें तो भी उनमें बुद्धि की दृष्टि 
; से बहुत बढ़ा भेद रहता है (गीतार. ए. ३१० और ३२८ )। अब इस पूरे 
 विदेचन के सार-रूप से यह उपदेश करते हैं] 


६४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाद्ध । 


६$ मयि सवारणि कर्माणि संन्यास्याध्यात्मचेतसा । 
निराशीर्निमेमो भूत्वा युद्धयस्व विगतज़्वर ॥ ३० ॥ 

$$ ये मे मतमिदं नित्यमनुतिष्ठन्ति मानवाः । 
श्रद्धावन्तो४नसूयन्तों मुच्यन्ते तेडपि कर्मभिः ॥ ३१॥ 
ये त्वेतद्भ्यसूयन्तो नानुतिष्ठन्ति मे मतम्‌। 
सर्वेज्ञानविमूढांस्तान्विद्धि नष्टानचेतसः ॥ रे२॥ 

$$ सद्श चेएते स्वस्याः प्रकृतेशञॉनवानपि । 
प्रकृति यान्ति भूतानि निम्रहः कि करिष्यति ॥ रे३ ॥ 
इंद्रियस्येद्वियस्यार्थ रागद्वेपो व्यवस्थितों । 
तयोने वशमागच्छेत्तों ह्यस्य परिपंथिनों ॥ ३४ ॥ 

(३० ) (इसलिये हे अ्रशेन ! ) मुरू में अध्यात्म बुद्धि से सब कर्मों का 
संन्यास श्रर्थांत्‌ श्रपेण करके और (फल की ) श्राशा एवं ममता छोड़ कर तू 
निश्चिन्‍्त हो करके युद्ध कर ! 

[ श्रव यह बतलाते हैं कि, इस उपदेश के श्रनुसार बर्ताव करने से 
क्‍या फल मिलता दै औ्रौर बर्ताव न करने से कैसी गति होती है-- ] 

(३१) जो श्रद्धावान्‌ ( पुरुष ) दोषों को खोनन कर मेरे इस मत के अनुसार 
नित्य बर्ताव करते हैं, वे भी कम से अ्रथोत्‌ क्म-बन्धन से मुक्त हो जाते हैं। (३२) 
परन्तु जो दोषदृष्टि से शंकाएँ करके मेरे इस मत के अनुसार नहीं बतेते, उन सवे- 
ज्ञान-विमूढ़ अ्रथोत्‌ पक्के मूख अ्विवेकियों को नष्ट हुए समझो । 

| [ कमैयोग निष्काम वुद्धि से कर्म करने के लिये कहता है। उसकी श्रेय- 

| स्करता के सम्बन्ध में, ऊपर श्रन्वय व्यतिरेक से जो फलश्रति बतलाई गई है, 

। उससे पूर्णतया व्यक्त हो जाता है कि गीता में कौन सा विषय प्रतिपादन है। 

| इसी कर्मयोग निरूपण की पूर्ति के द्वेतु भगवान्‌ प्रकृति की प्रवल्नता का और 

| फिर उसे रोकने के लिये इन्द्रिय-निम्रह का वर्णन करते हैं-- ] 

(३३) ज्ञानी पुरुष भी अपनी प्रकृति के अनुसार बत॑ता है। सभी प्राणी 
( श्रपनी-भ्रपनी ) प्रकृति के अनुसार रहते है; (वहाँ ) निग्नह ( जूबदेस्ती ) क्या 
करेगा ? (३४) इंद्रिय और उसके ( शब्द-आदि ) विषयों में प्रीति एवं द्वेष 
(दोनों ) व्यवस्थित हैं भ्रथीत्‌ खभावतः निश्चित हैं । प्रीति और द्वेष के वश में 
न॑ जाना चाहिये (क्योंकि ) ये मनुष्य के शत्रु हैं। 

४ [ तेतीसर्व श्ज्लोक के “ निम्रह ! शब्द का अथ “निरा संयमन ! ही नहीं है, 

| किन्तु उसका श्रर्थ “ जूबदे ध्ती ” अथवा “हठ! है। इन्द्रियों का योग्य संयमन 

जो गीता को इृष्ट है, किन्तु यहाँ पर कहना यह है कि हठ से जूबर्दस्ती से 

। इन्द्रियों की स्वाभाविक वृत्ति को ही एकदम मार डालना सम्भव नहीं है । 

| उदाहरण लीजिये, जब तक देह तंब तक भुख-प्यास श्रादिधम, प्रकृति सिद 


गीता, अलुवाद और टिप्पणी-३े अध्याय । ६६५ 


66 श्रेधान्स्वधर्मो! विग्युणः परधमोत्स्वनुप्ठितात्‌ । 
स्वधर्म निधन ओयः परधर्मो भयावहः॥ रे९ ॥ 
“ होने के कारण, छूट नहीं सकते; मलुष्य कितना ही ज्षानी क्यों न हो, भूख 


लगते ही भित्ता मांगने के लिये उसे बाहर विकलना पढ़ता है, इसलिये चतुर 
| पुरुषों का यही कत्तेव्य है कि जबरदस्ती से इन्द्रियों को बिल्कुल ही मार 
डालने का बृथा हट न करें; और योग्य संयम के द्वारा उन्हें अपने वश 
| में करके, उनकी स्वभावसिद्ध दृत्तियों का लोकसंग्रह्ा्थ उपयोग किया करें । 
| इसी प्रकार ३४ वें श्लोक के “ व्यवस्थित ? पद्‌ से प्रगट होता है कि सुख और 
(दुःख दोनों विकार स्वतंत्र है; एक दूसरे का अ्रभाव नहीं है ( देखो गीतार. प्र- 
(४ पृ. &६ और ११३) ! प्रकृति श्रथांत्‌ सृष्टि के अखरिढत व्यापार में कई बार 
| हमें ऐसी बातें भी करनी पढ़ती हैं कि जो इमें स्वयं पसन्द नहीं ( देखो गी. 
(१८. १६ ); और यदि नहीं करते हैं, तो निवोह नहीं होता । ऐसे समय ज्ञानी 
| पुरुष इन कर्मों को निरिच्छ बुद्धि से केवल कत्तेव्य समझ कर, करता जाता है, 
| भ्रतः पाप-पुण्य से श्रलिप्त रहता है; और श्रज्ञानी उसी में ्रासक्ते रख कर 
| दुःख पाता है; भास कवि के वर्णनानुसार बुद्धि की दृष्टि से यही इन दोनों में 
| बड़ा भारी भेद हैं। परन्तु अब एक और शह्ला होती हैं कि यद्यपि यह सिद्ध 
| हो गया कि इंद्वियों को जुबदेस्ती मार कर कर्मत्याग न करे, किन्तु निःसक्ञ बुद्धि 
से सभी काम करता जावे; परन्तु यदि ज्ञानी पुरुष युद्ध के समान हिंसास्मक 
| घोर कम करने की अ्रपेह्ा खेती, व्यापार या ।भिक्ता मौगना आदि कोई निरुप- 
(बबी और सौम्य कर्म करे तो क्या अधिक प्रशस्त नहों है ? भगवान्‌ इसका 


| यह उत्तर देते हैं--] 


(३५ ) पराये धर्म का आचरण सुख से करते बने तो भी उस्तकी अपेक्षा 
अपना धर्म अथांत्‌ चातुवेश्य-विहित कर्म ही अधिक श्रेयस्कर है; ( फिर चाहे ) 
चह विगुण श्रथांत्‌ सदोप भल्रे ही हो स्वध्म के अनुसार ( वतेने में ) रूत्यु 
डो जावे तो भी उसमें कल्याण है, ( परन्तु ) परधमे भयझर होता है ! 


। [ स्वधर्म वह व्यवसाय है कि जो स्म्तिकारों की चातुबंस्ये-व्यवस्था के 
| भजुसार प्रत्येक मनुष्य को शास्त्र द्वारा नियत कर दिया गया है स्वधम का भर्थे 
। भोह्धर्म नहीं है। सब ल्ोकों के कल्याण के लिये ही गुण-ऊहर्म के विभाग से 
| चातुर॑स्थे-ब्यव स्था को ( गी. 3८. ४१ ) शाख्त्रकारों ने प्रदत्त कर दिया है। 
; अतएवं भगवान्‌ कहते हैं कि आाह्मण-क्षत्रिय आदि ज्ञणनी हो जाने पर भी 
| अपना अपना वउ्यवप्ताय करते रहे, इध्ली में उनका ओर समाज का कल्याण हट 
| इस व्यवस्था में बारबार गड़बढ़ करना योग्य नहीं हे ( देखो गीतार. ए. ३३४ 
; और ४६१५-४६६ )  “ तेली का काम तैंबोल्ती करे, दैव न मारे आप मरे ”” इंस 
| प्रचल्चित ज्रोकोक्ति का भावार्थ भी यही है। जहाँ चातुवंण्य-व्यवस्था का 


श्द्द्‌ गीतारहस्य अयवा कमयोगशास्त्र । 


अजुन डवाच | 
$$ अथ केन प्रयुक्तोउपापं चरति पूरुषः। 
आनिच्छुन्नपि वाष्णय वलादिव नियोजितः ॥ ३६ ॥ 
श्रीभगवानुवाच | 
काम एप ऋरध एप रजोगुणसमुद्धवः । 
महाशनो महापाप्मा विद्धच्नेनमिद् वोरिणम्‌॥ ३७॥ 
धूमेनत्रियते वह्निय॑थादशों मलेन च । 
यथोल्बेनाब॒तों गर्भस्तथा तेनेदमावृतम्‌॥ ३८॥ 
चलन नहीं है वहाँ भी, सब को यहीं श्रेयस्कर जचेगा कि जिसने सारी जिन्दगी 
फौजी मुहकमे में बिताई हो, उसे यदि फिर काम पड़े तो उसका सिपाही का- 
पेशा ही सुभीते का द्वोगा; न कि दर्जी का रोजृगार ओर यही न्याय चातुव॑णर्य 
व्यवस्था के लिये भी उपयोगी है। यह प्रश्न भिन्न है कि चातुव॑ण्य-व्यवस्था 
| भली है या बुरी; ओर वह यहाँ उपस्थित भी नहों होता। यह बात तो 


| निर्विवाद है कि समाज का समुचित धारण-पोपण होने के लिये खेती के 


| ऐसे निरुपद्दी और साम्य व्यव॒पाय की ही भाँति अन्यान्य कर्म भी श्रावश्यक 
!हैं। अ्रतएव जहाँ पक बार किसी उद्योग को अज्ञाकार क्रिया-फिर चाहे 
उसे चातुर्व॑ण्य॑-ब्यवस्था के भ्रनुसार स्वीकार करो या श्रपनी मर्जी से-कि वह 
धर्म हों गया | फिर किसी विशेष अवसर पर उसमें मीन-मेख निकाल कर अपना . 
कत्तंव्यकर्म छोड़ वैठना श्रच्छा नहीं हैं; श्रावश्यकता हो ने पर उसी व्यवसाय में दी | 
! मर जाना चाहिये । बस, यद्दी इस श्लोक का भावार्थ है। कोई भी व्यापार या 
| रोजगार हो, उसमें कुछ न कुछ दोष सहज ही निकाला ज्ञा सकता है। (देखो 
| गी. १८. ४८ ) । परन्तु इस नुक्ताचीनी के मारे श्रपना नियत कत्तेव्य ही छोड़ 
| देना, कुछ धमे नहीं है। महाभारत के ब्राह्मण-ब्याध-संवाद में भौर तुलाधार 
| ज्ञाजालि-संवाद में भी यही तत्व बनलाया गया है, एवं वहाँ के ३२ वें श्लोक का 
; पूर्वांध मनुस््ति (१०.६७) में और गीता ( १८. ४७ ) में भी आया है भगः 
; वान्‌ ने ३३ वें श्लोक में कद्दा है कि “ इंद्रियों को मारते का हठ नहीं चल्लाता, 
| इस पर श्रव अजुन ने पूछा है के इंद्वेयों को मारने का हठ क्यों नहीं चलता 
| और मलुष्य अपनी मर्जी न होने पर भी बुरे कार्मो की ओर क्यों घसीटा जाता है। 


अर्जुन ने कहा-( ३६ ) हे वार्ष्णेय (श्रीकृष्ण ) ! श्रव ( यह बतलाओ कि ) 
मलुष्य अपनी इच्छा न रहने पर भी किस को प्रेरेणा से पाप करता है मानों कोई 
जूबदेस्ती सी करता हो। श्रीभमगवान्‌ ने कह्दा--( ३७ ) इस विपय में यह समझो, कि 
रजोगुण से उत्पन्न द्ोनेवाल्ना बड़ा पेट और बड़ा पापी यह काम एवं यह क्रोध ही 
शत्रु है । ( ३८) जिस प्रकार धुएँ से श्रप्मि, धुक्षि से दपंण भौर मिद्ली गे 


गाता, अज॒ुवाद और टिप्पणी-रे अध्याय । दद्छा- 


आखृ्त श्ञानमेतेन. श्ञानिनो नित्यवैरिणा । 
कामरूपेण कौंतेय दुष्प्रेणानलेन च ॥ ३६ ॥ 
इंद्वयाणि मनो वुद्धिरस्याधिष्ठानमुच्यते । 
एतैविंमोहयत्येप ज्ञानमादृत्व देदिनम्‌ ॥ ४०॥ 
तस्मात्त्वमिन्द्रियाय्यादी नियम्य भरतपभ | 
पाप्मान प्रजहि छान ज्ञानविजशाननाशनम्‌ ॥ ४१ ॥ 

8६ इन्द्रियाणि पराण्याहुरिंद्रिये भ्यः परे मनः। 
मनसस्तु परा वुद्धियां बुद्धेः परतस्तु सः॥ ४२॥ 
एवं बुद्धेः पर बुद्ध्वा संस्तभ्यात्मानमात्मना । 
जहि शर्त महावाहो कामरूप दुरासदम्‌॥ ४३ ॥ 

इति श्रीमद्भगवद्टीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशाल्रे श्रीकृष्णर्जुन- 
संवादे कमेयोगो नाम तृतीयोब्ध्याय: ॥ ३ ॥ 


दका रहता है, उसी प्रह्चार इससे यह सब ठढका हुआ है ! (३६ ) द्वे कौंतेय ? 
ज्ञाता का यह कामरूपी नित्यवैरी कभी भी वृप्त न ह्ोनेवाल्ा श्रम्मि ही है; इसने 
ज्ञान को ढक रखा है । 


; [ यह मनु के ही कथन का अजुवाद है; मनु ने कहा है कि “न जात 
| कामः कामानामुप्भोगेन शाम्यति । हविपा कृष्णवर्स्मव भूय एवामिवर्धेते ” 
।( मनु. २. ४४ )--काम के उपभोगों से काम कभी अ्रघाता नहीं है, बल्कि 
| इंधन डालने पर अपन जैसा बढ़ जाता है, उसी प्रकार यद्द भी अधिकाधिक 
| बढ़ता जाता है ( देखो गीतार. ए. १०५ )।॥ ] 

(४० ) इंद्वियों को, मन को, और बुद्धि को, इसका अधिष्ठान अर्थात्‌ घर 
या गढ़ कहते हैं। इनके आ्राश्नय से ज्ञान को लपेट कर ( ढक कर ) यह मलुष्य 
को भुलावे डाल देता है । (९ ४१ ) अतएव हे भरतश्रेष्ठ ! पहले इंद्वियों का संयम 
करके ज्ञान ( अध्यात्म ) भर विज्ञान ( विशेष ज्ञान) का नाश करनेवाले इस 
पापी को तू मार डाल । 


,.. (४२ ) कहा है कि ( स्थूज् बाह्य पदार्थों के मान से उनको जाननेवालीं 
इंद्रियों पर अथोत्‌ परे हैं, इंद्रियों के परे मन है, सन से भी परे 82254 
बुद्ध है, और जो बुद्धि से भी परे है वह आत्मा है । (५३ ) हे महाबाहु अजुन ! 
इस प्रकार ( जो ) बुद्धि से परे है उसको पहचान कर और झपने आप को रोक 
करके दुरासाद्य कामरूपी शत्रु को तू मार डाल । 


| [ कामरूपी आसक्ति को छोड़ कर स्वधर्स के अजुसार ल्ोकसं ग्रह्मयथे समस्तःः 





च्द्च्द्द गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


चतुर्थोष्ष्पायः । 
श्रीभमगवान उवाच | 


इम विवस्वते योगं प्रोक्ततानहमव्ययम्‌ 
(कम कंरने के लिये इंद्रियों पर अपनी सत्ता होनी चाहिये, वे अपने काबू में रहे 


| बस, यहाँ इतना ही इंद्विय-निम्नह विवज्षित है। यह अर्थ नहीँ है कि इंद्वियों को 


| जबरदस्ती से एकदम मार करके सारे कर्म छोड़ दे ( देखो गीतार. ए. ११४ ) । 


| गीतारहस्य (परि. ए. ४२६) में दिखलाया गया है कि “इंद्वियाणि पराण्याहू ०”? 


| इत्यादि ४२ वाँ श्लोक कठोपनिपद्‌ का है श्रोर उपनिषद्‌ के अ्रन्य चार पाँच श्लोक 


भी गीता में लिये गये हैं । क्षेत्र क्षेहज्ञ-विचार का यह ताप्पये है कि बाहा 


[ पदार्थों के संस्कार ग्रहण करना इंद्रियों का काम है, मन का काम इनकी व्यवस्था 
| करना है, और फिर बुद्धि इनको श्र॒लग श्रत्ग छौटती है, एवं आत्मा इन सब 
| से परे है तथा सब से भिन्न है। इस विषय का विस्तारप्‌वैक विचार गीतारहस्थ के 
| छुडे प्रकरण के अंत ( एप. १३१-१४८ ) में किया गया है। कमे-विपाक के ऐसे 
| ऐसे गूढ़ प्रश्नों का विचार, गीतारहस्य के दसवें प्रकरण (पृ. २२७-२८९५ ) 
| में किया गया है कि, अपनी इच्छा न रहने पर भी मनुष्य काम-क्रोध आदि 
| प्रवृत्ति-धर्मों के कारण कोई काम करने में क्‍यों कर प्रवृत्त हो जाता है; और 
| झात्मस्॒तन्त्रता के कारण इंद्रिय-निम्रहरूप साधन के द्वारा इससे छुटकारा पाने 
| का मार्ग कैसे मिल जाता है । गीता के छूठे श्रथ्याय में विचार किया गया है 
| कि इंद्रिय-निग्रह कैसे करना चाहिये। 
इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए अ्रथात्‌ कद्दे हुए उपनिषद्‌ में, बहा 
(विद्यांत तत योग--अ्रधोौत्‌ कमयोग--शास्त्रविषयक, श्रीकृष्ण धोर श्रजन के संवाद 
में कर्मयोग नामक तीसरा अश्रध्याय समाप्त हुआ । 


चौथा अध्याय । 


[ कम किसी से छुटते नहीं हैं, इसलिये निष्छाम बुद्धि हो जाने पर भी 
कर्म करना ही चाहिये; कर्म के मानी ही यज्ञ-याग आदि कर्म हैं; पर मीमांसकों 
के ये कर्म स्वरप्रद हैं अ्रतएव एक प्रकार से बंधक हैं, इस कारण इन्हें अआसक्ति 
छोड़ करके करना चाहिये; ज्ञान से स्वार्थबुद्दि छट जावे, तो भी कमे छुटते नहीं हैं 
अतएव ज्ञाता को भी निष्काम कम करना ही चाहिये; लोकसंग्रह के क्षिये यह 
आवश्यक है,-- इत्यादि प्रकार से अब तक कर्मयोग का जो विवेचन किया गया, 
डसी को इस श्रध्याय में दृढ़ किया है। कहीं यह शझ्टा न हो, कि आयुष्य बिताने 
का यह मार्ग श्रर्थात्‌ निष्ठा भजुन को युद्ध में प्रवृत्त करने के लिये नई बतलाई 
गई है; एतदर्थ इस मागे की प्राचीन-गुरु-परग्परा पहले बतल्ञ।ते हैं-- ] 


गीता, अजुबाद और टिप्पणी-४ अध्याय । ६६६ : 


विवस्वान्मनवे प्राह मनुरिच्वाकवेउत्रवीत्‌ ॥ १॥ 

एवं परंपराप्राप्तमि्म राजषेयो विद्धुः। 

स॒ कालेनेह महता योगो नष्टः परंतप ॥ २॥ 

स॒ एवाय मया तेउद्य योगः प्रोक्तः पुरातनः । 

भक्तो5सि मे सखा चेति रहस्य छेतदुत्तम ॥ ३॥ 

श्रीभगवान्‌ ने कद्दा-( १) श्रव्यय श्रथोत्‌ कभी भी क्लीण न होनेवाला श्रथवा 

त्रिकाल में भी अबाधित ओर नित्य ( कर्म-) योग ( मार्ग- ) में ने विवस्वान्‌ 
अर्थात्‌ सूर्य को बतलाया था; विस्वान्‌ ने ( अ्रपने पुत्र ) मनु को, और मनु ने 
( अपने पुत्र ) इच्च! कु को बतलाया । (२) ऐसी परम्परा से प्राप्त हुए इस ( योग) ' 
को राजर्पियों ने जाना। परंतु हे शब्रुतापन ( श्रश्नन ) ! दीघेकाल के अ्तन्तर वही 
योग इस लोक में नष्ट हो गया। (३) (सब रहस्यों में ) उत्तम समर कर 
इस पुरातन योग ( कर्मयोगमार्ग ) को, मैने तुझे आज इसालेये बतल्ा दिया कि 
तू मेरा भक्त ओर सखा है। 


; [ गातारहस्य के तीसरे प्रकरण (प्र. ११- ६४ ) में हम ने सिद्ध किया है, 
| कि इन तीनों छोकों में * योग ” शब्द से, आयु बिताने के उन दोनों मार्गों में से 
| कि जिन्हें सांख्य आर योग कहते हैं योग अथाोत्‌ कमेयोग यानी साम्यबुद्धि से कर्म 


न € पीर े ० 
; करने का मांगे ही अभिप्रेत है । गीता के उस मार की परम्परा ऊपर के शोक 
। में बतल्लाई गई है, वह यद्यपि इस मागे की जड़ को समभने के लिये अत्यन्त 


| महत्त्व की है, तथापि टीकाकारें ने उसकी विशेष चचो नहीं की है। महाभारत के 


| अन्तर्गत नारायणीयोपाख्यान में भागवतधमे का जो निरूपण है उसमें जनमेजय 
] 


| से वैशम्पायन कहते हैं, कि यह धर्म पहल्ले श्वेतद्वीप में भगवान्‌ से ही-- 

नारदेन तु संप्राप्त: सरहस्यः संग्रह: । 

एप धर्मो जगन्नाथात्साक्षाज्ञारायणज्ूप ॥ 

एवमेष मद्दान्धमंः स ते पूर्व नृपोत्तम । 

कथितो इरिगीतासु समासविधिकल्पितः ॥ 
“नारद को प्राप्त हुआ, हे राजा ! वही महान्‌ धर्म तुके पहले हरिगीता अर्थात्‌ 
| भगवद्गीता में समासविधि सहित बतलाया है ”--(मभा. शां ३४६. ६. १०) + 
| भौर फिर कह्दा है, कि ' युद में विमनस्क हुए अज्जुन को यह धर्म बतल्ाया गया 
। है” ( मभा. शां. ३४८. ८ 2॥ इससे प्रगट होता है, कि गीता का योग अर्थात्‌ 
| कसंयोग भागवतधम का है ( गीतार. ए. ८-० )। विस्तार हो जाने के भय से 
(गीता सं उसकी सम्प्रदाय-परम्परा सृष्टि के मूत्र भारम्भ से नहीं दी है; विवस्वात््‌ 
मनु और इच्वाकु इन्हीं तीनों का उद्देख कर दिया है। परन्तु. इसका सच्चा अर्थ 
| नारायर्णीय धमकी समस्त परम्परा देखने से स्पष्ट मालूम हो जाता है। बह्मा के 
।ऊच स्लात जन्म हैं। इनमें से पदलले छः जन्मे की, नारायणीय घर्म-में काथेत, पर- 


“5७० गीतारहस्य अयवा कमयोगश[स्त्र । 


अज्जुन उवाच | 
9९ अपरं भवतो जन्म पर जन्म विवस्व॒तः 


म्परा का वर्णन हो चुकने पर, जब ब्रह्मा के सातवें, अर्थात्‌ वर्तमान, जन्म का 
कृतयुग समाप्त हुआ, तब--- 
त्रेतायुगादा च ततो विवस्वान्मनवे ददौ । 
मनुश्र ल्ोकन्त्यर्थ सुतायेच्व्राकव ददौ ॥ 
इच्चाकुणा च कथितो व्याप्य ज्ञोाकानवस्थितः । 
गप्मिष्यति क्षयान्ते च पुनर्नारायण्ण नृप ॥ 
थतीनां चापि यो धर्मः स ते पूर्व नृपोत्तम । 
कथितो हरिगीतासु समासविधिकल्पितः ॥ 
४ ब्रेतायुग के आ्रारम्भ में विवस्वान्‌ ने मनु को ( यह धर्म ) दिया, मनु ने 
लोकधारण।थ यह अपने पुत्र इच्चाकु को दिया, ओर इच्चाकु से श्राग सब 
लोगों में फैज्ञ गया । हे राजा ! सृष्टि का क्षय होने पर ( यह धमे ) फिर नारा- 
।यण के यहाँ चला जावेगा। यह धम शोर “यतीनां चापि ” श्रर्थात्‌ इसके साथ 
| ही संन्यासधममम भी तु से पहले भगवद्गीता में कह दिया है ”--ऐसा नारा- 
| यणीय धरम में ही वेशम्पायन ने जनमेजय से कह्दा है ( मभा. शां. ३४८. ९१- 
(१३ ) | इससे देख पड़ता दे, कि जिस द्वापरयुग के अन्त में भारतीय युद्ध 
हुश्रा था, उससे पहले के त्रेतायुग भर की द्वी भागवतधम की परम्परा गीता में 
! बर्शित है, विस्तार भय से अ्रधिक वर्णन नहीं किया है। यह भागवतधर्म ही 
योग या कर्मयोग है; श्रौर मनु को इस कर्मयोग के उपदेश किये जाने की कथा, 
। न केवल गीता में है, प्रत्युत भागवतपुराण ( ७. २४७. १२ ) में भी इस कथा का 
! उल्लेख है श्र मत्स्यपुराण के २२ वें श्रध्याय में मनु को उपदिष्ट कमंयोग का 
। महरव भी बतलाया गया है। परन्तु इनमें से कोई भी वर्णन नारायणीयो 
। पाख्यान में किये गये वर्णंग के समान पूर्ण नहीं है। विवस्वान-मनु भोर इृच्वाकु 
। की परम्परा सांख्यमाग को बिज्ञकुल ही उपयुक्त नहीं होती और सांख्य एवं 
योग दोनों के अतिरिक्त तीसरी निष्ठा गीता में वर्णित ही नहीं है, इस बात पर 
| ल्चच्य देने से दूसरी रीति से भी सिद्ध होता है, कि यह परम्परा कर्मयोग की ही 
है ( गी. २. ३६ ) । परन्तु सांटय ओर योग दोनों निष्ठाओ्रों की परम्परा यद्यपि 
!एक न हो तो भी क्मंग्रोग अर्थात्‌ भागवतधम के निरूपण में ही सांख्य या 
| सन्यासीनिष्ठा के निरूपण का पयाय से समावेश हो जाता है ( गीतर. ए. ४६७ 
देखो ) इस कारण वैशम्पायन ने कह्दा है, कि भगवद्गीता में यतिध्म भ्थांव्‌ 
| संन्यासघ्म भी वर्शित है। मनुस्झति में चार आश्रम-धर्मो का वर्णन है, उसके 
| छुठे भष्याय में पहले यति भरथांत्‌ संन्याप्त भाश्मम का धर्म कह चुकने पर 
विकंसप से “ वेद्संन्यासिका का करमंयोग ”” इस नासे गीता या भागवतब्रम के 
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गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी-७४ अध्याय । ६७१ 


कथमेतद्विजानीयां त्यमादो प्रोक्ततानिति ॥ ४ ॥ 
श्रीभगवानुवाच । 


बहनि में व्यतीतानि जन्मानि तव चाजुन । 
तान्‍्यहं वेद सवोणि न त्वं वेत्थ परंतप ॥ ९ ॥ 
अजोउपि सन्नव्ययात्मा भूतानामीश्वरो४पि सन्‌ । 
प्रकृति स्वामधिष्ठाय संभवाभ्यत्ममायया ॥ ६॥ 


; कमैयोग का वर्णन है और स्पष्ट कहा है, कि “ निःस्प॒द्गता से भ्रपना काय करते 
। रहने से ही श्रन्त में परम सिद्धि मिलतो है ” ( मनु. ६-६६ ) । इससे स्पष्ट 
। देख पड़ता है, कि कर्मयोग मनु को भी ग्राहद्य था। इसी प्रकार अन्य स्थतिकार्ों 
| को भी यद्द मान्य था और इस विपय के अनेऊ प्रमाण गीतारहस्य के १५ वें 
(प्रकरण के अन्त ( एृ. ३६१-३६५ ) में दिये गये हैं । अब अजुन को इस पर 
| म्ररा पर यह शंका है कि-- 


अर्जुन ने कहा--(४) तुझारा जन्म तो श्रभी हुआ है और विवस्वान्‌ का 

ऋससे बहुत पहले हो चुका है; ( ऐसी दशा में ) में यह कैसे जानेँ कि ( यह 
योग ) तुमने इससे बहुत पहले बतलाया ? ६ 

| [ भजन के इस भ्रश्न का उत्तर देते हुए, भगवान्‌ अपने अवतारों के कार्यो 

| का वणेन कर भ्रासक्ति-विरद्षित कर्मयोग या भागवतधर्म का ही फिर समर्थन 


] 


| करते हैं कि “ इस प्रकार मैं भी कर्मों को करता आ रहा हूँ”- ] 


श्रीभगवान्‌ के कद्टा--(५) हे अज्ैन ! मेरे और तेरे अनेक जन्म हो चुके 
हैं । उन सब को मैं जानता हूँ. ( और ) हे परन्तप ! तू नहीं जावता ( यही भेद 
है )। (३) मैं ( सब ) प्राणियों का स्वामी और जन्म-विरद्तित हूँ, यथपि मेरे 
आर्मस्वरूप में कभी व्यय अथांत्‌ विकार नहीं होता तथापि अपनी ही प्रकृति 
में श्रधिष्ठित होकर मैं भ्रपनी माया से जन्म लिया करता हूँ । 

[ इस शोक के अध्यात्मकज्षान में कापिल्-सांख्य और वेदान्त दोनों दी मतों 
का मेज कर दिया गया है। सांखुयमत-वाल्ोों का कथन है, कि प्रकृति आ। ही 
स्वयं सृष्टि निर्माण करती है; परन्तु वेदान्ती ल्लोग प्रकृति को परमेश्वर का हड्डी एक 
स्वरूप समझ कर यह मानते हैं, कि प्रकृति में परमेश्वर के भ्जिष्टित होने पर 
हु प्रकृति से व्यक्त सृष्टि निर्मित होती है। अपने अब्यक्त स्वरूप से सारे जगत्‌ को 

। निर्माण करने की परमेश्वर की इस झचिन््य शक्ति को ही गीता में “ साया! कहा 
| है। और इसी प्रकार खैताश्वतरोनिषद्‌ में भी ऐसा वर्णन है-“ माया? तु प्रकृति 
| विद्यान्मॉयिन तु महेश्वरम्‌”” अथोत्‌ प्रकृति ही माया है झोर उस माया का 
| श्रधिपति परमेश्वर है ( श्वे. ४. १० ); और “ अ्स्मान्मायी घुजते विश्वमेतत्‌ ' है 
(इससे माया का अधिपति सृष्टि उर्पन्न करता है ( थे. ३.३ ). प्रकृति को माय 
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5७२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र ४ 


यदा यदा हि धमैस्य ग्लानिर्भवति भारत । 

अभ्युत्थानमधमंस्य तदात्मानं खजाम्यहम्‌॥ ७ ॥ 

परित्राणाय साधूनां विनाशय च दुष्कृताम्‌। 

धर्मसेस्थापनार्थाय संभवामि युगे युगे ॥ ८॥ 

$$ जन्म कर्म च मे दिव्यमेव यो वेत्ति तत्त्वतः । 

त्यकत्वा देह पुनजेन्म नेति मामेति सोउजुन ॥ ६ ॥ 

बीतरागभयक्रोधा मन्‍्मया मामुपाध्रिताः । 

बहवो ज्ञानतपसा पूता मद्भावमागताः ॥ १० ॥ 
। क्यों कहते हैं, इस माया का स्वरूप क्या है; ओर इस कथन का क्‍या श्र्थ, कि 
| माया से स्टृष्टि उत्पन्न होती है ?-इत्यादि प्रश्नों का श्रधिक विवरण गीतारहस्य 
| के & वें प्रकरण में किया गया है। यह बतला दिया कि, भ्रव्यक्त परमेश्वर 
| व्यक्त कैसे होता है श्रथात्‌ कम उपजा हुआ सा केसे देख पढ़ता है; श्रथ इस 
| बात का खुलासा करते हैं, कि यह ऐसा कब और किस लिये करता है--] 

(७) हे भारत ! जब जब धर्म की ग्लानि होती श्रौर अ्रधर्म की प्रचलता फेल 
जाती हैं, तब (तब) में स्वयं ही जन्म ( भ्रवतार ) लिया करता हूँ । (८) 
साधुओ्रों की रक्षा के निमित्त और दु्टो का नाश करने के लिये, युग-युग में घमे 
की संस्थापना के अथे में जन्म लिया करता हूँ। 

[ इन दोनों शोझ में * धर्म ” शब्द का अर्थ केवल पारलोकिक वदिक 
धर्म नहीं है, किन्तु चारों वर्णों के धर्म, स्‍्याय और नीति प्रभ्टति बातों का भी 
उसमें मुख्यता से समावेश द्वोता है। इस 'छोक का तात्पये यद्द है कि जगत्‌ 

जब श्रन्याय, अनीति, दुष्टता और अधाधुन्धी मच कर साधुश्रों को कष्ट होने 
लगता है और जब दुर्श का दबदबा बढ़ जाता है, तब अपने निर्माण किए हुए 
जगत्‌ की सुस्थिति को स्थिर रख कर उसका कल्याण करने के लिये तेजस्वी 
और पराक्रमी पुरुष के रूप से ( गी. १०. ४३ ) अवतार ले कर भगवान्‌, 
| समाज की बिगड़ी हुई व्यवस्था को फिर ठीक कर दिया करते हैं । इस रीति 
से श्रवतार ले कर भगवान्‌ जो काम करते हैं, उसी को “ ल्लोकसंग्रह ' भी 
| कहते हैं। पिछले भ्रध्याय में कह दिया गया है, कि यही काम अ्रपनी शक्ति 
| और अधिकार के अलुसार भ्रा्मज्ञानी पुरुषों को भी करना चाहिये ( गी.३० २० ) 
| यद्द बतत्ला दिया गया, कि परमेश्वर कब और किस लिये अ्रवतार द्वेता है। 
| अब यह बतलाते है, कि इस तत्त्व को परख कर जो पुरुष तदनुसार बताव 
| करते हैं उनको कौन सी गति मिलती है--] 
! (&) दे श्रन ! इस प्रकार के मेरे दिव्य जन्म और दिव्य कर्म के तत्त की जो 
जनता है, वह देह त्यागने के पश्चात्‌ फिर जन्म न ज्ले कर मुझ से झा मित्नता दै। 
(१०) प्रीति, भय और क्रोध से छुटे हुए, मत्परायण और मेरे घ्ाश्रय में आये हुए 


मे 
ल्ञ 


गीता, अलुवाद और टिप्पणी-४ अध्याय । ६७३ 


8६ ये यथा मां प्रपचन्ते तांस्तथैव भजाम्यदम्‌ । 

मम वर्त्मालुवतेन्ते मजुष्याः पार्थ सवेशः ॥ ११॥ 

कांक्षन्तः कमणां सिद्धि यजन्त इद्द देवताः । 

क्षिप्रे हि माजुषे लोके सिद्धिभवति कर्मजा ॥ १२॥ 
अनेक लोग (इस प्रकार ) ज्ञानरूप तप से शुद्ध द्ोकर भेरे स्वरूप में झाकर मिल्ल 
गये हैं। 
] [ भगवान्‌ के दिव्य जन्म को समसने के किये यद्द जानना पड़ता है, कि 
4 भव्यक्त परमेश्वर माया से सगुण कैसे द्वोता है; भोर इसके जान केने से अ्रध्यात्म- 
| श्ञान हो जाता है एवं दिव्य कर्म को जान लेने पर कर्म करके भी श्रक्निप्त रहने 
। का, भ्र्थात्‌ निष्काम कर्म के तत्व का ज्ञान हो जाता है। सारांश, परमेश्वर के 
(दिब्य जन्म और दिव्य कर्म को पूरा पूरा जान लें तो भ्रध्यात्मज्ञान और कर्मयोय 
| दोनों की पूरी पूरी पहचान हो जाती है; और मोक्ष प्राप्ति के लिये इसकी 
| आवश्यकता होने के कारण ऐसे मलुष्य को श्रन्त में भगवस्पाप्त हुए परिना नहीं 
रहती। अरथांत्‌ भगवान्‌ के दिव्य जन्म धोर दिव्य कर्म जन्म लेने में सब कुछु भरा 
। गया; फिर अ्रध्यास्मज्ञान अथवा निष्काम कर्मयोग दोनों का श्रत्नग अलग अध्यय त 
| नहीं करना पढ़ता । श्रतएवं वक्तव्य यद है कि भगवान्‌ के जन्म और कृत्य का 
| विचार करो, पर्व उसके तत्व को परख कर बतोव करो; भगवसत्प्राप्ति होने के लिये 
| दूसरा कोई साधन भ्रपोद्धित नहीं है। भगवान्‌ की यही सच्ची उपासना है। अब 
| इसकी अपेज्ञा नीचे के दर्ज की उपासनाओं के फल और उपयोग बतलाते हैं] 


(११ ) जो मुझे जिस प्रकार से भजते हैं, उन्हें मैं उसी प्रकार के फल देता 
हूँ। हे पार्थ ! किप्ती भी और से हो, मनुष्य मेरे ही मार्म में आ मि्षते हैं । 
| [' मम वरत्मौनुवतेन्ते ! इत्यादि उत्तरार्ध पहले (३.२३ ) कुछ निराले झथे 
| में आया है, और इससे ध्यान में आवेगा, कि गीता में पूर्वापर सन्दर्भ के श्रजु- 
; सार अथ कैसे बदल जाता है। यद्यपि यह सच है, कि किसी मार्ग से जाने 
| पर भी मनुष्य परमेश्वर की ही झोर जाता हे, तो भी यह जानना चाहिये कि 
| अनेक ल्लोग अनेक मार्गों से क्‍यों जाते हैं ? झब इसका कारण बतलाते हैं--] 
(१२ ) ( कमेबन्धन के नाश की नहीं, ( केवल ) क्फल्न की इच्छा करनेवाले 
ज्ोग इस लोक में देवताओं की पूजा इसलिये किया करते हैं, कि (ये ) कर्मफल 
( इसी भजुष्यत्ञोक में ) शीघ्र ही मित्र जाते हैं। 
|. [ यही विचार सातवें झध्याय ( ११, २२) में फिर झाये हैं। परमेश्वर की 
। भाराधना का सच्चा फल् है सोक्त, परन्तु वह तभी प्राप्त होता है कि जब कात्ा- 
| न्तर से एवं दीघ॑ झौर एकान्त उपासना से कर्मबंध का पूर्ण नाश हो जाता 
है इतने दूरदर्शो और दीघ॑-उच्योगी पुरुष बहुत ही थोड़े होते हैं। इस छोक का 
गौ, र, ड३ 


हा 





६७४ गीतारद्दस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


$$ चातुवेण्य मया सु््ठ गुणकमंबिभागशः । 

तस्य कर्तारमपि मां विद्धयकर्तारमव्ययम्‌॥ १३ ॥ 

न मां कमोशि लिपन्ति न में कर्मफले स्पृह्ा । 

इति मां योउभिजानाति कर्मभिने स बद्धघते ॥ १४ ॥ 

एवं ज्ञात्वा कृत॑ पूर्वरपि मुमुचुभिः। 

!॒ भावार्थ यह है, कि बहुतेरों को तो अपने उद्योग अ्रथांत्‌ कम से इसी लोक में 
| कुछ न कुछ प्राप्त करना होता है, और ऐसे ह्वी लोग देवताओं की पूजा किया 
| करते हैं ( गीतार. प्ृ० ४२२ देखो )। गीता का यह भी कथन है, कि पर्याय से 
) यह भी तो परमेश्वर का ही पूजन द्वोता है श्र बढ़ते बढ़ते इस योग का पर्यव- 
| सान निष्काम भक्ति में होकर अन्त में मोक्ष प्राप्त हो जाता है ( गी. ७. १६ )॥ 
पहले कह चुह़ हैं कि धर्म की संस्थापना करने के लिये परमेश्वर अवतार 
 क्षेता है, श्रव संक्षेप में बतल्ञाते हैं, कि धर्म की संस्थापना करने के लिये क्या 
| करना पड़ता है--] 

(१३) ( ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैश्य आर शूद्ध इस प्रकार ) चारों वर्यों की व्यवस्था 
गुण और कम के भेद से मैंने निर्माण की है। इसे तू ध्यान में रख, कि में 
उसका कर्ता भी हूँ और अकतो श्रथांत्‌ उसे न करनेवाला अ्रव्यय ( में ही ) हूँ + 

| [ श्रथ यह है, कि परमेश्वर कतां भल्ले ही हो, पर अगले शोक के वर्णना- 
| चुसार वह सदैव निःसु्ञ है, इस कारण श्रकर्ता ही है ( गी. ९. १४ देखो ) ' 
। परमेश्वर के स्वरूप के “ सर्वोन्द्रियगुणाभासं सर्वेन्द्रियिविवार्जेतम्‌ ” ऐसे दूसरे 
भी विरोधात्मक वर्णन हैं (गी. १३. १४ )। चातुवंण्य के गुण और भेद 
| का निरूपण धागे शठराहवें अध्याय ( ३८. ४३-४६ ) में किया गया है ॥ 
अब भगवान्‌ ने “ करके न करनेवाल्ा ” ऐसा जो अपना वर्णन किया है, 
| उसका मर्म बतलाते' हैं--] 
(१४ ) मुझे कर्म का लेप अथांत्‌ वाधा नहीं होती; (क्योंकि) कर्म के फल में मेरी 
इच्छा नहीं है। जो मुमे इस प्रकार जानता है, उसे कम की बाधा नहीं ह्वोती ॥ 
[ ऊपर नवमें छोझ में जो दो वार्ते कही हैं, हि मेरे “जन्म” और 
« कर्म ” को जो जानता है वह मुक्त द्वो जाता है, उनमें से कर्म के तत्त्व का 
स्पष्टीकरण इस शछोक में किया है। “जानता है ! शब्द से यहाँ “ जान झर 
'तदनुसार बरतने लगता है?” इतना श्र्थ विवाज्षित हैं। भावार्थ यह दे कि 
| भगवान्‌ को उनके कम की बाधा नहीं होती, इसका यह कारण दै कि 
| वे फलाशा रख कर काम ही नहीं करते; भर इसे जान कर तदनुसार जो 
| बरत॑ता है उसझ्नो कर्मो का बन्धन नहीं होता। श्र, इस शोक के प्िद्धांत को 
| ही प्रत्यक्त उदाहरण से दृढ़ करते हैं--] 


॥। 
) 
|] 
) 
[] 
त 
॥ 
। 
| 
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कुरु कमेंब तस्मात्व पूर्वेः पूवेतरं कृतम्‌ ॥ १५ ॥ 
66 के कमे किमकर्मेति कवयो<5प्यत्न मोहिताः । 
तत्ते कर्म प्रवक्ष्यामि यज्ज्ञात्वा मोक्ष्यसे5शुभात्‌ ॥ १६ ॥ 
कमणो हापि बोद्धव्य बोधव्यं च विकमेणः 
अकर्मणश्व वोद्धव्यं गहना करमंणो गतिः ॥ १७ ॥ 
कर्मण्यकर्म यः पश्येदकर्मरि च कम यः। 
(१९ ) इसे जान कर प्राचीन समय के मुमु लोगों ने भी कम किया भा॥ 
नइसालिये पूर्व गीता के लोगों के लिये हुए कर्म को ही तू कर ! 
[इस प्रकार मोक्त ओर कर्म का विरोध नहीं है, अतएवं अुनको 
निश्चित उपदेश किया है, तू कम कर । परन्तु संन्यास मार्गवाज्नों का कथन दबे 
(कि “ कम के छोड़ने से अथोत्‌ अकर्म से ही मोक्त मिलता है; ”” इस पर यह 
| शंका होती है कि ऐसे कथन का बीज क्या है ? अ्रतएव अब कर्म और अकमे 
(के विवेचन का आरंभ करके तेईसर्वे छोक में सिद्धांत करते हैं, कि अकर्म कुछ 
| कर्मस्याग नहीं है, निष्काम-कर्म को ही अकम कहना चाहिये। ] 
(१६ ) इस विषय में बढ़े बड़े विद्वानों को भी भ्रम हो जाता है।के कौन 
कम है धोर कौन अ्रकर्म; ( अतएवं ) वैसा कर्म तुके बतल्ाता हूँ कि जिसे जान 
लेने पे तू पाप से मुक्त होगा । 
4 [ ' श्रकर्म ” नज्‌ समास है| व्याकरण की रीति से उसके झजनज शब्द 
! के ' ्रभाव ? श्रथवा * श्रप्राशस्त्य ? दो अर्थ हो सकते हैं; भौर यह नहीं कह 
| सकते, कि इस स्थल पर ये दोनों दी अर्थ विवाक्षेत न होंगे । परंतु अगल्ले 
| छोक में 'विकम! नाम से कर्म का एक और तीसरा भेद किया है, भ्रतएवं इस 
| छोक में श्रकर्म शब्द से विशेषतः वही कर्मस्याग उद्दिष्ट है जिसे संन्यास मागे- 
| वाले लोग “ कमे का स्वरूपत: त्याग ? कहते हैं । संन्यास मार्गवाल्े कह्नते हैं 
| कि “ सब कम छोड़ दो; ? परंतु १८ वें छोक की टिप्पणी से देख पड़ेगा, कि 
| इस बात को दिखल्ाने के लिये ही यह विवेचन किया गया है कि कम को 
| बिलकुल ही त्याग देने की कोई आवश्यकता नहीं है, संन्यास मागंवात्ञों का 
| कर्मत्याग सच्चा “ अकर्म ? नहीं है; अकरम का मर्स दी कुछ शोर है। 

(१७ ) कमे की गति गहन है; ( अतएवं ) यह जान लेना चाहिये, कि 
कर्म क्या है और समझना चाहिये, कि विकर्म ( विपरात के ) क्या है और 
यह भी ज्ञात कर लेना चाहिये, कि अकर्म ( कर्म न करना ) क्या है। ( $८ ) 
कर्म में शकर्म और अक्म में कर्म जिसे देख पढ़ता है, वह पुरुष सब मनुष्यों में 
ज्ञानी और वहीं युक्त अरथांत्‌ योगयुक्त एवं समप्त कम करनेवाल्ञा है। 

; [ इश्ठमें और अगले पाँच छोकों में कमे, झक्ते एवं विह्से का खुलासा 
| किया गया है; इसमें जो कुछ कमी रह गई है, वह अगले अठारहदें अध्याय में 


च्डद गीतारद्दस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


स बुद्धिमान्मजुष्येषु स युक्तः कृत्सकमेकुत्‌ ॥ १८ ॥ 
| कमेस्याग, कर्म और कर्ता के त्रिविध भेद-वर्णन में पूरी कर दी गई है ( गी.. 
/4८. ४-७; १८. २३-२१; १८. २६-२८ ) यहाँ संदेप में स्पष्टतापूवंक यह 
/ बतला देना आवश्यक है, कि दोनों स्थलों के कर्म-विवेचन से कम, अकर्म भौर 
| विकर्म के संबंध में गीत के सिद्धांत क्या हैं | क्योंकि टीकाकारों ने इस संबंध: 
(में बढ़ी गढ़बढ़ कर दी हैं । संन्‍्यासमागेवालों को सब को का स्वरूपतः 
| त्याग इृष्ट है, इसलिये वे गीता के “कम” पद का श्रथे खींचातानी से भपने 


। मार्ग की श्रोर क्ञाना चाहते हैं। मीमांसकी को यज्ञ-याग आदि काम्य कर्म इृष्ट 


। हैं, इससिये उन्हें इनके भ्रतिरिक्त और सभी कर्म “ विकर्म ? जैंचते हैं । हसके- 


। सिवा मीमांसको के नित्य-नैमित्तिक आदि कर्ममेद भी इसी में झा जाते हैं ओर 
फिर इसी में धर्मशासत्री अपनी ढाई चावल की खिचढ़ी पकाने की इच्छा रखते 
।हैं। सारांश, चारों ओर से ऐसे खींचातानी होने के कारण श्रंत में यह जान 
| ज्ञेना कठिन हो जादा है, कि गीता “ अ्रकर्म ! किस्ले कहती है, और “ घिकर्म ! 
| किप्ते। श्रतएव पहले से ही इस बात पर ध्यान दिये रहना चाहिये, कि गीता 
। में जिस तांस्विक दृष्टि से इस प्रक्ष का विचार किया गया है, वह इष्टि निष्काम 
। कम करनेवाले कर्मयोगी की है; काम्य कर्म करनेवात्ले मीमांसकों की या कर्म 
॥४ छोड़नेवाले संन्यासमार्गियों की नहीं है । गीता की इस दृष्टि को स्वीकार कर 
* लेने पर पहले तो यही कद्दना पड़ता है, कि “कमेशून्यता' के श्र्थ में "भरकम! 
। इस जगत्‌ में कहीं भी नहीं रह सकता अथवा कोई भी मनुष्य कभी कर्म शून्य 

नहीं हों सकता ( गी. ३. ४; १८. १ ); क्योंकि सोना; उठना-बेठना भ्रोर 
। जीवित रहना तक किसी से भी छूट नहीं जाता । और यदि कर्म शून्यता होना 
। संभव नहीं है तो यह्द निश्चय करना पढ़ता है, कि अकर्म कहें किसे । इसके 
! लिये गीता का यह उत्तर है, कि कर्म का मतलब निरी क्रिया न समझ कर ऊससे 

इोनेवाले शुभ-अशुभ भ्रादि परिणामों का विचार करके कम का कर्मत्व या 
। अ्रक्रमेस्व निश्चित करो । यदि सृष्टि के मानी ही कम हैं, तो मनुष्य जब तक सृष्टि 
| में है, तब तक उससे कमे नहीं छूटते। अ्रतः कर्म और श्रकर्म का जो विचार 
। करना हो, वह इतनी ही दृष्टि से करना चाहिये, कि मनुष्य को वह कमे कहाँ 
/ तक बद्धू करेगा । करने पर भी जो कमे हमें बद्ध नहीं करता, उसके विषय में 
; कहना चाहिये, कि उसका क्मच्त्व अर्थात्‌ बंधकरव नष्ट हो गया; और यदि किसी 
भी करे का बंधकत्व श्र्थात्‌ कर्मरव इस प्रकार नष्ट हो जाय तो फिर वद्द कम 
(« झकर्म ! ही हुआ। अकम का प्रचलित सांसारिक अर्थ कमंशून्यता ठीक है; 
। परंतु शास्त्रीय इष्टि से विचार करने पर उसका यहाँ मेज्ञ नहीं मिज्ञता । क्योंकि 
 इम देखते हैं, कि चुपचाप बैठना भ्र्थात्‌ कम न करना भी कई बार कमे ही हो 
जाता है । उदाहरणाथे, अपने मा-बाप को कोई मारता-पीटता हो, तो उसके न 
रोक कर चुप्पी मारे बेठा रहना, उस समय व्यावहारिक दृष्टि से भ्रकर्म अथोत्‌ 
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यस्य सर्चे समारंभा काम संकल्पवर्जिताः । 
। कर्मशुन्यसा हो तो भी कर्म ्ी-भणिक क्या कहें, विकमं-दै; और कमे-विपार 
।क्ी इष्टि से उसका झ्शुभ परिणाम हमें भोगना ही पढ़ेगा। झ्तएवं गीता इस 
| छोक में विरोधाभास छी रीति से बड़ी खूबी के साथ कहती है, कि ज्ञानी वही दे 
| जिसने जान जिया कि अकर्म में भी (कभी कभी तो भयानक ) कम हो जाता| 
! है, और कम करके भी वह कमेविपाक की इष्टि से मरा सा, अरथांत्‌ अकर्म होता 
| है; तथा यही भर्थ अगले शोक में भिन्न-भिन्न रीतियों से वर्णित है। कर्म के 
। फल्न का बन्धन न लगने के लिये गीताशास्र के अनुसार यही एक सश्या साधन 
है कि तिःसक़् बुद्धि से भथोत्‌ फलशा छोड़ कर निष्काम बुद्धि से कर्म किया | 
| ज्ञावे ( गीतारहस्य ए. १३०-११४; २्१ देखो ) भतः इस साधन का उपयोग 
। कर निःसह् बुद्धि से जो कर्म किया जाय वही गीता के अनुसार प्रशस्त--- 
| सास्विक-कर्म है ( गी. १८. ६ ); और गीता के मत में वही सच्चा ' झकम 
| है। क्योंकि उसका कर्मत्व, अथोत्‌ कमें-विपाक की क्रिया के भजुसार बन्धकत्व, 
| निकत्न जाता है। मनुष्य जो कुछ कर्म करते है ( भर “ करते हैं” पद में चुप- 
| चाप निठल्ले बैठे रहने का भी समावेश करना चाहिये ) उनमें से उक्त प्रकार के 
| अर्थात्‌ “ सात्तिविक कर्मे,' अथवा गीता के अनुसार झकमे घटा देने से बाकी जो 
| कम रह भाता हैं उनके दो भाग हो सकते हैं; एक राजस और दूसरा तामस। 
| इनमें तामस कर्म मोह और अज्ञान से हुआ करते हैं इसलिये उन्हें विकर्म 
| कहते हं--फिर यदि कोई कर्म मोह से छोढ़ दिया जाय तो भी वह विकमे 
| दी है, अकर्म नहीं ( गी. १८.७ )। अब रह गये राजस कर्म । ये कर्म पहले 
। दर्ज के अथांत्‌ सात्विक नहीं हैं श्रथवा ये वे कम भी नहीं हैं, जिन्हें गीता सच- 
| खुच * झकमे ? कहती है। गीता इन्हें ' राजस! कम कद्दती है; परन्तु यदि 
| कोई चाहे, तो ऐसे राज कर्मों को केवल “ कर्म ” भी कट सकता है। तारपये, 
| क्रियात्मक स्वरूप झ्थवा कोरे धर्मशासत्र से कमे प्कर्म का निश्चय नहीं होता; 
। किन्तु कमे के बन्धुकरव से यह निश्चय किया जाता है; कि कर्म दे या झकम । 
| भ्रष्टाकक्रयीता संन्यासमार्ग की है, तथापि उसमें भी कहा है-- 
निवृत्तिरपि मूठस्य प्रजृत्तिस्पजायते । 
५ प्रवृत्तिरपि धीरस्य निश्वत्तिफल्ल भागिनी ॥ 
। भथांत्‌ मू्खों की निवरत्ति ( झथवा हठ से या मोह के द्वारा कर्म से वि्युखता ) ही 
| वास्तव में प्रति अथोत्‌ के हैं भोर परिडत ज्लोगों की प्रद्रति ( अथात्‌ 
| निष्काम कर्म) से ही निदृत्ति यानी कर्म व्याग का फल् मिलता है ( झष्टा.१८६१)। 
| गीता के रा होक में यही अर्थ विरोधाभासरूपी भझलझार की रीति से बढ़ी 
| खुन्द्रता से बतज्ञाया गया है। गीता के अकम के 
[समके बिना,-गीता के कम-भक्म के विवेचन का मसे कमी ७/०४:३५४ 
(का नहीं । झब इसी झर्थ को अगल्ले छोकों में अधिक व्यक्त करते हैं--] 


दं८ गीतारहस्य अथवा कमेयोगशासत्र । 


ज्ञानाप्रिदग्धकर्माणं तमाहुः पंडित बुधाः ॥ १६ ॥ 
त्यकत्वा कमंफलासंग नित्यतृप्तो निराभ्रयः 
कर्मण्यमिश्रव॒त्तोउपि नैव किंचित्करोति सः ॥ २० ॥ 
निराशीयंतचित्तात्मा त्यक्तसवैपरिश्रहः । 

शारीरं केवल कर्म कुवैन्नाप्नोति किल्विषम्‌ ॥ २१॥ 
यदच्छालाभसंतुशे द्वंद्वातीतो विमत्सरः। 

(१६) ज्ञानी पुरुष उसी को परिडत कहते हैं कि जिसके सभी समारम्भ 
अर्थात्‌ उद्योग फल की इच्छा से विरद्वित होते हैं श्रोर जिसके कर्म ज्ञानाप्मि से 
भस्म हो जाते हैं। 

| [ ज्ञान से कर्म भस्म होते हैं.' इसका श्र्थ कर्मों को छोड़ना नहीं हैं 

। किन्तु इस 'छछोक से प्रगट होता है कि “ फल की इच्छा छोड़ कर कर्म करना; 
। यही अर्थ यहाँ लेना चाहिये ( गीता: . ४. २८१-२८६ देखो )। इसी प्रकार 
। श्रागे भगवद्धक्त के वर्णन में जो “ सवौरम्भपरित्यागी”--समस्त आरम्भ या 
। उद्योग छोड़नवाला--पद्‌ आया है ( गी. १२.१६;१४. २५ ) उनके अथ्थ का 
| निर्णय भी इससे हो जाता है श्रव॒ इसी श्रथे को भ्रधिक रुपष्ट करते हैं-- 

(२०) कर्मफल की भ्रासक्ति छोड़ कर जो सदा तृप्त और निराश्रय है ( श्र्थात्‌ 
जो पुरुष कमफल के साधन की श्राश्रयभूत ऐसी बुद्धि नहीं रखता कि श्रमुक कार्य 
की सिद्धि के लिये श्रमुक काम करता हूँ )-ऋदहदना चाहिये कि-बह कर्म करने में 
निमभ रहने पर भी कुछ नहीं करता । (२१) श्राशीः श्रर्थात्‌ फ्त की वासना 
छोड़नेवाला, चित्त का नियम्न करनेवाला ओर सर्वसद्ग से मुक्त पुरुष केवल शरीर 
अर्थात्‌ शरीर या कर्मेंद्रियों से ही कमे करते समय पाप का भागी नहीं होता । 

| (कुछ लोग बीसवें शोक के निराश्रय शब्द का श्रथे “ घर-ग्रहस्थी न 
। रखने वाला' ( संन्‍्यासी ) करते हैं; पर वह ठीह नहीं है | धाश्रय को घर या 
रा कद्द सकेंगे; परन्तु इस स्थान पर कर्त्ता के स्वयं रहने का ठिकाणा विव- 
 क्षित नहीं है; अर्थ यद्द है, कि वह जो कर्म करता द्वे उप्तका द्वेतु रूप ठिकाना 
(श्राश्रय ) कहीं न रहे । यही श्रथ गीता के ६. १ छछोक में “ अ्नाभ्रित:” कमेफल 
। इन शददों से स्पष्ट व्यक्त किया गया हैं ओर वाप्तन पणिडत ने गीता की 
। यथार्थ दीपिका नामक श्रपनी मराठी टीका में इसे स्वीकार किया । ऐसे ही २१ 
वें छोक में 'शरीर” के मानी सिर्फ शरीर-पोषण के लिये भिक्षाटन आदि कम 
। नहीं हैं। ब्रागे पाचवें श्रध्याय में “ योगी श्रथात्‌ कमैयोगी ज्ञोक आदवाक्ति 
| ्रथवा काम्यबुद्धि को मन में रख कर केवल इन्द्रियों से कम किया करते हैं? 
(५.११ ) ऐसा जो वर्णन है, उसके समानार्थक ही “ केवल शारीरं कमे ?? 
इन पदों का सच्चा अर्थ है। इन्द्रियाँ कर्म करती देँ पर बुद्धि सम रहने के- 
| कारण उन कर्मों का पाप-पुण्य कर्त्ता को नहीं क्गता । ] 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी-४ अध्याय । ६७६ 


समः सिद्धावसिद्धौ च कृत्वापि न निवद्धयते ॥ २२॥ 
गतसंगस्य मुक्तस्य ज्ञानावस्थितचेत सः । 
यज्ञायाचरतः कमे समग्र प्रविलीयते ॥ २३ ॥ 

(२२ ) यद्च्छा से जो श्राप्त हो जाय उसमें संतुष्ट, ( हपे-शोक श्रादि ) ढंद्ों 
से मुक्त, नि्मेत्सर, श्रोर ( कर्म की ) सिद्धि या असिद्धि को एक सा ही माननेवाल्ा 
पुरुष ( कर्म ) करके भी ( उनके पाप-पुण्य से ) बद्ध नहीं होता | (२३) आसंग- 
रद्दित, ( राग-द्वेष से ) मुक्त, ( साम्यवुद्धिरूप ) ज्ञान में स्थिर चित्तवाल्ले और (केवल) 
यज्ञ ही के लिये ( कर्म ) करनेवाले पुरुष के समग्र कम विल्लीन हो जाते हैं ! 

। [ तीसरे श्रध्याय ( ३. ६ ) में जो यद्द भाव है, कि मीमांसक के मत में 
| यज्ञ के लिये किये हुए कर्म बंधक नहीं होते और आसक्ति छोड़ कर करने से 


| वे ही कम स्वर्गप्रद न. होऊर मोक्षप्रद दोते हैं, वही इस शोक मे बतलाया 
| गया है । “ समग्र विलीन हो जाते हैं ” में 'समग्र' पद महरव का है। मीमों- 


।सक लोग स्वगेसुख को ही परमसाध्य मानते हैं और उनकी दृष्टि से स्वगेसुख 


को प्राप्त कर देनेवाल्ले कर्म बंधक नहीं होते। परंतु गीता की दृष्टि स्वगे से परे 


| भ्रथौत्‌ मोक्ष पर है और इस दृष्टि से स्वमेप्रद कम भी वंधक ही होते हैं । अत- 
एवं कद्दा है, कि यज्ञाथे कम भी अ्रनासक्त बुद्धि से करने पर 'समग्न' लय पाते 


|हैं अर्थात्‌ स्वगैप्रद न होकर मोक्तप्रद हो जाते हैं | तथापि इक श्रध्याय में यज्ञ- 
। प्रकरण के प्रतिपादन में झोर तीसरे अध्यायवाले यज्ञ-प्रकरण के प्रतिपादन में 
| एक बड़ा भारी भेद है । तीसरे अध्याय में कहा है, कि श्रौत-स्मात अनादि यज्ञ- 
| चक्र को स्थिर रखना चाहिये । परंतु अब भगवान्‌ कहते हैं, कि यज्ञ का इतना 


| ही संकुचित अथे न समझो कि देवता के छद्देश से अप में तिल-चावल या पशु 


का हवन कर दिया जावे श्रथवा चातुवेण्ये के के स्वधर्म के अनुपार काम्य बुद्धि 
| से किये जावे । अप्नि में आाहुति छोड़ते समय अंत में “पहुदू न मम'--यह मेरा 
| नहीं--इन शब्दों का उच्चारण किया जाता है; इनमें स्वार्थ-त्या गरूप निर्ममतत्त्व 
का जो तच है, वही यज्ञ में प्रधान भाग है। इस रीति से “न मम”” कह कर भ्रथात्‌ 
; ममता युक्त बुद्धि छोड़ कर, त्रह्मापेण पूवक जीवन के समस्त व्यवहार करना भी 
; एक बड़ा यज्ञ या होम ही हो जाता है; इस यज्ञ से देवाधेदेव परमेश्वर अथवा 
; न 2०३४ हुआ करता है । सारांश, मीमांधकों के व्ृष्ययश्ञसम्बन्धी जो 
' सिद्धांत » वै इस बढ़े यज्ञ के लिये भी उपयुक्त क्त दोते हैं; ः 

] ९ है के आसक्ति-विरद्तित कमे करनेवाला, ४8४ तक 
। से मुक्त होता हुआ अंत में मोक्ष पाता है ( गीतार. ए. ३७४-३४७ 

इस बद्मापेणरूपी बढ़े यज्ञ का ही गे डे खोक मे किया. 2 
; भौर फिर इसकी अपेज्ञा कर्म योग्यता के अनेक ल्लाज्णिक यज्ञों का स्वरूप 
। बतल्ाया गया है; एवं तेतीस्वें छोछ में समझ प्रकरण का उपसंहार कर कटा 
4 गया दे कि ऐसा “ श्ञानयज्ञ ही सब में श्रेष्ठ है। 


द्द्द० गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र। 


$$ ब्रह्मपैणं ब्रह्म हविद्नेज्ञाओ ब्रह्मणा हुतम्‌। 
ब्रह्मेच तेन गंतव्य ब्रह्मकमेसमाधिना ॥ २४ ॥ 
दैवमेवापरे यज्ञ योगिनः पर्युपतसते । 
ब्रह्माञ्नावपरे यज्ञ यश्लेनेवोपजुद्दति ॥ २५ ॥ 
श्रोत्ादीनींद्रियाएयन्ये संयमाप्निषु जुद्धति। 
शब्दादीन्विषयानन्य इंद्रियाप्निषु जुह्ति ॥ २६ ॥ 
सवाणीद्वियकर्माणि प्राणकर्माणि चापरे। 

(२४) भपंण श्रथवा हवन करने की क्रिया ब्रह्म है, दवि भर्थात्‌ भ्रपण 
करने का द्रव्य बल् है, व्याप्त में तह्ष ने इवन किया है--( इध्त प्रकार ) जिसकी 
बुद्धि में (सभी ) कम बअह्यमय हैं, उसको ब्रह्म ही मित्नता है। 

| [ शाइर भाष्य में “ ऋषण ? शब्द का श्रथे “ अपंण ! करने का साधन 
; भर्थात्‌ आचमनी दृस्यादि ” है; परंतु यह जुरा कठिन है। इसकी अपेक्षा, अपंण 
| अपर करने की या हवन करने की क्रिया, यद्द पभ्रये भधिक सरत्न है। यह ब्द्मा- 
| पैशपू्वेक भर्थात्‌ निष्काम डुद्धि से यज्ञ भरनेवालों का वर्णन हुआ । भव देवता के 
| उद्देश से यज्ञ भथात्‌ काम्य बुद्धि से किये हुए यज्ञ का स्वरूप बतलाते हैं-- ] 

(२२ ) कोई कोई (कर्म-)योगी ( ब्रह्मवुद्धि के बदल्षे ) देवता झादि के 
द्देश से यज्ञ किया करते हैं; और कोई अक्षाप्ति में यज्ञ से ही यज्ञ का यजन करते हैं । 

[ पुरुषसूक्त में विराट्‌ रूपी यज्ञ-पुरुष के, देवता भों द्वारा, यजन होने का 
; जो बेन है-'यज्ञेन यज्ञमयजन्त देवाः” ( ऋ. १०. ६०. १६ ) उसी को तय 
| कर इस शोक का उत्तराध कहा गया है। “यज्ञ यज्ञेनोपजुद्धति” ये पद ऋग्वेद के 
| 'यज्ञेन यश्मयजन्त ! से समानार्थक ही देख पढ़ता हैं। प्रगट है कि इस यज्ञ में, 
| जो सृष्टि के आरस्भ में हुप्ना था, जिस विराटरूपी पशु का हवन किया गया 
| था, वह पश्च, भौर जिस देवता का यजन किया गया था वह देवता, थे दोनों 
| अद्धास्वरूपी होंगे। घारांश, चौवीसर्वे छोक का यह वर्णन ही तस्वदष्टि से ठीक 
| है, कि सृष्टि के सब पदार्थों में सदेव ही ब्रह्म भरा हुआ है, इस कारण इच्छा- 
| रहित बुद्धि से सब ब्यवद्वार करते करते ग्रह्म से ही सदा बह्म का यजन होता 
| रहता है, केवल्ल बुद्धि वेसी द्वोनी चाहिये । पुरुषसूक्त को ्चय कर गीता में यही 
! एक शछोक नहीं है, प्रत्युत आगे दसवें भ्रध्याय ( १०.४२) में भी इस सूक्त के 
| अजुसार वर्णन है । देवता के उद्देश से किये हुए यज्ञ का वर्णन हो चुझा; भव 
| भ्रप्रि, इवि इत्यादि शब्दों के लाउणिक भये लेकर बतद्वाते हैं, कि प्रायायाम 
| आदि पातंजल्न-योग की क्रिया झथवा तपश्ररण भी एक प्रकार छा यज्ञ होता है-] 

(२६) और कोई श्रोत्र आदि ( कान, आँख आदि ) इंद्रियों का संयमरूप झप्रि 
मे होम करते हैं और कुछ ल्लोग इंद्रियरूप अप में ( इंद्रियों के ) शब्द भादि 
विषयों का इवन करते हैं। (२०) ओर कुछ लोग इंद्रियों तथा प्रा्णों के खब 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी-४ अध्याय । ह्च्पर्‌ 


आत्मसंयमयोगाझौ जुद्धति ज्ञानदीपिते ॥ २७ ॥ 
द्रव्ययज्ञास्तपोयशा थोगयशास्तथापरे । 
-कमों को भ्रथांत्‌ व्यापारों को ज्ञान से प्रज्वलित झात्मसंयमरूपी योग की अप्नि में 
; हवन किया करते हैं । 

[ इन छोकें में दो-तीन प्रकार के ल्ाचीणय यज्ञों का वन है; जैसे (१) 
| इन्द्ियों का संमयन करना भ्रथात्‌ उनको योग्य मर्यादा के भीतर भपने-अपने 
| ब्यवह्ार करने देना; (२) इस्द्रियों के विषय अथोत उपभोग के पदार्थ स्वेथा 
' | छोड़ कर इद्वियों को बिल्कुल मार ढालना; (३) न केवल्ल इंद्रियों के स्यापार 
को, प्रत्युत प्राँ। के भी व्यापार को बंद कर पूरी समाधि ल्लगा करके केवज 
| भास्मानन्द में ही मप्त रहना । अब इन्हें यज्ञ की उपमा दी जाय तो, पहले भेद 
में इंन्द्रियाँ को मयादित करने. की क्रिया ( संयमन ) अप हुई क्‍योंकि इृष्टान्त 
से यह कद्दा जा सकता है कि इस मयांदा के भीतर जो कुछ झा जाय, इसका 
(उसमें हवन हो गया । इसी भकार दूसरे भेद में साक्षात्‌ इंद्रियाँ होम-द्वव्य हैं 
| भौर तीसरे भेद में इंद्वियाँ एवं प्राण दोनों मिल्ल कर होम करने के द्वव्य हो 
। जाते हैं भौर श्राम्मसयमन आग है। इसके अतिरिक्त कुछ ज्ञोग ऐसे हैं, जो 
| निरा प्राणायाम ही किया करते हैं; उनका वर्णन उन्तीसर्वे छोक में है। “यज्ञ ! 
। शब्द के मूल अर्थ द्रथ्यात्मक यज्ञ को लक्षणा से विस्तृत और व्यापक कर तप, 
| संन्यास, समाधि एवं प्राणायाम प्रभृति भगवस्प्राप्ति के सब प्रकार के साधनों का 
(एक “यज्ञ ” शीषेक में ही समावेश कर दिया गया है। भगवद्गीता की यह 
कल्पना कुछ अपूरव नहीं है। मनुस्म्टगति के चौये अध्याय में गृहस्थाश्रम के दर्णन 
के सिलसिले में पहले यह बतल्ञाया गया है, कि ऋषि-यज्ञ देवयज्ञ, भूतयज्ञ 
| मनुष्य-यज्ञ और पित्यज्ञ--हन स्माते पद्चमहायज्ञों को कोई गृहस्थ न छोड़े; 
| भौर फिर कह्दा है, कि इनके बदले कोई कोई “: इंद्रियों में वाणी का हवन कर, 
| वाणी में प्राण का हवन करके, अन्त में ज्ञानयज्ञ से भी परमेश्वर का यजन 
| करते हैं” ( मनु. 9. २५--२४)। इतिहास की दृष्टि से देखें, तो विदित होता है, 
। कि इन्त्र-वरुण प्रभृति देवताओं के उद्देश से जो व्र्यमय यज्ञ भ्रौत अम्धों में 
| कहे गये हैं उनका प्रचार धीरे धीरे घटता गया; और जब पातअल्-योग से, 
| संन्यास से भ्थवा श्राध्याश्मिक ज्ञान से परमेश्वर झी प्राप्ति कर लेने के मार्ग 
| भथिक-आधिक प्रचलित होने लगे तब, “ यज्ञ ” ही शब्द का अर्थ विस्तृत कर 
; हक में मोद्ध के समग्र उपायों की लदणा से समावेश करने का झारस्भ हुआ 
| होगा। इसका भर्म यद्टी है, कि पहले जो शब्द डो 
| गये थे, उन्हीं का उपयोग अगल्ले धममार्ग +३- नि बल भी 
| हो; मंजुस्टति के विवेचन से यह स्पष्ट हो जाता है, कि गीता के पइले, या 

। भनन्‍्तः उस यह काल में, उक्त कल्पना सर्वंमान्य हो छुडी थी। ] 


(२८) इस प्रश्वार तीच्ण प्त का आचरण करनेवाज्ने पति भथांत्‌ संयमी पुरुद 


श्पर गीतारहस्थ अथवा कर्मयोगशास्र। 


स्वाध्यायश्ञानयज्ञाश्च यतयः संशितब॒ताः ॥ २८ ॥ 
अपाने जुद्धाति प्राणं प्राणेउपार्य तथा<परे। 
प्राणापानगती रुद्ध्वा प्राणायामपरायणाः ॥ २६ ॥ 
अपरे नियताहाराः प्राणान्प्राणषु जुहूति । 
सर्वे<प्येते यज्ञाविदों यज्कक्षापितकल्मषाः ॥ ३० ॥ 
कोई द्वब्यरूप, कोई तपरूप, कोई योगरूप, कोई स्वाध्याय अथात्‌ नित्य स्वकमो नु 
छानरूप, और कोई ज्ञानरूप यज्ञ किया करते है | (२६) प्राणायाम में तत्पर हो कर 
प्राण ओर अपान की गति को रोक करके, कोई प्राणवायु का भ्रपान में ( हवनः 
किया करते हैं ) शोर को६ श्रपानवायु का प्राण में हवन किया करते हैं । 
। [ इस छोक का तात्पय॑ यह है, कि पातअलन्योग के अनुसार प्राणायाम 
करना भी एक यज्ञ ही है। यह पातअल-योग रूप यज्ञ उन्तीसवें छोक में बत- 
| ज्ञाया गया है, श्रतः अह्ाई सर्वे छोक के “ योगरूप यज्ञ ” पद्‌ क्वा श्रथे कर्म- 
| योगरूपी यज्ञ करना चाहिये। प्राणायाम शब्द के प्राण शब्द से श्वास श्रोर 
| उच्छुवास, दोनों क्रियाएँ प्रगट होती हैं; परन्तु जब प्राण और अपना का भेद 
| करना होता है तब, प्राण-बाहर जानेवाली श्रथौत्‌ उच्छवास वायु, और अपान 
(भीतर श्रानेवाली श्वास, यह श्र लिया जाता है ( वेसू. शांभा, २. ४. १२; 
और छानद्ोग्य शांभा. १. ३. ३ )। ध्यान रहे, कि प्राण ओर श्रपान क ये श्रर्थ 
। प्रचलित श्रथ्थ से भिन्न हैं। इस श्रथ से श्रपान में, श्रयौत्‌ भीतर खींची हुई श्वास 
(प, प्राण का--उच्छुवास का--हो म करने से पूरक नाम का प्राणायाम होता है; 
(और इसके विपरात प्राण में श्रपान का होम करने से रेचक प्राणायाम होता 
।है। प्राण और अ्रपान दोनों के ही निरोधसे चद्दी प्राणायाम कुम्भक हो जाता 
| है। अ्रव इनके सिवा व्यान, उदान श्रौर समान ये तीनों बच रहे। इनमें से व्यान 
| प्राण और श्रपान के सन्धिस्थजजों। में रहता है जो धनुष खींचने, वजून उठाने 
 श्रादि दम खींच कर या श्राधी श्वास छोड़ करके शक्ति के काम करते समय व्यक्त 
| होता है (छां. १. ३. १ )। मरण-समय में निकल जानेवाली वायु को उदान 
| कहते हैं ( प्रश्न, ३. ६), और सारे शरीर में सब स्थानों पर एक सा भ्रत्ञारस 
। पहुँचानेवाली वायु को समान कहते हैं (प्रश्न. ३. ९ ) । इस प्रकार वेदान्तशाख 
| में इन शब्दों के सामान्य अर्थ दिये गये हैं; परन्तु कुछ स्थलों पर ह प़््की 
| श्रपेज्ञा निर/ले श्र भ्रभिग्रेत होते हैं। उदाहरणार्थ, महाभारत ( बनपवे ) के 
[२१२ वें भ्रध्याय में प्राण आ्रादि वायु के निराले ही लक्षण हैं, उसमें प्राण का 
।श्रथ मस्तक की वायु श्रोर श्रपान का अर्थ नीचे सरकनेवाली वयु दे (प्रश्न. हैः हैं 
और मैन्यु. २. ६) । ऊपर के शछोक में जो वर्णन है, ऊसका यह अथ है, कि 
[इनमें से जिस वायु का निरोध करते हैं, उसका श्रन्य वायु में होम होता है। ] 
(३०--३१) और कुछ लोग आद्वार को नियमित कर, प्राणों में प्राणों का ही होम 
किया करते हैं। ये सभी ल्लोग सनातन ब्रह्म में जा मिलते हैँ कि जो यज्ञ के जञानने- 


श्र 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी-४ अध्याय । पके 


यज्ञशिष्टांम्रतभुजो यान्ति ब्रह्म सनातनम्‌॥ ._, 
नाय॑ लोको<5स्त्ययक्षस्थ कुतो5न्यः कुरुसत्तम ॥ र३१॥ 
वाले हैं, जिनके पाप यक्ष से च्षीण हो गये हैं (और जो ) अग्ठत का (श्रथांत्‌ यज्ञ से: 
बचे हुए का ) उपभोग करनेवाले दें यज्ञ न करनेवाले को (जब ) इस ज्ञोक में 
सफलता नहीं होती, ( तब ) फिर हे कुरुश्रेष्ट ! ( उसे परक्षोक कहाँ से ( मिल्लेगा ) १ 
। [ सारांश, यज्ञ करना यद्मपि वेद की आज्ञा के अ्रनुसार मजुष्य का कर्तव्य 
| है, तो भी यह यज्ञ एक ही प्रकार का नहीं होता! प्राणायाम करो, तप करो, वेद 
का श्रध्ययन करो, श्रप्मेष्टोम करो, पशु-यज्ञ करो, तिल-चावल अथवा घी का 
हवन करो, पूजा-पाठ करो या नेवेद्य-वेश्वदेव आदि पाँच ग्रृदयज्ञ करो; फल्ासाक्ति 
। के छूट जाने पर ये सब व्यापक अर्थ में यज्ञ ही हैं; ओर फिर यज्ञ-शेष भक्तण के 
(विषय में मीमांसकों के जो सिद्धान्त हैं, वे सब इनमें से प्रत्येक यज्ञ के लिये 


(उपयुक्त हो जाते है; इनमें से पहला नियम यह है कि “ यज्ञ के श्रथे किया 


(हुआ कर्म बन्धक नहीं द्वोता ” ओर इसका वर्णन तेदसर्वे छोक में दो चुका 
| है ( ३. & पर टिप्पणी देखो )। अब दूसरा नियम यह हैं, कि प्रत्येक ग्रहस्थ ' 
पत्ममद्ायक्ष कर श्रतिथि आदि के भोजन कर चुकने पर भी अपनी पत्नी 


| सहित भोजन करे; और इस प्रकार वर्तने से ग्ृहस्थाश्रम सफल द्वोकर सद्गाति 
देता हैं। “ विघस भुक्तशेष तु यश्शेपमथास्तम्‌ ” ( मनु. ३. २८९ )-अतिथि 
| वगरह के भोजन कर चुकने पर जो बचे उसे “ विघस ” और यज्ञ करने से जो 
| शेष रहे, उसे * अस्त ? कहते हैं; इस प्रकार व्याख्या करके मजुस्मृति और भ्न्य 
| स्मृतियों में भी कहा है हि प्रत्येक गृहस्थ को नित्य विधवाशी और अ्रमृताशी 
(होना चाहिये (गी. ३. १३ और गीतारद्स्य पर. २६१ देखो )। अरब भगवान्‌ 
| कहते हैं, कि सामान्य गृहयज्ञ को उपयुक्त होनेदाला यह सिद्धान्त ही सब प्रकार 
| के उक्त यज्ञों को उपयोगी होता है । यज्ञ कें श्रथे किया हुआ कोई भी कम बन्धक 
| नहीं होता, यही नहीं बाल्कि उन कर्मों में से अवशिष्ट काम यदि अपने निजी 
| उपयोग में आ जायें, तो भी वे बन्धक नहीं होते ( देखो गी. ए. ३८७ ) ॥ 
(८ बिना यज्ञ के हहलोक भी प्िद्ध नहीं होता ” यह वाक्य मार्सिक और 
। दल हैं। इसका श्रर्थ इतना ही नहीं है, कि यज्ञ के बिना पानी नहीं बर- 
| सता और पानी के न बरसने से इस लोक की गुजर नहीं होती; किन्तु “ यज्ञ ? 
| शब्द का व्यापक शर्थ लेकर, इस सामाजिक तत्व भी इसमें पर्याय से समा- 
। करन ह्कि ते अपनी प्यारी बातों छोड़े बिना न तो सब को एक सी 
| सुविधा मित्र खकती है, ओर न जगत्‌ ते हें न्‍ 
|णा थे,--पश्चिमी सम्राजशास्त्र-प्रणेता: की बताते है. कि झपनी 
। अपनी स्वतन्त्रता को परिमित किये बिना ओरों को एक सी स्वतंत्रता नहीं मिल 
| सकती, वही इप्त तत्व का एक उदाहरण हैं। ओर, यदि गीता की परिभाषा से 
[इसी भर्थ को कहना द्वो, तो इस स्थत्न पर ऐसी यज्ञप्रधान भाषा का ही प्रयोग: 





च््पछ गीतारहस्यथ भयवा कर्मयोगशास्त्र । 


एवं बहुचिधा यज्ञा वितता ब्रह्मणो मुखे। 
कर्मजान्वाद्धे तान्‍्सवानेवं श्ात्वा बिमोक््यसे ॥ ३२॥ 
अ्रयान्द्॒व्यमयाय्ज्ञाज्लानयज्ञः परंतप । 
सर्वे कम्ोखिलं पार्थ ज्ञाने परिसमाप्यते ॥ ३३॥ 
| करना पड़ेगा, कि “ जब तक प्रत्येक मनुष्य अपनी स्वतन्त्रता के कुछ अंश का 
।भी यज्ञ न करे, तद तक इस लोक के ब्यवहार चल नहीं सकते ””। इस प्रकार 
| के व्यापक और दिस्‍्तृत अर्थ से जब वह निश्चल हो चुका कि यज्ञ ही सारी 
| समाजरचना का ध्ाधार है, तब कहना नहीं होगा कि, केवल्ल कत्तेब्य की दृष्टि 
|से “यज्ञ ” करना हुब तक प्रत्येक मनुष्य न सीखेगा, तब तक समाज की 
| व्यवस्था ठीक न रहेगी । ] 
«६३२ ) इस प्रकार भांति भाति के यज्ञ ब्रह्म के (ही) मुख में जारी हैं। यह जानो 
थकि, वे सव कम से निष्पन्न होते हैं। यह ज्ञान हो जाने से तू मुक्त ह्वो जायगा । 
| [ ज्योतिष्टोन श्ादि द्वब्यमय श्रोतयज्ञ भ्रप्नि में हवन करके किये जाते हैं 
| भौर शास्त्र में कहा है, कि देवताश्रों का मुख भप्नि है; इस कारण ये यज्ञ उन 
| देवताभ्रों को मित्र जाते हैं। परन्तु यदि कोई शझ्ढा करे, कि देवताओं के मुख- 
| अभि--में उक्त लाह्ाणिक यज्ञ नहीं होते, ्रतः इन ज्ञाक्णिक यज्ञों से श्रेय-प्रासि 
| होगी कैसे; तो उसे दूर करने के लिये कट्दा है, कि ये यज्ञ साज्षत्‌ अ्म के ही 
| झुख में होते है। दूसरे चरण का भ.वार्थ यद्द है, कि जिस पुरुष ने यज्ञविधि के 
। इस व्यापक स्वरूप को केवल्ल मीमांसको के संकुचित भर्थ को ही नहीं--जान 
| जिया, उसकी बुद्धि संकुचित नहीं रहती, डिन्तु वह ब्रह्म के स्वरूप को पहचानने 
| का अधिकारी हो जता है भ्रव बतल्ाते है, कि इन सब यज्ञों में श्रेष्ठ यज्ञ कौन है-] 
»( ३३) हे परन्तप ! द्स्थमय वज्ञ की अपेज्ता शञानमय यज्ञ श्रेष्ठ है। क्योंकि हे पा ! 
-सब प्रकार के समस्त कर्मों का प्यवसान ज्ञान में होता है । 
! [ गीता में ' ज्ञानयज्ञ ! शब्द दो बार प्रागे भी भाया है ( गी. ६. ११ 
| और १८. ७० )। हम जो द्वव्यमय यज्ञ करते है, वह परमेश्वर की प्रासि के किये 
| किया करते हैं। परन्तु परमेश्वर की प्राप्ति उसके स्वरूप का ज्ञान हुए बिना नहीं 
होती । अतएव पस्मेश्वर के स्वरूप का ज्ञान प्राप्त कर; उस ज्ञान के भनुसार 
| आचरण करके परनेश्वर प्राप्ति कर लेने के इस मार्ग या साधन को “ ज्ञानयज्ञ ' 
| कहते हैं। यह यज्ञ मानस और बुद्धिसाध्य है, अतः व्ृध्यप्रय यज्ञ की भपेदा 
| इसकी योग्यतः श्रद्िक समझी जाती है। मोच्रशास््र में ज्ञानयज्ञ का यह टरान 
| ही मुख्य है और इसी ज्ञान से सब कर्मो का तय हो जाता है। कुछ भी हो, 
! गीता का यह सिथिर सिद्धान्त है, कि, अन्त में परमेश्वर का आन होना चाहिये 
| बिना ज्ञान के मोच नहीं मिलता। तथापि “ कर्म का पर्यवसान ज्ञान में होता 
है” इस वचन का यह श्रथे नहीं है, कि ज्ञान के पश्चात्‌ कर्मो को छोड़ देना 
| चाहिये--यह दात गीतारदस् के दसवें भौर ग्यारहवें प्रकरण में विस्तारपूवेक 


गीता, अजुवाद और ठिप्पणी-७ अध्याय | द्च्प्फः 


$ 6 तद्विद्धि प्रणिपातेन परिप्रश्नेन सेवया । 
उपदेक्ष्यन्ति ते शान ज्ञानिनस्तत्त्वदर्शिनः ॥ रेढ ॥ 
यज्शात्वा न पुनर्मोहभेव यास्यसि पांडव । 
येन भूतान्यशेषेण द्रक्ष्यस्यात्मन्यथो मायि ॥ ३५ ॥ 
अपि चेदसि पापेभ्यः सर्वेभ्यः पापक्तत्तमः । 
सर्व ज्ञानप्वेनैव दुजिन संतरिष्यसि ॥ रे८ ॥ 
यथैधांसि समिद्धोउप्निभेस्मसात्कुरुतेउजुन । 
ज्ञानाम्मिः सवेकमोणि भस्मसात्कुरुत तथा ॥ ३७ ॥ 
66 न हि ज्ञानेन सद्श पवित्रमिद्द विद्यत । 
प्रतिपादन की गई है । अपने लिये नहीं तो ल्लोकसंग्रद के निमित्त कत्तेब्यः 
समझ कर सभी कम करना ही चाहिये; भोर जबकि वे ज्ञान एवं समव॒ुद्धि से 
किये जाते हैं, तब उनके पाप-पुणय की बाधा क ता को नहीं होती ( देखो आगे 


: ३७ वॉ छोक ) और यद्द ज्ञानयज्ञ मोचप्रद होता है। अतः गीता का सब ज्लोगों 


को यही उपदेश है, कि यज्ञ करो, किन्तु उन्हें ज्ञानपूर्वक निष्काम बुद्धि से करो। . 
(३४) ध्यान में रख, कि प्राशिपात से, प्रश्न करने से भर सेवा से तत्त्ववेत्ता 


ज्ञानी पुरुष तुके उस ज्ञान का उपदेश करेंगे; (१९) जिस ज्ञान को पाकर द्टे पाण्डव ! 
फिर तुमे ऐसा मोह नहीं होगा और जिस ज्ञान के योग से समस्त प्राणियों को तू 
अपने में और मुरू में भी देखेगा। 


। [ सब प्राणियों को अपने में और अपने को सच प्राणियों में देखने का, सम- 
'स्त प्राशिमात्र में एकता का जो ज्ञान आगे वर्णित है ( गी. ६. २६४ ), उसी का 
| यहाँ उद्लेख किया गया है। मूत्र में आत्मा भर भगवान्‌ दोनों पुक रूप हैं, 
। भ्रतएवं आत्मा मे सब प्राणियों का समावेश होता है; अर्थात्‌ भगवान्‌ में भी 
! उनका समावेश होकर श्रारमा (मैं), भन्‍्य प्राणी और भगवान्‌ यह त्रिविध 
;ढ भेद नष्ट हो जाता है। इसी लिये भागवतपुराण में भगवद्धक्कों का ल््ण देते 
| हुए कहा है, “ सब प्राणियों को भगवान्‌ में और भपने में जो देखता है, उसे 
| उत्तम भागवत कह्दाना चाहिये ”? ( भाग. ३१. २. ४५ )। इस महद्दत्त्व के नीति- 
। तत्त्व का अधिक खुलासा गीतारहस्‍्य के बारहवें प्रकरण (पृ. ३८६-३६७ ) में 
| भौर भक्ति दृष्टि से तेरहवें प्रकरण ( पृ. ३४२६-४३० ) में किया गया है । ] 


(३६) सब पापियों से यदि अधिक पाप करनेवाल्ा दो, तो भी (उस) ज्ञान-नौका से 
ही तू खब पापों को पार कर जावेगा । (३७) ज़िस अ्रकार भ्रज्वल्ित की हुई भ्राम्ति 
( सब ) ईंघन को भस्म कर डालती है, उसी प्रकार द्े अजुन ! ( यदद ) ज्ञानरूप 
आप सब कर्मो को ( शुभ-प्रशुभ बन्धरनों को ) जल्नञा डालती है। 


58. 


| [शान की महत्ता बतला दी। झब बताते हैं, कि इस ज्ञान की 
। प्राप्ति किन उपायों से होती है--] ४ 


द्पद गीतारहस्य अयवा कर्मयोगशास्त्र । 


तत्स्वयं योग्ससिद्धः कालेनात्मनि विंद्ति ॥ ३८॥ 

श्रद्धावांह्॒भते ज्ञान तत्परः संयतेद्वियः । 

ज्ञान लाब्ध्वा परां शान्तिमचिरेशघिगच्छुति ॥ ३६ ॥ 

अज्ञश्चाश्रदधाश्व संशयात्मा विनश्यति | 

नाये लोका5स्ति न परो न परो न खुर्ख संशयात्मनः ॥ ४०७ 
$6 योगसंन्यास्तकर्मांणं ज्ञानसंछिन्नसंशयम्‌ । 

आत्मवन्त न कमाणि निवध्नन्ति घनंजय ॥ ४१ ॥ 

तस्मादशानसंभूत हत्स्थे ज्ञानासिनात्मनः । 

(३८ ) इस लोक में ज्ञान के समान पवित्र सचमुच और कुछ भी नहीं 

'डै। कात्न पा कर उस ज्ञान को वह पुरुष आप ही श्रपने में प्राप्त कर लेता हैं, 
-जिसका योग अर्थात्‌ कमंयोंग सिद्ध हो गया है । 
|... [३७ वें छोक में 'कर्मों” का अ्थे 'कमे का वन्धन! है ( गी. ४.१६ देखो )। 
। भ्रपनी बुद्धि से श्रारम्म किये हुए निष्काम कर्मों के द्वारा ज्ञान की प्राप्ति कर 
| लेना, ज्ञान की प्राप्त का मुख्य या बुद्धिगम्य मागे है। परंतु जो स्वयं इस प्रकार 
| भ्रपनी बुद्धि से ज्ञान को प्राप्त न कर सके, उसके लिये श्रत्र श्रद्धा का दूसरा 
| मागे बतल्लाते हैं-- ] 

(३६ ) जो श्रद्धावान्‌ पुरुष इंद्विसंयम करझे उसी के पीछे रहे, उसे (भी ) 
अह ज्ञान मिल जाता है; ओर ज्ञान प्राप्त हो जाने से तुरन्त ह्वी उसे परम शांति 
श्राप्त होती है । 

| [ सारांश, बुद्धि से जो ज्ञान और शांति प्राप्त होगी, वही श्रद्धा से भी 
| मिलती है ( देखो गी. १३. २१) । ] 
५ ४७ ) परंतु जिसे न खयं ज्ञान है और न श्रद्धा ही है, उस संशयग्रस्‍्त मनुष्य 
का नाश द्वो जाता है। संशयस्त को न यह लोक है (और) न परलोक, एवं 
खुख भी नहीं द्वं। 
|] [ ज्ञानप्राप्ति के ये दो मांगे बतला चुके, एक बुद्धि का और दूसरा श्रद्धा 
| का । श्रब ज्ञान और कमेयेग का एथक्‌ उपयोग दिखला कर समस्त विषय 
| का उपसंहार करते हैं-- ] 

(४१) है धनञ्य ! उस आत्मक्ञानी पुरुष को कर्म बद्ध नहीं कर सकते कि 
जिसने (कर्म)योग के भआाश्रय से कमे श्र्थात्‌ कमंबंधन त्याग दिये हैं झर ज्ञान 
से जिसके ( सब ) संदेह दूर द्वो गये हैं। (४२ ) इसलिये अपने हृदय में भ्रज्ञान 
से उत्पन्न हुए. इस संशय को ज्ञानरूप तलवार से काट कर, (कर्म)योग का 
आश्रय कर । ( ओर ) द्वे भारत ! ( युद्ध के लिये ) खड़ा हो ! 

; [ इईशावास्य उपनिषद में * विद्या और “अविद्या ! का प्थक्‌ उपयोग 


| दिखला कर जिस भश्रकार दोनों को बिना छोड़े ही आचरण करने के लिये कहा 


गीता, अछुवाद और टिप्पणी-४ अध्याय । , द््प्छ 


छिच्वैन संशय योगमातिष्ठोत्तिष्ठ भारत ॥ ४२ ॥ 
इते श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रढ्मविद्यायां योगशाल्ले श्रीकृष्णाजुन- 
संवादे ज्ञानकर्मसन्यासयोगो नाम चतुर्थोध्याय: ॥ ४ ॥ 


गया है ( इश. ११; गीतार. ए. ३१६ देखो ); उसी प्रकार गीता के इन दो 
| शोक में ज्ञान ओर (कमें)योग का शथक्‌ उपयोग दिखल्ला कर उनके भ्र्थाद्‌ 
ज्ञान ओर योंग के समुच्चय से ही कर्म करने के विषय में अजुन को उपदेश 
दिया गया है। इन दोनों का एथकू-एथक्‌ उपयोग यह है, कि निष्काम बुद्धि- 
। योग के द्वारा कमे करने पर उनझे बन्धन टूट जाते हैं ओर वे मोक्त के लिये 
प्रतिबंधक नहीं होते एवं ज्ञान से,मन का संदेह दूर होकर मोक्त मित्रता है 8 
अतः अन्तिम उपदेश यह हैं, कि शअ्रकेले कम या अड्ैेले ज्ञान को स्वीकार न 
करो, किन्तु ज्ञान-कर्म-समुच्चयात्मक कर्मयोग का आश्रय करके युद्ध करो + 
| भज्ञुन को योग का श्राश्रय करके युद्ध के क्षिये खढ़ा रहना था, इस कारण 
गीतारहस्प के एड ९८ में दिखलाया गया है कि योग शब्द का भश्रथे यहाँ 
| कर्मग्रोग ? ही त्लेना चाहिये । ज्ञान और योग का यह मेल ही “ ज्ञानयोग- 
| व्यवस्थितिः ”” पद से दैवी संपत्ति के लक्षण (गी. १६. १) में फिर बत- 
(ज्ञाया गया है। ] 
इस प्रश्वार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए अर्थात्‌ कह्दे हुए उपनिषद में, बह्मविया . 
न्तगेत योग-अ्रथौत्‌ कर्मंयग्रोग-शास्रविषयक, श्रीकृष्ण ओर अजुन के संवाद में, 
ज्ञान-कर्म-संन्यासयोग नामहझू चौथा श्रध्याय समाप्त हुआ । 


। [ ध्यान रहे, कि “ ज्ञान-कर्म-संन्यास ! पद में “ संन्यास ! शब्द का 
तु ९ के 0 

| भ्र्थ स्वरूपत : कर्मेत्याग ? नहीं हैः किन्तु निष्डामबुद्धि से परमेश्वर में कर्म 

| सेन्‍्यास भ्रयांत्‌ ' अर्पण करना ” भ्र्थ है। और आगे अ्रठारहवें भ्रध्याय के 

| भ्रारम्भ में उसी का खुलासा किया गया है। ] 


पॉचवोँ अध्याय । 

ध [ चोथे अध्याय के सिद्धान्त पर संन्‍्यासमागवालों की जो शह्वा हो सकती 

हैं, उस ही अजुन के मुख से, प्रश्नरूप से, कहल्ला कर इस अध्याय में भगवान्‌ ने 

उसका स्पष्ट उत्तर दे दिया है। यदि समस्त कर्सों का पर्यवसान ज्ञान है (४.३३) 

यदि ज्ञान से ही सम्पूर्ण कर्म भस्म हो जाते ह्डे ( ४. ३७ ), भर यदि द्च्यमय 

यज्ञ की अपेत्ता शानयज्ञ ही श्रेष्ठ है (४. ३३ ); तो दूसरे ह्टी अध्याय में यह कद 

कर, कि “* घम्पे घुद्ध करना ही क्षत्रिय को. अयस्कर है ”? ( २.३१ ) चौथे अध्याय 
“के उपसंदार में यह बात क्यों कही गई कि “झतएव तू कमेयोग का आश्रय कर युद्ध के 
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पंचमो5ध्याय । 
अजैन उवाच | 
संन्यास कमरा कष्ण पूनयोग च शंसासि। 
यच्छेय एतयोरेक त्न्मे ब्रृहि खुनिश्चितम्‌ ॥ १॥ 
श्रॉभगवानुवाच | 
संनन्‍्यासः कर्मयोगश्व निःश्रयसकराबुभो । 
किये उठ खड़ा हो ” (४. ४२ ) ? इस प्रश्न का गीता यह उत्तर देती है, कि 
समस्त संदेद्दों को दूर कर मोक्त-प्राप्ति के लिये ज्ञान की आवश्यकता है; और यदि 
मोक्ष के लिये कमे आवश्यक न हो, तो भी कभी न छूटने के कारण वे लोकसंग्रह्मर्थ 
आवश्यक हैं; इस प्रकार ज्ञान और कर्म, दोनें; के द्वी समुच्चय की नित्य श्रपेक्षा है; 
(9. ४१)। परन्तु इस पर पर भी शह्ढा द्वोती दै, कि यदि कर्मयोग ओर सांख्य 
दोनों ही मांगे शास्त्र में विहित हैं तो इनमें से अपनी इच्छा के अनुसार सांख्यमार्ग 
को स्वीकार कर कर्मों का त्याग करने में हानि ही क्या है ? अर्थात्‌ इसका पूरा 
निर्णय हो जाना चाहिये, कि इन दोनों मार्गों में श्रेष्ठ कोन सा है। और श्रजजुन के 
मन में यही शंका हुई है । उसने तीसरे श्रध्याय के भ्रारम्भ में जसा प्रश्न किया 
था, वैसा द्वी अब भी वह पूछता है, कि-- ] 

(१) श्रजुंन ने कद्ा-दे कृष्ण ! (तुम) एक बार संन्यास को और दूसरी बार 
कर्मों के योग को ( भ्रथांत्‌ कर्म करते रहने के मार्ग को ही ) उत्तम बतज्नाते हो 
श्रव निश्रय कर मुझे एक ही ( मार्ग ) बतल्ञाश्रो, कि जो इन दोनों में सचमुच ही 
श्रेय भ्र्थाव्‌ अधिक प्रशस्त दो। (२) पक्रीभगवान्‌ ने कह्दा-कर्मसंन्यास और 
कर्मयोग दोनों निष्ठाएँ या मार्ग निःश्रेयस्कर अर्थात्‌ मोह प्राप्त करा देनेवाल्े हैं; 
परन्तु भ्रथांद मोक् की दृष्टि से दोनें की योग्यता समान होने पर भी ) इन दोनों 
में कर्मसंन्‍्यास की भ्रपेज्ञा कर्मयोग की योग्यता विशेष है । 

[ उच्त प्रश्न और उत्तर दोनों निःसंदिग्ध और स्पष्ट हैं। व्याकरण की दृष्टि 
| से पहल्ले श्लोक के ' श्रेय” शब्द का भर्थ भ्रधिक प्रशस्त या बहुत अच्छा है, दो 
| मार्गों के तारतम्य-भावविषयक अर्जुन के प्रश्न का द्वी यद्द उत्तर है कि 'कर्मयोगो 
| विशिष्यते!-कर्मयोग की योग्यता विशेष है। तथापि यद्द सिद्धांत सांख्यमार्ग 
| को इृष्ट नहीं है, क्योंकि उसका कथन है कि ज्ञान के पश्चात्‌ सब कर्मो का 
| स्वरूपतः संन्यास द्वी करना चाहिये; इस कारण इन स्पष्ट अर्थवाल्े प्रश्नोत्तरों की 
| व्यर्थ खींचातानी कुछ लोगों ने की है। जब यद्द खींचातानी करने पर भी निर्वाह 
| न हुआ तब, उन लोगों ने यह तुरां क्लगा कर किसी प्रकार अपना समाधान कर 
| लिया कि “ विशिष्यते ! (योग्यता या विशेषता ) पद से भगवान्‌ ने करमयोग की 
| भर्वादास्मक भर्थात्‌ कोरी स्तुति कर दी है-असल में भगवान्‌ का ठीक अभिप्राय 


] 
+ 
] 
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तयोस्तु कमेसंन्याखात्कर्मयोगो विशिष्यते ॥ २॥ 
$$ ज्षेयः स नित्यसंन्यासी यो न द्वेष्टि न कांक्षति । 
वैसा नहीं है! यदि भगवान्‌ का यह मत होता, कि ज्ञान के पश्चात्‌ कर्मों की धाव- 
| श्यकता नहीं है, तो क्या वे भ्रद्चैन को यह उत्तर नहीं दे सकते थे कि “ इन 
| दोनों में संन्यास श्रेष्ट है ?”” परन्तु ऐसा न करके उन्होंने दूसरे छोक के पहले 
| चरण में बतलाया है, कि “कर्मों का करना भर छोड़ देना, ये दोनों मार्ग एक 
| ही से मोक्दाता हैं;” और भागे “तु! अरथांत्‌ “ परंतु ” पद का प्रयोग करके 
| जब भगवान्‌ ने निःसन्दिग्ध विधान किया है, कि “ तयो:' अ्रथीत्‌ इन दोनों 
| मार्गों में कर्म छोड़ने के मार्ग की श्रयेज्ञा कर्म करने का पक्ष ही अधिक प्रशस्त 
| (श्रष) है; तब पूर्णतया सिद्ध द्वो जाता है, कि भगवान्‌ को यही मत ग्राह्म है, 
| कि साधनावस्था में ज्ञानप्राप्ति के लिये किये जानेवाले निष्काम कर्मों को ह्टी, 
| ज्ञानी पुरुष आगे सिद्धावस्था में भी लोकसंग्रह के श्र्थ मरणपर्थत कर्त्तव्य 
| समझ कर करता रहे । यही श्र्थ गीता ३. में वर्शित है, यही “विशिष्यते ? 
| पद वहाँ भी है; और उसके श्रगले श्लोक में भ्रथौत्‌ गीता ३-८ में ये स्पष्ट शब्द 
(फिर भी हैं, कि “ आ्राकर्म की अपेज्ञा कर्म श्रेष्ठ है। ” इसमें संदेह नहीं कि 
| उपनिषदों में कई स्थलों पर (ब्. ७- ४७. २२ ) वर्णन है, कि ज्ञानी पुरुष लोकै- 
 पणा और पुत्रैषणा प्रभ्रति न रख कर भिक्ता मौंगते हुए घूमा करते हैं। परंतु 
| उपनिषदों में भी यह नहीं कट्दा है कि, ज्ञान के पश्चात्‌ यह एक ही मार्ग है“. 
| दूसरा नहीं है। भ्रतः केवल उल्लिखित डपनिषद्‌-वाक्य से ही गीता की एकवा- 
| क्यता करना उचित नहीं है। गीता का यह कथन नहीं है, कि उपनिषदों में 
| वर्णित यह संन्याप्त मार्ग मोक्षप्रद नहीं है; डिन्तु यद्यपि कमेयोग और संन्यास, 
| दोनों मार्ग एक से हरी मोक्तप्रद हैं, तथापि (धर्थात्‌ मोक्ष की दृष्टि से दोनों का फल 
| एक ही होने पर भी ) जगत्‌ के व्यवहार का विचार ऋरने पर गीता का यह निश्चित 
| मत है कि ज्ञान के पश्चात्‌ भी निष्काम बुद्धि से कम॑ करते रहने का मार्ग 
| हो अधिक प्रशस्त या श्रेष्ठ है। हमारा किया हुआ यह अर्थ गीता के बहुतेरे टीका- 
| छारों को मान्य नहीं है; उन्होंने कर्मयोग को गौण निश्चित किया है। परन्तु 
| हमारी समझ में ये श्र्थ सरल नहों है; और गीतारतस्थ के ग्यारहवें प्रकरण 
!(वि शेष कर ५. ३०४-३१२ ) में इसके कारणों का दिस्तारपूर्वक विवेचन किया 
[ गया हैं; इस कारण यहां उस्के दुहराने की आवश्यकता नहीं है। इस प्रकार 
| दोनों में ८ अधिक अशस्त मांगे का निर्णय कर दिया गया; भ्रव यह सिद्ध कर 
| दिखलाते हैं, कि ये दोनों मा ब्यवहार में यदि लोगों को भिन्न देख पड़ें, तो 
| भी तत्त्वतः वे दो नहीं हं-..] 
(३) जो ( किस्लो का भी ) द्वेष नहीं करता और (किसी की सी ) इच्छा 
नह्टीं करता, उस पुरुष को कमे करने पर भी ) निस्यसंन्याप्ती समराना चाहिये; 
गी, र. ४४ 
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निद्ंद्दों हि महावाहो खु्ख वंधात्यमुच्यते ॥ ६ ॥ 
साख्ययोगौ पृथग्वालाः प्रवर्दानति न पेडिताः । 
एकमप्यास्थितः सम्यगुभयोविन्दत फलम्‌॥ ४ ॥ 
यत्सांख्येः प्राप्यते स्थान तद्योगेरपि गम्यते। 
एक॑ सांख्य च योग च यः पश्यति स पश्यति ॥ ५॥ 
संन्‍्यासस्तु महावाहो दुःखमाप्लुमयोंगतः । 
योगयुक्तो मुनित्रेह्म न चिरेणाधिगच्छति ॥ ६॥ 
$ योगयुक्तो विशुद्धात्मा विजितात्मा जितंद्वियः । 
सर्वभूतात्मभूतात्मा कुर्वेन्नपि न लिप्यते ॥ ७॥ 
क्योंकि द्वे महावाहु श्रजुन ! जो ( सुख-दुख आदि ) दन्द्ों से मुक्त हो जाय यह 
अनायास ही ( कर्मों के सब ) बन्धों से मुक्त हो जाता है। (४) मूखे लोग कहते 
हैं, कि सांख्य ( कर्मसंन्याल ) ओर योग (कर्मेयोग) भिन्न भिन्न हैं; परन्तु पंडित लोग 
ऐसा नहीं कद्ते । किसी भी एक मार्ग का भली भौति आचरण करने से दोनों का 
फल मिनत्त जाता है । (१) जिस (मोक्ष) स्थान में सांख्य (मार्गवाल्ले ज्ञोग) पहुँचते 
हैं, वहीं योगी भ्र्थात्‌ कर्मयोगी भी जाते हैं ।( इस रीति से ये दोनों मार्ग ) सांख्य 
और योग एक ही हैं; जिसने यद्द जान लिया उश्ी ने (ठीक तत्व को ) पहचाना। 
(६) हे मद्दाबाहु ! योग अथोत्‌ कम के बिना संत्य/स को प्राप्त कर लेना कठिन है। 
जो मुनि कर्मयोग-युक्त हो गया, उसे ब्रह्म की प्राप्ति होने में विलमम्ब नहीं लगता । 
! [ सातवें श्रध्याय से ले कर सत्र श्रध्याय तक इस बात का विस्तार पूर्वक 
| बर्यन किया गया है, कि सांख्यमार्ग से जो मोक्ष मिलता ढे, वही कमेयोग से 
| अ्रथांत्‌ कर्मों के न छोड़ने पर भी मिलता है। यहाँ तो इतनाही कहना है, कि 
| मोक्ष की दृष्टि से दोनों में ऋुछ फई नहीं दे, इस कारण श्रनादि काल से चलते 
| श्राये हुए इन मार्गों का भेव-भाव बढ़ा कर झगड़ा करना उचित नहीं है; और 
| भागे भी यही युक्ति # पुनः पुनः श्राई हैं ( गी. ६.२ ओर १८-१,२ एवं उनकी 
| डिप्पणी देखा )। “ एक सांख्यं च योग च यः पश्यति स पश्यति” यही छछोक 
| कुछ शब्दभेद से मद्ाभारत में भी दो बार भाया है (शां. ३०१. १६; ३१६. 
| ४) | सन्यासमार्ग में ज्ञान को प्रधान मान लेने पर भी उ5 ज्ञान की सिद्धी कमे 
| किये बिना नहीं होती शरौर कर्मेमार्ग में यद्यपि कर्मे झिया करते है, तो भी वे 
| ज्ञानपूर्वक होते हैं, इस कारण बह्म-आ्राप्ति में कोई बाधा नहीं होती (गी. ६- 
३२); फिर इस झगड़े को बढ़ाने में क्या लाभ है, कि दोनों मागे मिन्न-मिन्न हैं 
| यय कद्ठा जाय कि कर्म करना ही बन्धक है, तो 'प्रद बतलाते हैं कि यह 
| भाक्षेप भी निष्काम कर्म के विषय में नहीं किय्रा जा सकछृता--] 
(७) जो (कर्म) योगयुक्त दो गया, जिपडा भ्रन्तःझरण शुद्ध हो गया, जिसने 
अपने मन भर इन्द्रियों को जीत ज्षिया भौर सब प्राणियों का झास्मा द्दी जिधका 
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नैव किंचित्करोमीति युक्तो मन्‍्येत तत्त्ववित्‌। 
पश्यनशुणवन्स्पृशजिप्रन्नश्याच्छन्स्व पन्भ्व सन्‌ ॥८॥ 
प्रलपल्विस्जन्णहस्नुन्मिषन्निमिपत्नपि । 
इंद्रियाणीद्वियार्थेषु वतेन्त इति घारयन्‌ ॥ ६॥ 
ब्रह्मएयाघाय कमोि संग त्यकत्वा करोति यः। 
लिप्यते न स पापेन पद्मपत्रमिवां मसा ॥ १० ॥ 
कायेन मनस। बुद्धया केवलैरिद्रियेरपि । 
योगिनः कर्म कुर्वेन्ति संग त्यक्त्वाउ5त्मशुद्धये ॥ ११॥ 
आत्मा हो गया, वह सब कम करता छुश्रा भी ( कर्मों के पुण्य-पाप से ) श्रल्िप्त 
रइता दै।(८) योगयुक्त तत्त्ववेत्ता पुरुष को समझता चाहिये, “कि में कुछ 
भी नहीं करता; ” श्रौर ) देखने में, सुनने में स्पर्श करने में, खाने में, चलने में, 
सोने में, सॉप लेन-छोड़ने में ( & ) बोलने में, विसर्जन करने में, क्षने में, भोखों 
के पत्कक खोलने थोर बन्द करने सें भी, ऐसी छुद्धि रख कर व्यवहार करे कि 
(कैवल) इंदेयाँ अपने-अपने विषयों में बतंती हैं। 
|; [ अन्त के दे। छोड मित्र कर एक वाक्य बना है ओर उसमें बतलाये हुए 
सब कर्म भिन्न भिन्न इंद्रियों के ब्यापार हैं; उदाहरणार्थ, विजन करना गुद 
का, लेना हाथ का, पलक गिराना आ्राणवायु का, देखना आँखों का, इत्यादि । 
० में कुछ भी नहों करता? इपझा यद मतलब नहीं कि इंद्वेया को चाहे सो 
करने दे; किन्तु मतज्ञब यह है, कि मैं ” इस अहड्ढार-बुद्धि के ज्ट जाने से 
| अचेतन इंद्वियाँ श्राप दी श्राप काई बुरा काम नहीं कर सकती--और वे 
झात्मा के काबू में रहती हैं। सारांश, कोई पुरुष ज्ञानी हो जाय, तो भी 
| श्वासरोच्छचुवास आदि इंद्वियों से कम उसकी इंद्रियाँ करतों ही रहेंगी। भर तो 
| क्या, पल भर जीवित रहना भी कर्म ही है। फिर यद भेद कहाँ रह गया, 
- कि संन्यासमार्ग का ज्ञानी पुरुष कर्म छोड़ता है भौर कर्मग्रोगी करता हैं? कमे 
तो दोनों को करना ही पढ़ता है। पर अहंकार-युक्त थ्रासक्ति छट जाने मे वे 
| ट्दी कम बन्धक नहीं होते, इस कारण श्रासक्ति का छोड़ना ही इसका मुख्य 
तत्व है भर उसी का श्रद अधिक निरूपण करते हैं--] 


(१० ) जा अह्म में अरपण कर आसाक्ति-विराहित कर्म करता है उसको वैसे ही पाप 
नहीं लगता, जैसे कि कमल के पत्ते को पानी नहीं लगता। ( ११ ) ( अतएव ) 
कर्मयोगी ( ऐपी अभ्रहक्षार-डुद्धे न रख कर हि में करता हूँ, केवल ) शरीर से, 
-( केवल ) मन से, ( केवल ) बुद्धे से और केवल इंद्वेयों से भी, भासाक्ते छोड 
कर झात्मश॒द्वि के लिये कम किया करते हैं। 
। .. [कायिक, वाचिक, मानसिक झ्ादि कर्मों के भेदें। को लच्य कर इस छोक में 
(शरीर, मन और बुद्धि शब्द आये है। मूहू में यद्यपि 'केवले:' विशेषयण “हंद्वियेः? 


द्ध्र गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास््र । 


युक्तः कर्मफल त्यकत्वा शान्तिमाम्ोति नैप्ठिकीम्‌ । 
अयुक्तः कामकारेण फले सक्तो निवध्यते || ११॥ 
सर्वेकरमांणि मनसा संन्यस्यास्ते सुख वशी । 
नवद्वरे पुरे देही नैव कुवैन्न कारयन्‌ ॥ १३॥ 
$$ न कठेत्वे न कमाणि लोकस्य स्रजति प्रभुः । 
न कमफलसंयोन स्वभावस्तु प्रब॑ंतते ॥ १४॥ 
नादत्ते कस्यचित्पापं न चेव खुकृतं विभुः । 
अज्ञानेनावृत ज्ञान तेन मुद्यान्ति जंतवः ॥ १५ ॥ 
| शब्द के पीछे है, तथापि वह शरीर, मन और बुद्धि को भो ल्ञागू है ( गी. ४. 
| २१ देखो ) । इसी से श्रनुवाद में उसे “ शरीर ” शब्द के समान ही अ्रन्य शब्दों 
| के पीछे भी लगा दिया है । जैसे ऊपर के श्राठ्तें ओर नवें शोक में कहा है, 
(वैसे यहाँ भी कद्दा है, कि श्रहंकार- बुद्धि एवं फलाशा के विपय में श्रासाक्ते छोड 
। कर केवल कायरिक, केवज्न वाचिक या केवल्न मानसिक कोई भी कर्म किया 
| ज्ञाय, तो कर्त्ता को उसका दोष नहीं लगता | गीता ३. २७; १३. २६ श्र 
(१८. १६ देखो । अहंकार के न रहने से जो कर्म होते हें, वे सिर इंद्ियों के हैं 
| और मन श्रादि सभी इंद्वियाँ प्रकृति के विक्वार है, अतः ऐसे कर्मों का बन्धन 
| करत्ती को नहीं लगता । श्रत्र इसी अथ को शाख्रानुसार सिद्ध करते हैं--] 
(१२) जो युक्त त्रर्थात्‌ योगयुक्त द्वो गया, वह कर्म-फत छोड़ कर श्रन्त की पूर्ण शांति 
पाता है; ्रौर जो अ्रयुक्त द्वै भ्र्थात्‌ योगयुक्त नहीं हद, वह काम से श्रथांत्‌ वासना से 
फल के विपय में सक्त हो कर ( पाप-पुण्य से ) बद्ध हो जाता है । ( १३) सब कर्मों 
का मन से (प्रत्यक्ष नहीं) संन्यास कर, जितेन्द्रिय देहवान्‌ ( पुरुष ) नो द्वारों के. हस 
( देहरूपी ) नगर में न कुछ करता ओर न कराता हुआ आनन्द से पड़ा रहता है। 
[ वह जानता है, कि श्रात्मा भ्रकत्तो है, खेल तो सब्र प्रकृति का है शोर 
इस कारण स्वस्थ या उदास्तीन पढ़ा रहता है ( गीता. १३. २० और १८. ४६ 
देखो ) दोनों श्राखे, दोनों कान, नासिका के दोनों दिद्ठ, मुख, मृत्रेन्द्रिय, ओर 
गुद--ये शरीर के नो द्वार या दरवाजे सममे जाते हैं । श्रध्यात्म दृष्टि से यही 
उपपात्ति बतलाते हैं, कि कर्मयोगी को को करके भी युक्त केसे बना रहता है-] 
(१४) श्रथांत श्रात्मा या परमेश्वर लोगों के कतूंत्व को, उनके क्ष्म को, 
(या उनको प्राप्त होनेवाले ) कर्मफल्न के संयोग को भी निमोण नहीं करता। 
स्वभाव श्रर्थात्‌ श्रकृति ही ( सब कुछ ) किया करती हैं। (१९ ) विभु अथांत्‌ 
सर्वच्यापी आत्मा या परमेश्वर किसी का पाप श्रोर किसी का पुणय भी नहीं देता । 
ज्ञान पर अ्ज्ञान का पदा पढ़ा रहने के कारण ( श्रथांत्‌ माया से ) प्राणी मोहित 
ड्वो जाते हैं । ; 
रे [ इन दोनों छोकों का तत्व श्रप्तत्ञ में सांख्यशास्त्र का है ( गीतार. ४. ]. 


गीता, अजुवाद और टिप्पणी-५ अध्याय । ६६३ 


$$ शानेन तु तदक्ञान येषां नाशितमात्मनः । 
तेषामादित्यवज्ज्ञानं प्रकाशियति तत्परम्‌॥ १६॥ 
तद्वुद्धस्तदात्मानस्तज्निष्ठास्तत्परायणाः । 
गच्छुन्त्यपुनारात्ात्ति ज्ञाननिधूतकल्मषाः ॥ १७॥ 

$$ विद्याविनयसंपन्न ब्राह्मण गवि हस्तिनि । 
शुनि चैब श्वपाके च पंडिताः समदर्शिनः ॥ श्८ ॥ 
इह्देब तैजिंतः सो येपां साम्ये स्थितं मनः। 
निर्दोष हि सम॑ ब्रह्म तस्माद्हारि ते स्थिताः ॥ १६॥ 

| १६९२--१६५ ), वेदान्तियों के मत में आत्मा का श्र्थ परमेश्वर है, अतः 


| बेदान्ती लोग परमेश्वर के विषय में भी “ आत्मा भ्रकर्त्ता है” इस तत्त्व का उपयोग 
| करते हैं । प्रकृति और पुरुष ऐसे दो मूल तत्व मान कर सांख्यमत-वादी समग्र 
 करूंत्व प्रकृति का मानते हैं और श्रात्मा को उदासीन कहते हैं । परन्तु वेदान्ती 
| जो इसके आगे बढ़ कर यह मानते हैं, कि इन दोनों ही का सूज्ञ एक निगुण 
| परमेश्वर है ओर वह सांड्यवालों के श्रात्मा के समान उदासीन ओर अक्षरा है 
| एवं सारा कहूंत्व माया ( अ्रधांत्‌ प्रकृति ) का है ( गीतार. ए. २६७ )। अ्ज्ञान 


! के कारण साधारण मजुष्य को ये बातें जान नहीं पड़ती; परन्तु कभयोगी 
ह 


| करृँत्व और अकतृत्व का भेद जानता है; इस कारण वह कर्म करके भी अलिप्त 


| द्वी रहता है, श्रव यही कहते हैं-- ] 

(१६ ) परन्तु ज्ञान से जिनका यह अ्रज्ञान नष्ट हो जाता है, उनके लिये 
उन्हीं का ज्ञान परमाय-तत्त्व को, सूर्थ के समान, भ्रकाशित कर देता है। (१७) 
ओर उस परमार्थ-तत्त्व में ही जिनही बुद्धि रैँग ज्ञाती है, वहीं जिनका श्रन्तकरण 
रम जाता है और जो तत्निठ्ठ एवं तत्यरायण हो ज्ञाते हैं, उनके पाप छ्ञान से 
बिलकुल धुए जाते हैं श्रौर वे फिर जन्म नहीं लेते । 

। [इस प्रछार जिसका अज्ञान नष्ट हो जाय, उस ऋमयोगी की ( संन्‍्यासी 

! की नहीं ) बह्म घूत या जीवन्मुक्त अवस्था का अत्र भ्धिरू वर्णन करते द्वे --] 

(१८) परिषव्तों की अर्थात्‌ ह्ञानियों की दृष्टि विद्या-वेनययुक्त ब्राह्मण, गो, 

हाथी, ऐसे ही कुत्ता और चारडाल्न, सभी के विषय में समान रहती है ! (१६) 

इस प्रकार जिनका मन साम्यावस्था में स्थिर हो ज्ञाता है, वे यहीं फे यद्दी, 

अथात्‌ मरण की प्रतीक्षा न कर, रत्युल्लेक को जीत लेते हैं । क्यें!कि ब्रह्म निर्दोष 

और सम है, अतः ये ( साम्य-डुद्धिवाले ) पुरुष ( सद्दैव ) बह्म में स्थित, अथांत्‌ 
यहीं के यहीं बह्यभूत, हो जाते हैं । 

| [ जिसने इस तत्व को ज्ञान लिया कि * आत्मस्वरूपी परमेश्वर अकर्ता है 

] और सारा खेल प्रकृति का है; ? व" अह्मघ॑स्थ ' हो जाता है और उसी को 

! मोक्ष मिलता है--- मह्मपेस्थो 5ख्तत्वमेति ? ( थां. २. २३. $ ); उक्त वर्णन 


६६७ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


न प्रहष्येत्पिय प्राप्य नोद्विजेत्याप्य चाप्रियम्‌ | 
स्थिरवुद्धिरसंमूढो ब्रह्मविद्ब्रह्मणि स्थितः || २० ॥ 
वाह्यस्पशष्वसक्तात्मा विद्त्यात्मानि यत्छुखम्‌ । 
स॒ ब्रह्मययोगयुक्तात्मा खुखमत्तयमश्चुते ॥ २१ ॥ 
ये हि संस्पशेजा भोगा डुगखयोनय एव ते । 
आद्येतवेतः कौतेय न तेषु रमते चुधः ॥ २२॥ 
शबकनोतीहे ्े ..ह. > पे 
क्नोतीहेव य सोदुं प्राक्‌ शरीरविमोत्षणात्‌ । 
कामक्रोधोद्धंव वेगे स युक्तः स सुखी नरः॥ २३॥ 
! उपनिषद्तों में है और उसी का अजुवाद ऊपर के छोऊ में किया गया है। परन्तु 
(इस अ्रध्याय के १-१२ छोहे से गीता का यह भ्रमिप्राय प्रा होता है, कि 
इस अवस्था में भी कर्म नद्ठीं छूटते । शह्टराचर्य ने छान्दोग्य उपनिषद के उक्त 
| वाक्य का संन्‍्यासप्रधान श्र किया है। परंतु सूल डपनिषद का पूर्वापर सन्दर्भ 
| देखने से विदित होता है, कि “वद्यसंस्थ ! द्वोने पर भी तीन झ्राश्नम्तों के कम 
। करनेवाले के विषय में ही यह वाक्य कहा गया होगा और दस 'उपनिषद के 
| अन्त में यही श्रथे स्पष्ट रूप से बतब्बाया गया है ( छा. झ. १९. १ देखो ) । 
| बहाज्ञान हो चुन पर यह अवस्था जीते जी प्राप्त हो ज्ञाती है, भ्रत इसे ही 
) जीवन्मुक्तावस्था कद्ते हैं ( वीतार. ए. २६८-३०० देखो ) | अध्यात्मविद्या की 
| यही पराक्षाह्ठा दै। चिततत्रत्ति ननिरोघरूपी जिन योग साधनें से यह भ्रवस्था प्राप्त 
हो सकती है, उनका विस्वार॒प्वेक वर्णन अगले अ्रध्वाय में किया गया है । 
| इस भ्रध्पाय में अब केवल हसी प्रवस्था का अधिक वर्णन हैं।] 
(२०) जो प्रिय श्रर्थात्‌ हट वस्तु को पा कर प्रसन्न न हो जावे श्रीर प्रप्रिय को पाने 
से छ्विक्न भी न होवे, (इप्त प्रकार ) जिसकी बुद्धि श्विर है आर जो मोह में नहीं 
फेंसता, उसी बद्यवेत्ता को बद्म भें स्थित हुग्ा समझो । ( २१ ) बाह्म पदार्थों के 
(इंद्वियों से होनेवाले ) संयोग में श्रथोव्‌ विपयोपभोग में जिसका मन श्रासक्त 
नहीं, उसे (द्वो) श्रात्मसुख मिलता हे; और वह ब्रह्मयुक्त पुठष अक्तत्र सुख का 
अनुभव करता है । (२२ ) ( बाहरी पदार्थों के ) संयोग से ही उत्पन्न होनेवाले 
भोगों का श्रादि और श्त्त दै अतएुव वे दुःख के ही कारण हैं; दे केंतिय | उन- 
में पणिडत लोग रत नहीं होते । ( २३) शरीर छूटने हे पहने श्रथांत्‌ मरण 
पर्यत काम-क्रोध से होनेवाके वेग को दस लोक में ही सदन करने में ( इंद्रियसंयम 
से ) जो समर्थ द्वोता है, वही युक्त ओर बढ़ी (सच्चा ) सुश्री ह्वै। 
[ [गीता के दूसरे श्रध्याय में भगवाद्‌ ने कहा है, कि तुझे सुख-दुःख 
| सहना चाहिये (गी. २. १४ ) यद्द उसी का विस्तार और निरूपण है । गोता' 
(२ १४ में सुख्चदु्खो को आग्मापायिनः ' विशेषण लगाया हू, तो यहाँ 
(२२वें शोफ में उनको “ आय्यस्तवन्तः ? कद्ठा है श्रार “ मात्रा ” शब्द के बदल 


गीता, अजुवाद और टिप्पणी-५ अध्याय । ६६४ 


88 योतः खुखोंउतरारामस्तथांतज्योतिरेव यः । 
स॒ योगी ब्रह्मनियाणं ब्रह्मभूतोडघिगच्छति ॥ २४॥ 
' लमस्ते ब्रह्मनिवाणस्॒पयः ज्ञीणकल्मपाः । 
छिन्नददेधा यतात्मानः स्वेभूतद्दिते रताः ॥ २५॥ 
कामक्रोधवियुक्तानां यतीनां यतचेतसाम्‌ । 
अमभितो ब्रह्मनिवाण वर्तते विदितात्मनाम्‌ ॥ २६ ॥ 
स्पशीन्कृत्वा वहिदवाध्यांश्वचुणऔैवांतरे श्॒ुवोः 
प्राणापानो समौ छत्वा नासाभ्यंतरचारिणों ॥ २७॥ 
यर्तेद्रियमनोबुद्धिमुनि्मोक्तपरायणः । 
विगतेच्छाभयक्रोधो यः सदा मुक्त एव सः॥ र८ ॥ 
! बाह्य ? शब्द का प्रयोग किया है। इसी में “ युक्त ” शब्द की व्याख्या भी 
। आ गई है। सुख-दुःखो का त्याग न कर समबुद्धि से उनको सहते रहना ह्वी 
।युक्तता का सच्चा लक्तणु है। गीता २. ६१ पर टिप्पणी देखो । ] 

( २४ ) इस प्रकार ( बाह्य सुख.दुःखें। की अ्रपेक्ता न कर ) जो अन्तःसुखी 
अर्थात्‌ श्रेतःकरण में दी सुखी हो जाय, जो भपने झ्ाप में ही आराम पाने लगे, 
और ऐसे ही जिसे ( यद्व ) अंतःप्रछाश मिल्ल जाय, वह (कर्म-)योगी बद्यरूप 
हो जाता है एवं उसे ही ब्ह्मनिवांण श्रथोत्‌ ब्रह्म में मित्र जाने का मोक्ष प्राप्त हो 
जाता है। ( २१ ) जिन ऋषियों की दन्द्रवुद्धि छृट गई है श्रथोत्‌॒ जिन्‍्हों ने इस 
तत्त्व को ज्ञान लिया है, कि सब स्थानों में एक ही परमेश्वर दे, जिनके पाप नष्ट हो 
गये हैं और जो आत्म लंयम से सब प्राणियों का द्वित करने में रत द्वो गये हैं, उन्हें 
यह बरह्मनिवाणरूप मोक्ष मिलता है। ( २६ ) काम-क्रोधविरहित, आत्मसंयमी 
ओर आत्स-ज्ञानसस्पन्न यतियों को झ्मितः अ्र्थातःआसपास या सन्‍्मुख रखा हुआ 
सा ( बैठे बिठाये ) ब्रह्मनिवोणरूप मोक्ष मित्र जाता है। ( २७ ) बाह्य पदार्थाके 
€ इन्द्रियों के सुब-दुःखदायक ) संयोग से श्रलग द्वो कर, दोनों मौंहों के बीच में 
दृष्टि को जमा कर शोर नाक से चलनेवाले प्राण एवं अपान को सम करके (२८) 
जिसने इन्द्िय, मन भ्रौर बुद्धि का संवम कर किया है, तथा जिप्तडे भय, दृच्चा 
और क्रोध घूट गये हैं, वह मोक्तपरायण मुनि सदा-सवंदा मुक्त दी है । 

| ._ [गीतारहस् के नवम ( पृ. २३३, २४७६ ) और दशम ( पृ.२६६) प्रक- 
| रणों से ज्ञात होगा, कि यह वर्णन जीवनन्मुक्तावस्था का है । परन्तु हमारी 
; राय सें टोकाकारों का यह कथन ठीक नहीं, कि यह ब्णन संन्यासमार्ग के पुरुष 
का है। संन्यास और कर्मयोग, दोनों मार्गों में शांति तो एक द्वी सी रहती है, 


| भौर उतने ही के लिये यह वर्णन संन्यासमार्ग को डपयुक्त हो सकेगा । परंतु 


| इस अध्याय के आरम्भ में कमेयोग को श्रेष्ठ निश्चित कर फिर २२ वें छोक में 


के 


8. ४3. पु प्राणियों ४ ६-4 
! जो यह कहा हूं, के ज्ञा्न। पुरुष सब प्राणियों का द्वित करने में प्रत्यक्ष मप्त 


६६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


$$ भोक्तारं यज्ञतपसां सर्वलोकमहेश्वरम्‌ । 
सुहृद सर्वभूतानां ज्ञात्वा मां शांतिम्च्छति ॥ २६॥ 
इति श्रीमद्भगवद्वीतासु उर्पीगिषत्सु ब्म्हविद्यायां योगशात्ने श्रीकृष्णाजुन- 
संवादे ज्ञानसंन्यासयोगो नाम पंचमोष्ष्याय: ॥ ५ | 


रहते हैं, इससे प्रगट होता है कि यह समस्त वर्शन कर्मयोगी जीवन्मुक्त का ही 
है--संन्यासी का नहीं है ( गी. र. प्र. ३७३ देखो ) । कर्ममार्ग में भी सर्व- 
! भूतांतर्गत परमेश्वर को पहचानना द्वी परम साध्य है, अ्रतः भगवान्‌ अंत में 
| कहते हैं कि-- ] 
(२६ ) जो मुझ को (सब) यज्ञों ओर तपों का भोक्ता, ( स्वर्ग श्रादि ) सब 
लोक का बड़ा स्वामी, एवं सब प्राणियों का मित्र जानता है, वही शांति पाता है। 
इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए श्र्थात्‌ कद्दे हुए डपनिषद में, अह्मवि- 
झांतगतयोग--श्रर्थात्‌ कम योग-- शाखविपयक, श्रीकृष्ण ओर अ्रजुन के संवाद में, 
संन्‍्यास-योग नामक पाँचवाँ श्रध्याय समाप्त हुथ्रा । 


छठा अध्याय । 

[ इतना तो सिद्ध हो गया, हि मोक्षप्राप्ति होने के लिये ओर किसी की भी 
अपेत्ता न हो, तो भी लोकसंग्रह की दृष्टि से ज्ञानी पुरुष को ज्ञान के श्रनंतर भी 
कर्म करते रहना चाहिये; पर॑तु फलाशा छोड कर उन्हें समब॒द्धि से इसलिये करे 
ताकि वे बंधक न हो जावें, इसे ही कर्मयोग कहते दें और क्मसंन्यासमार्ग की 
अपेक्षा यह श्रधिक श्रेयरकर है । तथापि इतने से ही कर्मयोग का प्रतिपादन 
समाप्त नहीं द्वोता। तीसरे ही श्रध्याय में भगवान्‌ ने अर्जुन से काम-क्रोध भ्रादि 
का वर्णन करते हुए कहा है, कि ये शत्र मनुष्य की इन्द्रियों मे, मन में, और बुद्धि 
में घर करके ज्ञान-विज्ञान का नाश कर देते हैं (३. ४० ), श्तः कू इंद्वेयों के 
निग्रह से इनको पहले जीत ले । इन उपदेश को पूर्ण करने के लिये इन दो प्रश्नों 
का खुल्लासा करना श्रावश्यक था, कि (१) इंदविय्रनिप्रद कैसे करें, श्रोर (२) ज्ञान- 
विज्ञान किसे कहते हैं; परंतु बीच में ही अजुंन के प्रश्नों से यद्द बतलाना पढ़ा झ्लि 
कर्म संन्यास और कमेयोग में अधिक श्रच्छा सार्ग कौन सा हैं; फिर इन दोनों मार्गों 
की यथाशक्य एकवास्यता करके यह प्रतिपादन डिया गया है कि कर्मों कोन 
छोड़ कर, निःसड्ढशुद्धि से करते जाने पर ब्रह्मनिर्वाणरूपी मोक्ष कयोंकर मिलता है। 
झब इस अध्याय में उन साधनों के निरूपण करने का आरम्भ किया गया है, 
जिनकी आवश्वकता कर्मयोग में भी उक्त निःसंग या ब्रह्मनिष्ट स्थिति प्रास करने 
में होती है। तथापि स्मरण रहे कि, यह निरूपण भी कुछ स्वतंत्र रीति से पातं- 
जलयोग का उपदेश करने के (क्षिय नद्टीं किया गया है । और, यह बात पाठकों के 
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चष्ठोष्ध्यायः । 
श्रीभगवानुताच । 
अनाश्रितः कमंफले कार्य कमे करोति यः। 
स संन्‍्यासी च योगी च न निरसिने चाक्रियः ॥ १॥ 
ये संन्यासमिति प्राइयोंगं ते विद्धि पांडव । 
न हंलन्यस्तसंकल्पो योगी भवति कश्चन ॥ २॥ 
अयान में आरा जाय, इसलिये यहाँ पिछले अ्रध्यायों में प्रतिपादन की हुई बातों का ही 
प्रथम उल्लेख किया गया है, जैसे फलाशा छोड़ कर कमे करनेवाले पुरुष को ही 
सच्चा संन्‍्यासी समझना चाहिये--ऊर्म छोड़नेवाले को नहीं (२, ३ ) इत्यादि। ] 

(१ ) कर्मफल का आश्रय न करके ( अर्थात्‌ मन में फलाशा को न टिकने 
दे कर ) जो ( शास्त्रानुधार अपने विद्वित ) कत्तेब्य कमे करता है, वही संन्‍्यासी 
और वही कमेयोगी है । निरसप्नि श्र्थात्‌ श्रभ्निहोत्र श्रादि कमों को छोड़ देनेवाला 
अथवा अक्रिय अर्धात्‌ कोई भी कर्म न करके निठल्ले बठनेबाला ( सच्चा संन्‍्यासी 
और योगी ) नहीं है । (२ ) द्वे पाण्डव ! जिसे संन्यास कहते हैं, उसी को (कर्म-) 
योग समझे । क्योंकि संकल्प अथोत्‌ काम्यबुद्धिरूप फलाशा का संन्यास (-त्याग) 
किये बिना कोई भी ( कमे-)योगी नहीं होता । 

[पिड्ले अध्याय में जो कट्दा है, कि “ एक सांझ्यं च योगं च” ( ५. ९ ) 
या “ श्विना योग के संन्यास नहीं होता ” ( ९. ६ ), श्रथवा “ज्ञेयः स नित्य 
संन्यासी ” ( ५. ३), उच्ची का यह अ्रजुवाद है और आ्रंगे अ्रठारहर्वे अध्याय 
(१ रे, ) में समप्र विषय का उपल्ंद्वार करते हए इसी श्रर्थ का फिर भी वर्णन 
कया है। गृहस्थाश्रम में श्रप्निहदोत्र रख कर यज्ञ-याग आदि कम करना पढ़ते 


हैं; पर जो संन्‍्यासाश्रमी हो गया हो, उपे दिये मजुस्खति में ऋद्दा हैं, कि 
उसको इस प्रकार श्रश्मि ही रक्षा करने की कोई आवश्यकृता नहीं रहती, इस 
कारण वह “ नेराे ” हो जाय ओर जज्जज्ञ में रह कर भिक्ता से पेट पाले-ज्गत्‌ 
| के व्यवहार में न पड़े ( मनु. ६. २५ हत्यादि )। पहले छोक सें मनु के इसी 


+ 


| मत का उद्लेख किया गया है श्रोर इस भगवान्‌ का कथन है, कि निरप्ति और 
| निष्किय होना कुछ रुच्चे संन्यास का लरक्ण नहीं है । काम्यबुद्धि का या फलाशा 
का स्थाग करना ही स्ला संन्वास है। संन्यास बुद्धि में है; अप्ति-स्याग अथवा 
॥ कमत्याग की बाह्य क्रिया में नहीं है । अतएव फल्लाशा अथवा संकल्प का त्याग 
; कर कत्तेव्य-कर्म करनेवाले को ही सच्चा संन्‍्यासी कट्टना चाहिये । गीता का यह 
| सिद्धांत रूट तेकारों के सिद्धांत से भिन्न है। गीतारहस्य के ११ वें प्रकरण (एः 
३४६-३४६ (में स्पष्ट कर दिखला दिया है, कि गीता ने स्थरतिकारों से इसका 
: मेल केसे किया है। इस प्रकार सच्चा संन्यास बतल्ा कर झब यह बतलाते हैं। 
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द्ध्द गीतारहस्थ अथवा कर्मयोगशारत्र । 


$$ आएरुरुक्षोमुनेयोंग कर्म कारणमुच्यते । 

। कवि ज्ञान होने के पहले अर्थात्‌ साधनावस्था में जो कर्म किये जाते हैं उनमें, 
| श्रोर ज्ञानोत्तर श्रथ्रीत्‌ सिद्धावस्था में फत्ताशा छोड़ कर जो कर्म किग्रे जाते हैं 

| उनमें, क्या भेद है । ] 
(३ ) ( कर्म-)योगारूड़ होने की इच्छा रखनेवाल्ले मुनि के किये कर्म को 
( शम का ) कारण श्रथांत्‌ साधन कहा है; और उसी पुरुष के योगारूढ झथौत्‌ 
पूर्ण योगी हो जाने पर उसके लिये ( श्राग ) शम ( कम ) का कारण द्वो जात! है। 
| [ दीकाकारों मे इस शोक के अथे का अ्रनर्थ कर डाज्ञा दे । शोक के 
| पूर्वाध में योग-हर्म्रोग यही भ्रर्थ है, और यह बात सभी को सान्‍्य है, कि उसडी 
'क्ाद्ध के लिय पदले कभे ही कारण हांता है। ऊन्‍्तु “योगारूढ़ हाने पर उर्चा 
के लिये शम कारण हो जाता है” इपका अथ टीकाकारों ने संन्याप्तत्रध/न कर 
; डाला है। उमा कथन यों है-'शम'जऊर्म का 'डपशम'; प्रौर जि योग सिद्ध 


.. प बे 5 पर ० अर पा रत 
| हो जाता है, उसे कर्म छोड़ देवा चाहिये ! क्योंक्रि उनके मत में कर्मंग्रोग 


; संन्यास का श्रद्धा अथीत्‌ पूर्वप्त/बन है । परंतु यह श्रथ सांत्दायिक आग्रह का है 
'जो ढीक नहीं ह। इसका पढला कारण यह है कि ( १) श्रव इस श्रध्याय के 
पहले दही शो में भगवान्‌ ने कहा है, कि करमेफल का ग्राश्रश्न न करके < कर्तव्य 
कर्य ! करनवाद्या युरुप हा सच्चा योगी अ्रथात्‌ योगारूढ़ है-कर्म न करनेवाला 
( श्क्रिय ) सच्चा योगी नहीं है; तब यह सानवा सबधा झन्याय्य है, कि तीसरे 
छोक में चोगारूद पुएुप को कर्म का शप्त करने के लिये या कम छोड़ने के लिये 
भगवान्‌ करें पे । घस्यासमार्ग का यह सत भले ही हो, छि शांति मिज्ञ जाते पर 
योगारूड़ पुरुष कमे न को, परंतु गीदा का यह मत मान्य नहीं है। गीता से 
| अनेक स्थानों पर स्पष्ट उपदेश किया गया है, कि कर्मयोगी सिद्धावस्था में भी 
यावज्ञीबन भगवान्‌ के समान निष्कामदादि से सब के केवल कत्तेव्य सनक 
कर करत रहे ( गी. २. ७१; ३. ७ पश्लोर १8; ४. १६-२१; ९. ७-१९; १ २ 
$२; १८. २3; तथा गीतार. प्र. १३ शोर १२ देखो )। (२ ) दूसरा कारए 
' यह हैं, क्रि ' श्त ! का श्र € कप का शन ! कहाँ से आया ? भगवद्वीता में 
« शम ! शब्द दो चार बार श्राया है, ( गी. १०. ४; १८- ४२ ) वह श्रार 
व्यवहार में उत्क्ला अर्थ “मन की शांति ! है | फिर इसी छोक में 'कम्तकी 
शांति ? श्रर्थ क्‍यों ले? इस कठिनाई को दूर करने फे लिये गीता के पशाचभाष्य 
| में * बोगारूदश्य तस्प्रत्र के 'तस्पेव! इस द्शक-सर्वन!म का रूबंध 'योगारू- 
ढस्य ! से न छूगा ऋर “ तस्थ ? को नपुंत्ऊ छिंग की पष्ठी विभक्ति सम के करके 
ऐसा अर्थ किया है, कि, तस्यव कमणः शमः ? (तस्य भ्र्थात्‌ पूवाध के कर्म का 
शम ) [ किन्तु यद ब्न्वय भी सरल्ष नहीं है। क्योंकि, इसमें कोई संदेह नहीं 
कि योगाभ्याप्त करनेवाले जिप पुरुष का ब्णन इस छोक़ के पूर्वाध में किया 














गीता, अजुबाद और टिप्पणी-दे अध्याय । ६६६: 


योगारूढस्य तस्येव शमः कारणएमुच्यते ॥ हे ॥ (0 
) गया है, उसकी जो स्थिति” श्रभ्यास॒ पूरा हो छुकने पर, 2 द्द डसे 
| बतकाने के लिये उत्तरार्थ का आरम्भ हुश्रा दे । अतएव “ तस्‍्वेव ! पर्दों से 
|? कर्मणः एव! यह भ्रथ लिया नहों जा सकता; अथवा यदि ले ही ले, तो 
| उसका सम्बन्ध 'शसः? से न जोड़ कर “कारगमुच्यते ” के साथ जोड़ने से ऐसा 
| श्रस्व॒य क्षगता है, “ शमः योगारूढस्य तस्वैव कर्माणः कारणामुच्यते, ” और 
! गीता के सम्पर्ण उपदेश के अनुसार उसका यद्द श्रथ भी ठीक लग जायगा किः 
|« श्र योगारूढ के कर्म का दी शम कारण होता है”। (३) टीकाऋारों के 
| श्रध को स्याज्य मानने का तीसरा कारण यह है, कि संन्यास मार्ग के अनुसार 
| योगारूद़ पुरुष को कुछ भी करने की आवश्यकता नहीं रह ज्ञाती, उसके सब 
। कर्मों का श्रन्त में ही होता है; और जो यद्द सच है तो योगारूढ को शम 
| कार द्वोता है! इस वाक्य का “कारण ! शब्द बिलकुत्न दी निरथेक हो जाता 
!है। 'छारए” शठ्द सदैव सापेह्न है। कारण ” कहने से उसको कुछ न कुछ 


| क्ाय्य! अवश्य चाहिये, और संन्यासमार्ग के श्रनुसार योगारूढ़ को तो कोई 
| भी “कार्य! शेप ूहीं रह जाता । यदि शम को मोच्च का ' कारण' अ्रथौत्‌ 
| साधन करें तो मेन्न नहीं मिलता । क्योंझ्लि मोक्त का साधन ज्ञान है, 
| शम नहीं । श्रच्छा, शम को ज्ञान-प्राप्ति का 'कारण ? अथोत्‌ साधन कहें, तो 
| यह वर्णन योगारूढ़ श्रथांत्‌ पूर्णांवस्था को ही पहुचे हुए पुरुष का है. इसलिये 
| उसको ज्ञान-श्राप्ति तो कर्म के साधन से पहले ही हो छुकती दे । फिर यह शम 
| “कारण! है हो किसह्ला ? संन्‍्याससार्ग के टीकारों से इस प्रश्न का कुछ भी 
! सम्राधानकारक उत्तर देते नहीं बनता। परन्तु उनके इस श्रर्थ को छोड़ कर विचार 
| करने लगें, तो उत्तराध हवा अर्थ करने में पूर्वाध का ' कर्म ” पद सा ब्विध्य-सा भथ्ये 
, से सहज ही मन में श्रा जाता है; और फिर यह अथ निष्पन्न होता है कि योगा- 
 रूद पुरुप को लोऋतंग्रहकारक फर्म झरने के लिये श्रय 'शम' 'कारण” या साधन हो 
! जाता है, क्योंकि यद्यपि उसका को ३ स्वार्थ शेप नहीं रद्द गया है, तथापि ल्ोकसं- 
' अहक्ारक कर्म किसी ले छूट नहीं सकते (देखो गी.३२७-१६)। पिछल्न अध्याय में 
| जो बह वचन है, “युक्तः कमैफल त्यक्ष्य शान्तिमात्रेति नेष्ठिड़ीस्‌” (गरी. 
(१.१२ )--हमेफब्न रा त्याग करडझे योगी 'पूर्णे शान्ति पाता है--इसले भी यही 
; भ्रये सिद्ध होता है। क्योंकि उसमें शान्ति का सम्बन्ध कर्म त्याग से न जोड़ कर केवल - 
| फलशां के त्याप से ही वर्णित दे; वहीं पर स्पष्ट क॒द्ा है, कि योगी जो कर्म- 
ः संन्यास करे वह वह “सनसा” अर्थात्‌ मन से करे ( गी. ९.१३ ) शरीर द्वारा 
' या ऋवल इन्द्रियों के द्वारा उसे कमे करना ही चाहिये। हमारा यह मत है कि- 
; अलक्षासत्शाख्र के अन्योन्‍्य लड्ढार का सा अ्थ-चमस्कार या सौरस्य इस छोक- 
| में सघ गया है और पूवराधे में यह बतला कर, के 'शम' का कारण “कर्म! कब 


| होता है, उत्तराधे में इसके विपरीत वर्णन किया है कि 'कर्म' का कारण: 





"9०० शीतारदस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


यदा हि नेंद्रियार्थेषु न कर्मस्वनुषज्यते । 
सर्वेसंकल्पसंन्यार्स/ योगरूढस्नदोच्यते ॥ ४ ॥ 
उद्धरेदात्मनाउ5नात्मानमबसादयेत्‌ । 
| शर्मा कब होता है। भगवान्‌ कहते हैं, कि अथम साधनावस्था में “कर्म! हो 
| शम का श्रधांत्‌ योगसिद्धि का कारण है। भाव यह है कि यथाशक्ति निष्काम कर्म 
! करते-करते ही चित्त शान्त होकर उसी के द्वारा श्रन्त में पूर्ण योगसिद्धि हो 
: जाती है। किन्तु योगी के योगारूढ़ द्वोकर सिद्धावस्था में पहुँच जाने पर रूम और 
| शम का उक्त कार्यकारण-भाव बदल जाता है यानी कर्म शम का कारण नहीं 
; द्वोता, किन्तु शम हो कमे का कारण बन जाता है, अथीत्‌ योगारूढ़ पुरुष अपने 
| सब काम अब कक्तंब्य समझ कर, फल की आशा न रख करके, शान्तिचित्त से 
! किया करता है । सारांश; इस 'छोऊ का भावार्थ यह नहीं है, कि सिद्ध।वस्था में 
| कर्म छुट जाते हैं; गोता का कथन है, कि साधनावस्था में “कम ! ओर “शम! 
' के बीच जो कार्य-झारण भाव होता हैं, स्िफ वही सिद्ध/वस्था में बदन्न जाता 
' है (गीतारहस्य पृ. ३२२,३२३ )। गीता में यह कहीं भी नहीं कहा, कि कर्म 
' योगी को अन्त में कर्म छोड़ देना चाहिये, ओर ऐसा करने का उद्देश भी नहीं 
' हैं । ग्रतएवं श्रवसर पा कर झिसी ढैँग से गीत। के बीच के ह्वी -किसी छोक का 
| सन्यासप्रधान श्र्थ लगाना उचित नहीं है। आ्राजइल गीता बहुतेरों को दुर्बोध सी 
| हो गई है, इसका कारण भी यही है । श्रगल्ले कछोक की व्याख्या में यदी अर्थ 
| व्यक्त द्वोता है कि योगारूढ़ पुरुष को कर्म करना चादिये। वह श्छोक यह है-] 
(9) क्योंकि जब वह इन्द्रियों के (शब्द-स्पर्श आदि ) विषयों में और कर्मो 
में अनुपक्त नहीं होता तथा सब सह्ूल्प श्रथांत्‌ काम्यबुद्धि रूप फलाशा का 
.( प्रत्यक्ष कर्मों का नहीं ) संन्‍्याप्त करता है, तब उसको योगारूढ करते हैं ] 
| [ कह सकते हैं, कि यह 'छोक पिछले छछोक के साथ ओर पहले तीनों छोक 
' के साथ भी मिला हुत्रा है, इसले ग/ता का यह अ्रभिप्राय स्पष्ट होता है, कि 
' योगारूढ़ पुरुष को कर्म न छोड़ कर केवल फलाशा या काम्यबुद्धि छोढ़ करके 
शान्त चित्त निप्काम-कर्म करना चाहिये। “सं झल्प क संन्यास ! ये शब्द ऊपर दूसरे 
| छोक में आये हैं, वहाँ इनका जो अर्थ है वद्दी इप छछोक में भो लेना चाहिये। 
' कर्मयोग में ही फलशा-स्थागरूपी संन्यास का समावेश होता है, ओर फल 
छोड़ कर कर्म करनेवाले पुरुष को सच्चा संन्यासी और योगी अथांत्‌ योगा- 
रूढ़ कहना चाहिये। अ्रव यह बतलाते हैं, कि इप पार के निष्काम कर्तयोग 
या फल्नशा-संन्यास की सिद्धि प्राप्त ऋर लेना प्रत्येछ मनुष्य के अ्रधिकार में 
है। जो स्वयं प्रयत्न करेगा, उप्ते इसका प्राप्त हो जाना कुद्ध श्रसंभव नहीं]-- 
(९) (मजुष्य ) अपना उद्धार आप द्वी करें। अपने श्राप को (कभी भी ) 
इगेरने न दे । क्योंकि (प्रत्येक मनुष्य ) स्वयं हो अपना बन्धु (अ्रथांत्‌ सहायक), या 


गीता, अलुवाद और टिप्पणी-८ अध्याय । छ०ण्१: 


आत्मैव ह्यात्मानो बंघुरामैव रिपुरात्मनः ॥ ५ ॥ 
बंघुरात्मा55त्मनस्तस्य येनात्मैवात्मना जितः | 
अनात्मानस्तु शब॒त्वे वर्तेतात्मेव श्ववत्‌ ॥ ६॥ 
१६ जितात्मनः प्रशान्तस्य परमात्मा समाहितः । 
शीतोष्णसुखदु/खेषु तथा मानापमानयोः ॥ ७ ॥ 
स्वयं अपना शत्रु है। (६) जिसने श्रपने आप को जीत क्षिया, वह स्वयं श्रपना 
बन्धु है; परन्तु जो अपने आप को नहीं पहचानता, वह स्वयं अपने साथ शत्रु 
के समान बैर करता है। 
। [ हन दो शोकों में आत्म स्वतंत्रता का वर्णन है ओर इस तरव का 
प्रतिपादन है, कि हर एक को श्रपना उद्धार आप ही कर लेना चाहिये; और 
प्रकृति कितनी ही बलवती क्यों न ह्वो उसको जीत कर आत्मोन्नति कर लेना 
हर एक के स्वाधीन है (गीतार. ४. २७७--२८२ देखो )। मन में इस तरव 
के भली भाँति जम जाने के लिये ही एक बार अन्वय से ओर फिर व्यतिरेक 


।] 


| सै--दोनों रीतियों से वर्णन किया है, कि आत्मा अपना ही मित्र कब होता 
। है और आत्म भपना शत्रु कब हो जाता है, ओर यही तत्व के फिर १३. २८ 
| छोक में भी आया है। संस्कृत में “ आत्मा ? ५ब्द के ये तीन अर्थ होते हैं 
(१) अ्रल्तरात्मा, (२) में स्वयं, और (३) भ्रन्त:झरण या मन । इसी से 
। यद्द भ्रात्मा शब्द इसमें ओर अगल्ले शछोकों में श्रनेछ बार आया है। अब बत- 
| ज्ञाते हैं, कि आत्मा को अपने अ्रधोन रखने से क्या फल मित्रता है--] 

(८) जिसने अपने श्रात्मा अथांत्‌ अन्तःकरण को जीत किया है ओर 
जिसे शान्ति प्राप्त दो गईं दे, उसका “ परमात्मा ? शीत-उष्ण, सुख-दुःख और 
सान-अ्पमान में समाहित भ्रथांत्‌ सम एवं स्थिर रहता है। 

[इस शोक में 'परमात्मा” शब्द झात्मा के लिये ही प्रयुक्त है। देह छा आत्मा 
सामान्यतः सुख-दु;ख की उपाधि में मत रहता है; परन्तु इंद्विय-संग्रम से उपा. 
घियों को जीत लेने पर यही आस्मा प्रसन्न हो करके परमात्मारूपी या परमेश्वर 
स्वरूपी बना करता है। परमात्मा कुछ आत्मा से विभिन्न स्वरूप का पदा्थे 
नहीं है, आगे गीता में हो (यो. १३ २२ और ३१) कह्दा है कि मानवी शरीर से 
रहनेवाल्ा श्रात्मा ही तत्वतः परमात्मा है। सहभारत में भी यह वर्णन हैं-- 

आत्मा छेत्रज्ञ इत्युक्तः संयुक्त, प्राकृतैर्गुणः । 

तैरेव त विनिमुक्तः परमास्मेत्युदाहतः ॥ 
(“ आ्राकृत अथांत्‌ प्रकृति के गुणों से ( सुख-दुःख आदि विकारों से ) बद्ध रहने) 
| से कारण आत्मा को ही क्षेत्र्ञ या शरीर का जीवात्मा कहते हैं; और इन गुणों 
के युक्त होने पर वही परमात्मा हो जाता है” ( मभा. शां, १८७. २४ )+ 


।गीतारदस्य के $ वें प्रकरण से ज्ञात होगा, कि भद्ठैत वेदांत का सिद्धांत भी 
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७०२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र ; 


ज्ञानविज्ञानठ्प्तात्मा कूटस्थो विजितंद्वियः । 

युक्त इत्युच्यते योगी समालोष्टाश्मकांचनः ॥ ८॥ 
सुहन्मित्रायुदासीनमध्यस्यद्वेष्यवंघुषु । 
साधुष्वपि च पापेषु समवुद्धिर्विशिष्यते ॥ ६ ॥ 
योगी युजीत सततमात्मानं रहसि स्थितः । 
एकाकी यतचित्तात्मा निराशीरपरिश्रहः || १० ॥ 

! यही है। जो कद्दते हैं, कि गीता में मत का प्रतिपादन नहीं है, विशि- 

; शद्वैत या शुद्ध द्वैत ही गीता को प्राद्य है, वे ' परमात्मा ? को एक पद न मान 

“पर” और ' भ्रात्मा ऐसे दो करके “परं! को “समाद्वितः ! का क्विया 

|विशेषण समभते हैं ! यह श्रये क्लिष्ट है; परन्तु इस उदाहरण से समझ में 

|श्रा जावेगा, कि साम्प्रदायिक्न टीकाक्लार अ्रपने मत के अ्नुस्तार गीता की केसी 
| खींचातानी करते हैं । 

(८) जिप्तका आत्मा ज्ञान धौर विज्ञान भ्रथांन्‌ विविध ज्ञानसे तृप्त हो जाय, 
जो अपनी इन्द्रियों छो जीत ले, जो कूटस्थ भ्रथांव्‌ मूल में ज्ञा पहुँचे ओर मिद्दी 
पत्थर पु सोने को एक सा मानने लगे, उसी (इम-)योगी पुरुष को “युक्त! 
अर्थात्‌ छिद्धावस्था को पहुँचा हुआ कहते दैं। (६) सहद, मित्र, शत्र, उदासीन, 
मध्यस्थ, द्वेष करने योग्य, वन्चन, साधु और दुष्ट ल्लोगों के विषय में भी जिसकी 
: बुद्धि सम हो गई दो वही ( पुरुष ) विशेष योग्यता का है । 

। [ प्रत्युपक्नार की इच्छा न रख कर सद्दायता करनेवाले स्रद्दी को सहद 
| कह्दते हैं; जब दो दत्त जायें तब किसी की भी बुराई-भलाई न चादनेवाले को 
| डदासीन कहते हैं; दोनों दलों की भल्ञाई चाहनेवाले को मध्यस्थ कहते ई 
। और सम्बन्धी को वन्धु कद्दते ढैं। टीकाझारों ने ऐसे ह्वी अर्थ किये हैं । परन्तु 
| इन श्र्थों से कुछ मिन्न भ्र्थ भी कर सच्ते हैं क्श्रोंकि इन शब्दों का प्रयोग 
! प्रत्येक में कुछ भिन्न अर्थ दिखलाने के लिये ही नहीं किया गया है, डिन्‍्तु 
| अनेक शब्दों की यह योजना सिर्फ इसकिये की गई है, कि सब के मेल से 
व्यापक अथ्थ का बोध हो ज्ञाय--ठसमें कुछ भी न्‍्यूनतान रहने पावे । इस 
! प्रकार संक्षेप से बतला दिया कि योगी, योगारूढ़ या युक्त किसे कहना चाहिये 
। ( गी. २. ६१ ४. १८ और ९. २३ देखो )। और यह भी वतला दिया, कि 

| इस कर्मेयोग को सिद्ध कर लेने के लिये प्र्येक मनुष्य स्व॒तंत्र है; किसी का 

(मद जोइने की कोई जुरूरत नहीं। अब कर्मयोग की प्विद्धि के क्षिये श्रपोक्षित 

| साधन का निरूपण करते है--] 

ह (१० ) योगी अथांत्‌ करमयोगी एझान्त में अकेला रद्द कर चित्त भर झात्मा 
का संयम करे, किसी भी काम्य वासना को न रख कर, परिप्रह भ्रथांत्‌ नाश 
छोड़ करके निरन्तर अपने योगाभ्यास में लगा रहे । 


गौता, अजुवाद और टिप्पणी-६ अध्याय । ७०३ 


शुचो देशे प्रतिष्ठाप्य स्थिरमासनमात्मनः । 
5. नातिनी झैलाजिनकुशोत्तरम्‌ अंग 
नात्युच्छितं नातिनीच कु ॥११॥ 
तज्रैकाग्र मनःछत्वा यतचित्तों द्वियक्रियः । 
डपविश्यासने झुज्याद्योगमात्मविशुद्धय ॥ १२॥ 
समे कायशिरोत्रीवं धारयन्नचले स्थिरः । 
संग्रेल्य नासिकाप्रन स्वे दिशाश्वानवलोकयन्‌ ॥ र३॥ 
प्रशांतात्मा विगतभीत्रेह्मचारित्रते स्थितः । 
मनः संयम्य मथित्तो युक्त आलीत मत्परः ॥ १४॥ 
[ श्रगले 'छोक से स्पष्ट होता है, कि यहाँ पर 'युज्जीत' पद से पातंजल 
: खूत्र का योग विवक्षित है | तथापि इसका यह श्रथे नहीं, कि कर्मयोग का प्राप्त 
कर लेने की इच्छा करनेवाल्ा पुरुष अपनी समस्त आयु प/तंजल योग में बिता 
! दे । कर्मयोग के छिये आवश्यक साम्यबुद्धि को प्राप्त ऋरने के लिये साथन-स्वरूप 
! पांजल-योग इस श्रध्याय में वर्णित है; और इतने ही के लिये एक्रांतवास 
' भी आ्रावश्यक है। प्रकृति स्वभाव के कारण संभव नहीं कि सभी को पात॑जल- 
! योग की समाधि एक ही जन्म में सिद्धू हो जाय । इसी अध्याय के श्रेत में 
| भगवान्‌ ने कहा है, कि जिन पुरुषों को समाधि सिद्ध नहीं हुई हे, वे श्रपनी 
सारी श्रायु पातंजलन-योग में द्वी न विता दें: किन्तु, जितना हो सके उतना बुद्धि 
' को रिथर करके कर्मयोण का श्राचरण करते जावें, इसी से अतेक जरन्‍्मों में उन 
को श्रेत में सिद्धि मित्र जायगी । गीतार. ए. श८२--२८९५ देखो । ] 


(११ ) योगाभ्यासी पुरुष शुद्ध स्थान पर अ्रपना स्थिर श्रासन लगाबे, जो 
कि न बहुत ऊँचा हो श्रौर न नीाचा, उस पर पहले दर्भ, फिर झ्गछलाला और 
फिर बख्र बिछुवे; ( १२ ) वहाँ चित्त और इंद्वियों के व्यापार को रोक कर तथा 
सन को एकाग्र करके श्रास्मशुद्धि के लिये आस पर बैठ ऋर योग का श्रभ्यास करे । 
( १६३ ) कार्य श्र्थात्‌ पीठ, मस्तक और गदन को समर करके श्रथत्‌ सीधी खड़ी 
रेखा में निश्चल करके, स्थिर होता हुआ, दिशाओं को यानी इधर-उधर न देखे; 
और श्रपनी नाक की नोक पर दृष्टि जमा कर, ( १४ ) निडर ट्लो, शांत अंतःकरण 
से ब्ह्मचये-त्रत पाल कर तथा मन हा संयम करके, मुझ में ही चित्त जगा कर, 
-मत्परायण होता हुआ युक्त द्वी जाय । 


' [ ' झुद्द स्थान में ” ओर “ शररे, आया एवं शिर को सत कर ” थे शब्द 
' बताश्वतर उपनिषद के हैं ( श्वे. २. ८ और १० देखो ); और ऊपर का समूचा वणैन 
| भी हठयोग का नहीं है, प्रस्तुत पुराने उपनिषदरों में जो योग का वरणेन है, उससे 
! भ्रधिक मिल्ञता-जुलता है। हृठयोग में इन्द्रियों का निम्रह् वल्लास्कार से किया 
| जाता ये; पर आगे इसी अ्रध्याय के २४ वें 'छोऊ में कहा है, कि ऐसा न करके 
;“प्रनसव इन्द्रियप्रामं विनियम्प”--प्रन से ही इंद्वेयों को रोझे । हससे प्रगद 


७०४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


युजन्नेवं सदा55त्माने योगी नियतमानसः । 
शान्ति निर्वाणपरमां मत्संस्थामधिगच्छाति ॥ १५ ॥ 
नात्यश्षतस्तु योगोउस्ति न चेकांतमनश्नतः । 
न चातिस्वप्नशीलस्य जाम्रतो नेव चाजुन ॥ १६॥ 
युक्ताहारविहारस्य युक्तचे एस्य कमखु । 
युक्तस्वप्नाववोधस्य योगो भवाति दुःखहा॥ १७ ॥ 
| है, कि गीता में हठयोग विवक्तित नही । ऐसे ही इस श्रध्याय के अत में कटद्दा 
| है, कि इस वर्णन का यह उद्देश नहीं कि कोई अपनी सारी जिन्दगी योगाभ्यास 
| में ही बिता दे। अरब इसी योगाभ्यास के फल्न का अधिक निरूपण करते हैं--] 
(१९ ) इस प्रकार खदा अपना योगाभ्यास जारी रखने से मन काबू में 
दोकर ( कम ) योगी को मुझमें रहनेवाली और अंत में निर्वास-प्रद भ्रथौत्‌ मेरे 
स्वरूप में लीन कर देनेवाल्ली शांति प्राप्त होती है । 
। [इस शछोक में 'सद्दा! पद से प्रतिदिन के २४ घणटों का मतलब नहीं; 
। इतना ही श्रथ विवाद्धित है, कि प्रतिदिन यथाशक्ति घड़ी घदी भर यह अ्रम्यास 
। करे ( छोक १० की टिप्पणी देखे )। कहा है कि इस प्रकार योगाभ्याप्त करता 
[ हुआ “ मन्चित्त * और “मत्परायथ” हो । इरका कारण यह है कि पातंजलयोग 
[मन के निरोध करने की एक युक्ति या क्रिया हैं, इस कसरत से यदि मन 


धीन हो पा ् 
।स्व्ा हो गया तो वह एकाग्र सन भगवान्‌ म न क्षणगा कर आर दूसरी बात 


की श्रौर भी लगाया जा सकता है। पर गीता का कथन है, कि चित्त की एका- 


| अता का ऐसा दुरुपयोग न कर, इस एकाग्रता या समाधि का उपयोग परमेश्वर 


। के स्वरूप का ज्ञान प्राप्त करने भें होना चाहिये, और ऐसा होने से ही यह योग 


; सुखकारक द्वोता है श्रन्यथा थे निरे-कललेश है। यहीं श्रर्थ आगे २६वें, ३० वें एवं 
। श्रध्याय के अत में ४७ वें छोक में आया है। परमेश्वर में निष्ठा न रखे जो लोग 
केवल इंद्वियनिग्रह का योग, या इंद्रियों की कसरत करते हैं, वे लोगों 

क्लेशप्रद जारण, मारण या वशीकरण वंमरेह कर्म करने में ह्वी प्रवाण हो जाते 
हैं। यह अवस्था न केवल गीता को दी, प्रत्युत किसी भी मोक्षमार्ग को इृष्ट 
नहीं । श्रब फिर इसी योग-क्रिया का श्रविक खुलासा करते रहते हैं-- ] 

(१६ ) हे श्रचुन ! अतिशय खानेवाले या बिल्कुल न खानेवाले श्रोर खूब 
सोनेवाले अ्रथवा जागरण करनेवाले को ( यद्द ) योग सिद्ध नहीं होता। (१७ ) 
जिसका श्राह्र-विहार नियत है, कर्मे। का श्राचरण नपा-तुल। इ गरर सोना-जागना 
परिमितं दे, उसको ( यह ) योग दुःख-घातक श्रर्थाव्‌ सुखावह होता दे । 

[ इस होक में योग! से पातंजल्नन्योग की क्रिया शोर 'युक्त' से नियमित 
नपी-तुला श्रथवा परिम्ित का श्रथ है। भागे भी दो-एक स्थानों पर योग से: 
पातंजल-योग का द्वी अ्थ दे । तथापि इतने ही से यह नहीं समझ लेना चाद्िये,- 





गीता, अछुवाद और टिप्पणी-६ अध्याय । ७०५ 


$ 6 यदा चिनियतं चित्तमात्मन्येवावतिष्ठते । 

निःस्पृष्ठः सर्वकामे भ्यो युक्त इत्युच्यते तदा॥ १८॥ 

यथा दीपो निवातस्थो नेगते सोपमा समता । 

योगिनो यतचित्तस्य युज़तो योगमात्मनः ॥ १९॥ 

यज्रोपरमते चित्त निरुद्ध योगसेवया । 

यज् चेवात्मना55त्मानं पश्यन्नात्मनि तुष्यति ॥ २० ॥ 

खुखमात्यंंतिक यत्तदूवुद्धिग्राह्ममर्तीद्वियम्‌ । 
कि इस अध्याय में पातंजल-योग ही स्वतंत्र रीति से प्रतिपाद्य है। पहले स्पष्ट 
| बतल्ला दिया है, कि कमंयोग को सिद्ध कर लेना जीवन का प्रधान कतेब्य है 
| और उसके साधन मात्र के लिये पातंजल्न-योग का यह वर्णन है । इप्त छोक 
| के ४ कर्म के उचित आचरण ”” इन शब्दों से भी प्रकट दवंता है, कि अ्रन्यान्य 
| कमों को करते हुए इस योग का श्रभ्यास करना चाहिये अ्रव योगी का थोड़ा 
सा वर्णन करके समाधि-सुख का स्वरूप बतलाते हैं--] 

( १८ ) जब संयत मन आस्मा में ही स्थिर हो जाता है, ्रोर किसी भी 
उपभोग की इच्छा नहीं रहती, तब कहते हैं कि वह “ युक्त ” हो गया । (१६ ) 
वायुरक्वित स्थान में रखे हुए दीपक की ज्योति जैसी निश्वल होती है, वह्दी उमा 
चित्त को संयत करके योगाभ्यास करनेवाले योगी को दी जाती है । 

॥ [ इस उपम्ा के अतिरिक्त मद्वाभारत ( शांति. ३००. ३२, ३४ ) ४ ये 
| दृष्टांत है-- तेल्न से भरे हुए पात्र को जीने पर से ले जाने सें, या तृफार के 

| समय नाव का बचाव करने में, मनुष्य जैसा “ युक्त ” श्रथवा एकाग्र होता डे, 
| थोगी का सन चैसा हो एकाप् रहता है ।” कठोपनिपद्‌ का, सारथी श्रोर रथ 
; के घोड़ोंवाला, इशंत तो प्सिद्ध ही है; और यद्यपि बह दृर्शांत गोता में स्पष्ट 
! भराया नहीं है, तथापि दूलरे अध्याय के ६७ और ६८ तथा इसी अध्याय का 
! २१ वां छोक, ये उप्र रष्टांत को मन में रख कर ही कहे गये हैं। यद्यपि योग 
! का गीता का पारिभाषिक अथे कर्मयोग है, तथापि उस शब्द के अन्य अर्थ भी 
! गीता में आये हैं । उदाहरणार्थ, ६. € और १०. ७ हक में योग का अर्थ है 

८ अलोकिरु अथवा चाहे जो करने की शाक्ति ”। यह भी कह सकते हैं, कि 

ः योग शब्द के अनेक श्र होने के कारण ही गीता में पातंजल्न-योग और 

! सांख्य माये को प्रतिपाद्य बतत्लाने की सुविधा उन-उन संप्रदायवाज्नों को मिल 

| गह है। १६ दें छोऊ में वर्णित चित्त-निरोधरूवी पातंजल-योग की समाधि 

| का स्वरूप ही अब विस्तार से कहते हैं--] 

, (२० ) योगाजुष्ठान से निरुद चित्त जिस स्थान में रम जाता है, और जहाँ 
स्वयं आत्मा को देख कर भास्मा में ही संतुष्ट हो रहता है, ( २१ ) जहाँ (केवल) 
के और इंद्वियों को अगोचर अ्रत्यन्त खुख का उसे अनुभव द्ोता है औ्रर 

* र, ४५ 
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चेत्ति यत्र न चैवाय स्थितश्वलति तत्त्वतः॥ २१॥ 
ये लब्ध्वा चापरं लाभ मन्यते नाघिक ततः |. 
यस्मिन्स्थितो न दुःखेन गुरुणापि विचाल्यते ॥ २२॥ | | 
ते विद्यादुदुःख्सयेगवियोगं योगसंशितम्‌ । 
स निश्चयेन योक्तव्यों योगो<निर्विण्णबेतसा ॥ २३ ॥ 
6७ संकट्पप्रभवान्कामांस्त्यकत्वा सवोनशिषतः । 
मनसैवेद्रियग्राम विनियम्य समंततः ॥ २४ ॥ 
शनेः शनेरुपरमेद्वुद्धया ध्ृतिग्रहीतया | 
जहाँ वह्द एक बार ) स्थिर हुभा तो तत्त्व से कभी भी नहीं डिगता, ( २२ ) ऐसे 
ही जिस स्थिति को पाने से उसकी भ्रपेक् दूसरा कोई भी लाभ उसे अ्रधिक नहीं 
अचता, और जहाँ स्थिर होने से कोई भी बढ़ा भारी दुःख ( उसको ) वहाँ से 
बिचला नहीं सकता, ( २३ ) उसको दुःख के स्पर्शल वियोग श्र्थात्‌ 'योग' नाम 
की स्थिति कहते हैं; भ्रोर इस “ योग का झाचरण मन को उकताने न देकर निश्चय 
से करना चाहिये । 
| [ इन चार छोक का एक ही वाक्य है। २७वें छोक के झारम्भ के 
| उसको ! ( तं) इस दशक सववनाम से पहले तीन छोकों का बर्णन उद्दिष्ट है; 
| श्र चारों 'छोक्नों में 'समाधि ! का वर्णन पूरा किया गया है। पातंजल्नयोग-सूत्र 
में योग का यह लक्षण है कि “ योगश्रित्तवृत्तिनिरोधः ”--चित्त की बृत्ति के 
निराध को योग कद्दते हैं। इसी के सदश २० वें छोक के प्रारम्भ के शब्द हैं । 
| श्रब इस योग ” शब्द का नया लक्षण जान वूक कर दिया है, कि समाधि 
| इसी चित्तद्रत्तिनिरोध की पूर्णावस्था है श्रौर इसी को ' योग ” कहते हैं । उप- 
| निषदू और महाभारत में कहा है, कि निग्रहकर्चा और उद्योगी पुरुष को 
' सामान्य रीति से यद्द योग चुः मह्दीने में सिद्ध होता है ( मैन्यु.६.२८; अ्स्त- 
नाद, २६; मभा. अश्व. अनुगीता १६. ६६ ) | किन्तु पहले २० वें और २प्वें 
शोक में स्पष्ट कहा दिया है, कि पातंजल-योग की समाधि से प्राप्त होनेवाल्ना 
| सुख न केवल चित्त-निरोध से प्रत्युत चित्त-निरोध के द्वारा भ्रपने श्राप आत्मा 
| की पहचान कर लेने पर द्वोता है। इस दुःख-रहित स्थिति को ही ' ब्रह्मा नंद ? 
या “ आत्मप्रसादज सुख ' अ्रथवा “ आत्मानंद ! कहते हैं ( गी. $८४.० ३७३ 
और गीतार. ए. २३३ देखो) । श्रगले अध्यायों में इसका बरणेन है, कि श्रास्म- 
| ज्ञान होने के लिय्रे आवश्यक चित्त की यह समता एक पातंजल-योग से नहीं 
| उत्पन्न होती, किंतु चित्त रुद्धि का यह परिणाम ज्ञान और भक्ति से मी हो जाता 
!है। यही मारे श्रधिक प्रशस्त भौर सुलभ समका जाता है। समाधि का जत्तण 
| बतद्ा चुके; श्रव बतलाते हैं कि उसे किस प्रकार गाना चाह्टिये--] 
(२४ ) तइल्प से उत्पन्न होनेवाली सब कामनाओं अथौत्‌ वासनाओं का 
निःशेष स्याग कर श्रोर मन से ही सब इन्द्रियों का चारों ओर से संयम कर 
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आत्मसंस्थ मंनः रूत्वा न किंचिदुपि चितयेंत्‌ ॥ २५॥ 
यतो यतो निमश्चरति मनश्चंचलमस्थिरम्‌ । 
ततस्ततो नियस्पेतदात्मन्येव वश नयेत्‌ ॥ १६ ॥ * 
66 प्रशान्तमनर्स छोन॑ योगिन खुखमुत्तमम्‌ । 
डपैति शान्तरजसं ब्रह्ममृतमकल्मषम्‌ ॥ १७ ॥ 
युजन्नैव सदा35त्मानं योगी विगतकल्मषः । 
सुखेन व्रह्मसंस्पश॑मत्यंतं खुखमश्चुते ॥ २८ ॥ 
$ 6 सर्वभूतस्थमात्मनं स्ेभूतानि चात्मनि। 
<( २१ ) यैयंयुक्त बुद्धि से धीरे-धीरे शान्त होता जावे और मन को भझास्मा मे 
स्थिर करके, कोई भी विचार मन में न आने दे । (२६ ) ( इस रीति से चित्त 
को एकाग्म करते हुए ) चश्चल श्रौर श्रास्थिर मन जद्दों-जहाँ बाहर जावे वहाँ वहाँ 
-से रोक कर उसको आत्मा के ही स्वाधीन करे । 
.._[ मन की समाधि लगाने की क्रिया का यह वर्णन कठोंपनिषद्‌ में दी 
| गईं रथ की उपमा से ( कठ. 3. ३. ३) अच्छा व्यक्त होता है। जिस श्रकार 
उत्तम सारथी रथ के घोड़ों को इधर-उधर न जाने दे कर साधे रास्ते से ले 
* जाता है, उसी प्रकार का प्रयत्न मनुष्य को समाधि के ल्लिये करना पढ़ता है। 
| जिसने किसी भी विषय पर अपने मन को स्थिर कर लेने का अभ्यास किया 
है उसकी समझ में ऊपरवाल्ले छोक का ममे तुरन्त प्रा जावेगा । मन को एक 
| ओर से रोकने का प्रयत्न करने ल्वर्गे, तो वह दूसरी ओर खिसक जाता है; और 
| यद्द झादत रुके बिना समाधि ल्वग नहीं सकती | श्रब, योगाभ्यास से चित्त 
| स्थिर होने का जो फल मिल्ता है, उसझा वर्णन करते हैं--] 

(२७ ) इस प्रकार शान्तचित्त, रज से रहित, निष्पाप और बह्यभूत (कम-) 
योगी को उत्तम सुख प्राप्त झेता है । ( २८) इध्त रीति से निरन्तर अपना योगा- 
स्थास्र करनेवाज़ा (कप्ते-)योगी पापों से छूटू कर अद्य-संयोग से प्राप्त होनेवाले 
“अत्यन्त सुख का आनन्द से उपभोग करता है। 


| । [ इन.दो रलोऊ. मे हमने योगी का कर्मयोगी भ्र्थ किया है। क्योंकि 
| कमयोग का साधन समझ कर डी पातअद्षन्योग का वर्णन किया गया है; 
अतः पातअ्ञल-योग के अभ्यास करनेवाले उच्त पुरुष से कर्मयोगी हो 
| विवद्धित है। तथापि योगी का अथे “समाधि क्षयाये बैठा हुझा पुरुष ! भी कर 
| सकते हैं किन्तु स्मरण रहे, कि गीता का प्रतिपाय मार्ग इससे भी परे: है। 
! यही नियम झगल्ले दो-तीन श्कोकों को भी. ल्ञागू हैं । इस प्रकार निर्वाण अह्य- 
| चुख का अजुभव होने पर स़ब प्राणियों के विषय में जो आत्मौपम्य दृष्टि ह्दो 
| जाती है, भब उसका वर्णन करते हैं--] 


(२६) (इस प्रहार ) जिप्का झ्रात्मा योगयुक्त हो गया है, उसकी दाष्टे सब 
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ईक्षते योगयुक्तात्मा सर्वत्र समद्शनः ॥ २६ ॥ 
यो मां पश्यति सर्वत्र सर्व च मायि पश्यति | 
« तस्याहं न प्राणश्यमि स च मे न प्रणश्याति ॥ ३० ॥ 

सर्वेभूतस्थितं यो मां भजत्येकत्वमास्थितः । 

सर्वथा वर्तमानो5पि स योगी मयि वतंते ॥ ३१॥ 

आत्मोपस्येन सर्वत्र सम॑ पश्यति यो5जुन । 

खुख्न वा यदि वा दुःख स योगी परमो मतः ॥ ३२॥ 
हो जाती है और उसे सत्र ऐसा देख पढ़ने लगता है कि में सब प्राणियों में हूँ 
और सब प्राणी सुर में हैं। (३० ) जो मुक (परमेश्वर परमात्मा ) को सब 
स्थानों में और सब को मुझ में देखता है, उससे में कभी नहीं बिछुड़ता और न 
वही मुझ से कभी दूर होता है। 

[ इन दो शोकों में पहला यह वर्णन “ झात्मा ! शब्द का प्रयोग कर 
श्रव्यक्त अर्थात्‌ आत्मदृष्टि ले, और दूसरा वर्णन प्रथमपुरुष-दर्शक “ में ” पद के 
| प्रयोग से व्यक्त अर्थात्‌ भक्ति दृष्टि से, किया गया है। परन्तु अथे दोनें। का एक 
| ही है ( देखो गीतार. ए. ४२६-४३२ ) । मोह् और कमेयोग इन दोनों का एक 
| ही आधार यह ब्रह्मात्मेक्य-दृष्टि दी है। २६ वें छोक का पहला अ्र्धोश कुछ फर्क 
| से मनुस्यति (१२; ६१), मद्ाभारत ( शां. २३८. २३ और २६८. २२ ), ओर 
डपनिषदों ( केव, १. १०; ईश.६ ) में भी पाया जाता है। हमने गीतारहस्य 
के १२ वें प्रकरण में विध्तारसहित दिखलाया है, कि सर्वेभूतात्मैक्य-श्ान ही 
 सम्रग्न अध्यात्म ओर कर्मयोग का मूल है, ( देखे ४. ३८९ प्रभ्टति ) । यह 

| ज्ञान हुए बिना इंद्रिय-निम्नह का सिद्ध हो जाना भी व्यर्थ है और इसी लिये 
अगले भध्याय से परमेश्वर का ज्ञान बतलाना आरम्भ कर दिया द्वै] 

(३१) जो एकल्वबुद्धि अर्थात्‌ सर्वेभूतात्मैक्य-बुद्धि को मन में रख सब प्राणियों 
में रहनेवाले मुझ को ( परमेश्वर को ) भजता है, वह ( कर्म ) योगी सब प्रकार 
से बतंता हुआ भी मुरू में रह्दाता है (३२) दे भर्जुन ! सुख हो या दुःख 
अपने समान औरों को भी द्वोता है, जो ऐसी ( आ्ात्मौपम्य ) दृष्टि से सवेत्र देखने 
क्गे, वढ ( कर्म-)योगी परम अरथांत्‌ उत्कृष्ट माना जाता द्वै। 

[ आ्राणिमात्र में एक ही आत्मा है। यह दृष्टि सांख्य और कर्मयोग दोनों 
मार्गों में एक सी है। ऐसे ही पातंजल्न-योग में भी समाधि लगा कर परमेश्वर की 
पहचान हो जाने पर यही साम्यवस्था प्राप्त द्ोती है। परन्तु सांखय और पातं- 
जल योगी दोनों को ही सब कर्मों का त्याग इष्ट है, अतएव वे व्यवद्वार में इस 
साम्यबुद्धि का उपयोग करने का मौका द्वी नद्दीं आने देते; भौर गीता का 
कर्मयोगी ऐसा न कर, अध्यात्मज्ञान से प्राप्त हुई इस साम्यबुद्धि का ब्यवह्ार 
में भी नित्य उपयोग करके, जगत्‌ के सभी काम ल्लोकसंग्रह के लिये किया करता 


। 
4 
4 
_। 
] 
। 


गीता, अजुवाद और टिप्पणी-६ अध्याय । ७०६ 


अज्ुन उवाच | 
$6 यो<य योगस्त्यया प्रोक्तः साम्येन मधुसूदन । 
एतस्याई न पश्यामि चंचलत्वात्स्थिति स्थिराम्‌ ॥ ३३॥ 
चंचले दि मनः कृष्ण प्रमाथे वलवददढस। 
तस्याहं निम्न मन्‍्ये वायोरिव खुद॒ष्करम्‌ ॥ ३४ ॥ 
श्रीभगवानुवाच । 
अलंशय मदावाहो मनो दुर्निग्रहं प्ललम्‌। 
अभ्यासेन तु कॉंतेय वैराग्येण च ग्रह्मते ॥ ३५ ॥ 
अखंयतात्मना योगो दुष्प्राप इति मे मतिः । 
वश्यात्मना तु यतता शक्त्यो3वाप्लुमुपायतः ॥ ३६ ॥ 
| है; यद्दी इन दोनों में बढ भारी भेद है। ओर इसी से इस अध्याय के अन्त में 
| (छोक ४६) स्पष्ट कइ्टा है, कह्लि तपस्वी अ्रथोत्‌ पातंजन्योगी ओर ज्ञानी भ्रथात्‌ 
| सांख्यमार्गीय, हस दोनों की आपेज्ञा कमेयोगी श्रेष्ठ हे । साम्ययोग के इस 
| वर्णन को सुन कर अब अजजुन ने यह शंका की--] 
अजुन ने कद्टा--(३३) दे मसूसुदन ! साम्य अथवा साम्यबुद्धि से प्राप 
डोनेवाल्ला जो यह (ऋमे-)योग तुमने बवलाया, में नहीं देखता, कि मन की ) 
चन्वलता के कारण वह स्थिर रहेगा। (३४ ) क्योंकि हे कृष्ण ! यह मन चंचल, 
“इठील्ा, बल्व(न्‌ और दृढ़ है। वायु के समान, अधांतू हवा की गठरी बाँधने के 
लमान, इसका निग्नह् करना मुझे अ्रत्यन्त दुष्कार दिखता है । 
। [३३ वें छोक के “ साम्य् ! भ्रथवा “ साम्यबुद्धि! से प्राप्त होनेवाला, इस 
। विशेषण से यहाँ योग शब्द का कर्मग्रोग ही श्रथे है। यद्यपि पहले पातंजल्न- 
' योग की समाधि का वर्णन आया है, तो भी इस छोक में योग” शब्द से पातंजल 
; योग विवक्षित नहीं है। क्योंकि दूसरे अ्रध्याय में भगवान्‌ ने ही कर्मयोग की 
| ऐसी व्याख्या की है, “ सम्रत्वं योग उच्चते ” ( २. ४८ )--० बुद्धि की 
| समता या महत्व को द्वी योग कहते हैं ” अर्जुन की कठिनाई को मान कर 
| भगवान्‌ कहते हैं--] 
श्रीभगवान्‌ ने कद्ा--(३१) दे महावाहु अर्जुन ! इसमें सन्देद नहीं, कि 
मन चब्बल्न है श्रौर उसका निग्रह करना कठिन है; परंतु हे कौन्तेय ! अभ्यास 
और वैराग्य से यद्‌ स्वाधीन किया जा सकृता है। (३६) मेरे मत में, जिसका 
अल्तःझरण काबू में नहीं, उसको ( इस साम्यबुद्धिरूप ) का प्राप्त होना कठिण है; 


पकिन्तु अन्तःकरण को काबू सें रख कर प्रयत्न करते रहने पर उपाय से (इस योग 
का ) प्राप्त होना सम्भव है । 


; [ दात्पये, पहले जो वात कठिण देख पढ़तो है, वद्दी भभ्यास से और 
। दीर्ष उद्योग से अन्त सें सिद्ध हो ज्ञाती है । किसी भी काम को दारबार करना 


७१० गीतारदस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


अज्जुन उवाच | 
$$ अ्रयतिः भ्रद्धयोपेतो योमाश्वलितमानसः । 

अप्राप्य योगसंखिद्धि कां गाति कृष्ण गचछति ॥ ३७ ॥ 

कश्चिन्नो भयविश्रष्टश्छिन्नाश्रमिव नश्यति । 

अप्रतिष्ठो महाबाहो विमूढो ब्रह्म एुः पथि ॥ रे८ ॥ 

एतन्मे संशय कृष्ण छेत्तु महेस्यपेशतः । 

त्वदन्यः संशयस्थास्य छेत्ता न ह्युपपच्यते ॥ ३६॥ 
| अभ्थास' कहलाता है और “ वैराग्य ” का मतलब है राग या प्रीति न रखना 
| भ्रथोत्‌ इच्छा-विहीनता । पातंजल-योगसूत्र में श्रारस्भ में ही योग का ब््तस 
। यह बतंत्राया है कि-- योगश्रित्तवृत्तिनरोधः”--चित्तवृत्ति के निरोध को 
योग कहते हैं ( इसी भ्रध्याय का २० वाँ श्ज्ञोक देखो ) ओर फिर अगल्ले सूत्र 
| में कहा है, कि “ अभ्यास वैराग्याभ्यां ताब्िरोधः?-अभ्यास श्र वैराग्य से 
| चित्तवृत्ति का निरोध द्वो जाता है। यही शब्द गीता में आये दें और अभि- 
प्राय भी यद्दी है; परन्तु इतने ही से यट्ट नहीं कद्दा जा सकता, कि गीता में ये 
शब्द्‌ पातंजलयोगसूत्र से लिये गये हैं (देखो गीतार. ए.१३० )। इस प्रकार, 
यदि मनोनिग्रह करके समाधि लंगाना सम्भव हो, भ्रोर कुछ निग्नही पुरुषों 
को छः मद्दीने के श्रभ्याप्त से यदि यद्॒ सिद्धि प्राप्त हो कप्ततौ दो, तो भी अब 
यद्द दूसरी शह्ढा होती है, कि प्रकृति-स्वभाव के कारण भ्रनेक ज्ञोग दो-एक 
जन्मों में भी इस परमावरथ। में नहीं पहुँच सकते--फिर ऐसे ज्लोग इस 
सिद्धि को क्‍्यें। कर पार्वे ? क्‍योंकि एक जन्म में, जिलुना हो स्का उतना, 
| इन्द्रिय-निग्नद् का श्रभ्पास कर कमेयोग का श्राचरण करने लगें तो वह मरते 


| समय अ्रधूरा ही रह जायगा और अ्रगल्ले जन्म में फिर पहले से आरम्भ करें 
| तो फिर भ्रागे जन्म में भी वही हाल होगा। अतः अजुन का दूसरा प्रश्न है, 
| कि इस प्रकार के पुरुष क्या करें--] 

अजुन ने कद्दा--(३७) हे कृष्ण ! श्रद्धा (तो) हो, परन्तु ( प्रकृति स्वभाव से 
पूरा प्रयत्न अथवा संयम न द्वोने के कारण जिसका सन ( साम्यबुद्धिरूप कमे- ) 
योग से बिचल जाबे, वद्द योग सिद्धि न पा कर किस गति को जा पहुँचता हे! 
(३८) दे मद्ाबाहु श्रीकृष्ण ! यह पुरुष मोहग्रस्त हो कर बह्म-प्राप्ति के मागे में 
स्थिर न होने के कारण दोनों ओर से अष्ट हो जाने पर दिन्न भिन्न बादल के 
समान (बीच में ही) नष्ट तो नहीं हो जाता? (३६) हे कृष्ण ! मेरे इस सन्देह 
को तुम्हें ही निःशेप दूर करना चाहिये; तुम्दें छोड़ इस सन्देद्द का मेटनेवात्ञा 
दूसरा कोई न मिल्नेगा । 
। [ यद्यपि नज्‌ समास में आरम्भ के नज ( भ्र ) पद का साधारण अर्थ 
« अभाव! होता है, तथापि कई बार अल्प भ्र्थ में भी उसका प्रयोग हुआ 


गीता, अलुवाद और टिप्पणी-5 अध्याय। ७११ 


श्रीभगवानुतरात् ॥ 


पार्थ नैवेद नामुत्र विनाशस्तस्यें विद्यती। 
न दि कल्याणकूत्कश्रिद्दुगति तात गंच्छति | ४० ॥ 
प्राप्य पुएयकृतां लोकाहुषित्वा शाश्वतीः समा; । 
शुचीनां श्रीमतां गेदे योगअश्ोडमिजायते ॥ ४१॥ 
अथवा योगिनामेव कुले भवाति धीमताम्‌। 
एताद्धि दुलेभतरं लोके जन्म यदीदशम्‌ ॥ ४२ ॥ 
करता दे, इस कारण ३७ वें श्लोक के “ अयति ? शब्द का भ्थे “अ्रल्प श्रथात्‌ 


| अधूरा प्रयत्न या संयम करनेवाल्ा ” है। रे८ वें शल्लोक में जो कट्दा है, कि 
; « दोनों शोर का आश्रय छूटा हुआ ” अथवा “ इतो अष्टस्ततो अष्टड, “ उस 
| का झ्र्थ भी कर्मयोग-प्रधान ही करना चाहिये । कम के दो प्रकार के फल्र हैं; 
(५) काम्यबद्धि से किन्तु शास्त्र की श्राज्ञा के अनुसार कम करने पर तो ख्गे 
| की प्रासि होती है, भौर ( २) निष्क्वाम बुद्धि से करने पर वह बन्धक न होकर 
| मोक्षदायक हो जाता है । परंतु इस अधूरे मलुष्य को करे के स्वर्ग आदि काम्य 
फल नहीं मिलते, क्योंकि उप्रा ऐसा इतु ही नहीं रहता; अ्रार साम्यबाद्े च्‌णे 
.; न होने के कारण उसे मोक्ष मिल नहीं सकता; हसल्षिये श्रजुन. के मन में यदद 
| शट्टा उत्पन्न हुई कि उस बेचारे को न तो स्वर्ग मिल्ला और न -मोक्त--कहीं 
| डसकी पेसी स्थिति तो नहों हो जाती कि दोनों दीन से गय्रे पड़े, इलुवा मित्ले 
न मौडे ? यह शझा केवल पातंजल-योगरूपी कमेयोग के साधन के ल्ियि ही 
(नहीं की जाती । झगले भ्रध्याय में वर्णन है, क्लि कर्म-पोगप्रिद्धि के लिये 
| आवश्यक साम्यबुद्धि कभी प/तंजल्व योग से, कभी भक्ति से भौर कभी ज्ञान 
से प्राप्त द्वोती है और जिस प्रकार पातंजल-ग्रोगरूपी यद्द साधन एक ही जन्म 
(में झधूरा रद्द सकता है, उसी प्रकार भक्ति या ज्ञानरूपी साधन भी एक जन्म 
। में अपू्ण रह सकते हैं । अतएवं कद्दना चाहिये, कि अजुन के उक्त प्र का 
| भगवान्‌ ने जो उत्तर दिया है, वह कर्ेयोगमागे के सभी साधनों को साधारण 
रीति से उपयुक्त हो सकता है। ] 


श्रीभगवान्‌ ने कद्दा--( ४० ) हे पार्थ ! क्या इस ल्लोक में और क्या पर- 
लोक में, ऐसे पुरुष का कभी विनाश होता ही नहीं । क्योंकि द्वे तात ! कल्याण- 
कारक कर्म करनेवाल्ले किप्ती भी पुरुष की दूर्णति नहीं ह्ोती। ( ४१ ) पुण्यकर्ता 
पुरुषों को मिलनेवाज्े ( स्वगे आदि ) लोकों को पा कर और (वहाँ ) बहुत वर्षो 
तक निवास करके फ़िर यह योगश्रष्ट भर्थात्‌ कमषोग से अष्ट पुरुष-पवित्र- श्रीमान्‌ 
लोगों के घर में जन्म लेता है; ( ४२ ) अथवा .बुद्धिमाच्‌ (कर्म-) योगियों के ही 
कुल् में जम्म्र पाता है।. इस प्रकार का जत्म. ( इस ) द्लोक में बड़ा दुल्लेभ है। 





७१२ गीतारहस्थ अथवा कर्मयोगशार्त्र। 


तत्र त॑ बुद्धिसंयोगे- लभते पौरेदोहिकम्‌ । 

यतते च ततो भूयः संखिद्धी कुरुनंदन ॥ ४३॥ 

पूवोभ्यासेन तेनेव हियते ह्वशो5पि सः। 

जिज्ञासुरपि योगस्य शब्दत्रह्मातिवतेते ॥ ४७ ॥ 

प्रयत्नाद्यमानस्तु योगी संशुद्धकिल्विपः । 

अनेकजन्मसंसखिद्ध तस्ते याति परां गतिम्‌ ॥ ४५ ॥ 
(४३ ) उसमे अ्रथांत्‌ इस प्रकार प्राप्त हुए जन्म में वह पूर्व नन्‍्म के बुद्धिसंस्कार 
को पाता है; और हे कुरुनंदेन ! वह उससे भूयः अर्थात्‌ श्रघिक (योग) सिद्धि 
पाने का प्रयत्न करता है। ( ४४ ) अपने पूर॑जन्म के उस अभ्यास से ही भ्रवश 
अथोत्‌ अ्रपनी इच्छा न रहने पर भी, वह ( पूर्ण प्रिद्धि की ओर ) खींचा जाता 
है। जिसे (कर्म-)योग की जिज्ञासा, भ्र्थात्‌ जान लेने की इच्छा, हो गई दै 
वह भी शद्द्ब्ह्म के परे चल्ला जाता है। (४५ ) (इस्न प्रकार ) प्रयत्न पूर्वक 
उद्योग करते करते पार्षों से शुद्ध होता हुआ ( कम-)योगी अनेक जन्मों के 
झनंतर पीदछ्धि पा कर भ्रन्द में उत्तम गति पा लेता है ! 


। [ इन श्ल्लोको में योग, योगश्रष्ट श्रोर योगी शब्द कर्मेयोग, करमंयोग से 
| भ्रष्ट और कर्मयोगी के श्रथ में ही व्यवहृत हैं । क्योंकि श्रीमान्‌ कुल में जन्म 
| लेने की स्थिति दूसरों को इृष्ट होता सम्भव ही नहों है। भगवान्‌ कहते हैं, 
हि पहले से, जितना हो सक्ले उतना, शुद्ध बुद्धि से कर्मयोंग का श्राचरण करना 
(आरम्भ करें। थोड़ा ही क्यों न द्वो, पर दस्त रीति से जो कम किया जावेगा 
| वही, इस जस्म में नहीं तो श्रगले जन्म में, हस प्रकार अधिक अधिक सिद्धि 
| मिलने के लिये उत्तरोत्तर कारणीभूत होगा श्रौर उसी से अ्रंत में पूरे सद्गति 
| मिज्ती है। “ इस धमे का थोढ़ासा भी झाचरण किया जाय तो वह बढ़े 
| भय से रक्षा करता है” ( गी. २. ४० ), और “ अनेक जन्मों के पश्चात्‌ 
।आासुदेव की प्राप्ति होती है ” (७. १६ ), ये श्लोझ इसी सिद्धांत के पूरक 
| हैं। अधिक विवेचन गीतारहस्य के ए. २८२--२८२ में किया गया है। ४४वें 
श्लोक के शब्दब्रक्म का श्रथ है ' वैदिक यज्ञ-्याग भादि काम्य कमे।? 
क्योंकि ये कर्म वेदविद्वित हैं और वेदों पर श्रद्धा रख कर ही ये किये जाते हैं; 
| तथा बेद अर्थात्‌ सब स्टृष्टि के पहले पहल का शब्द यानी शब्दबक्म है। प्रत्येक 
| मलुष्य पहले पदल्न सभी कर्म काम्यवुद्धि से किया करता है; परन्तु इस कर्म 
से जैसी चित्तझुद्धि होती जाती है वैसे आगे निष्काम बुद्धि से कमे करने की 
| इच्छा होती हैं। इसी से उपनिषदों में और मद्दाभारत में भी ( मैन्यु 8. २२: 
| अख्तबिन्दु, १७; मभा. शां. २३१. ६३५ २६६. १) यद्द वर्णन है कि-- 

द्वे बरह्मणी वेद्तिब्ये शब्द्बह्म परं च यत्‌ । 

शब्दबद्माणि निष्णात परं बक्वाधिगच्छति ॥ 


५ 
+ 
+ 
। 
] 
] 


गीता, अज्ुवाद और टिप्पणी-दे अध्याय । ७१३ 


8६ तपस्विभ्योउघिको योगी ज्ञानिभ्योउपि मतो उघिकः 
कर्मि भ्याश्वाधिको योगी तस्मायोगी भवाजुन ॥ ४८॥ 


।७ ज्ञानना चाहिये, कि ब्रह्म दो प्रकार का है; एक ब्रह्म ओर दूसरा उससे परे का 
(निगुण )। शब्दब्ह्म में निष्णात द्वो जाने पर फिर इससे परे का ( निगुण ) बहा 
' प्राप्त होता है” । शब्दब्ह्म के काम्य कमी से उकता कर श्रन्त मे ल्लोकसभ्रह 
। के कार्य इन्हीं कर्मो को करानेवाले कर्मयोग की इच्छा होती हद झार फिर तब 
। इस निष्काम कर्मय्रोण का थोडा थोडा आचरण ट्लोने ज्गता है। प्रनन्तर स्व- 
ल्परम्भाः क्षमकरः ! के न्याय से ही थोडा सा आचरण उस मनुष्य को इस 


| मांगे में धीरे धीरे खाँचता जाता है ओर अन्त में क्रम-क्रम से पूर्ण पिद्धि करा 
'देता है । ४४ववे शोक में जो यद्द कहा है कि “ कर्मयोग के जान लेने की 

इच्छा द्ोने से भी वह शब्दवह्म के परे जाता है ” उसका तात्पय भी यही है । 
' क्योंकि यह जिज्ञासा कमैयोगरूपी चरखे का मुँह है श्रार एक बार दृप चरखे 


| के सुँह में लग जाने पर फिर इस जन्म में नहीं तो श्रगले जन्म में, कभी न 


' कभी पूर्ण सिद्धि मिलती है ओर वह शब्दत्रह्म से परे के ब्रह्म तक पहुँच बिना 
! नहीं रहता । पदले पहल जान पडता है कि यद्द सिद्धि जनक श्रादि को एक 
ही जम्म में मिल्न गईं होगी परन्तु तात्त्विक दृष्टि ले देखने पर पता चलता है 
कि उन्हें भी यह फल जन्म जन्मान्तर के पूर्व संस्कार से ही मिला द्वोगा। 
| अस्त; कमेयोग का थोड़ा सा आचरण, यहाँ तक कि जिज्ञासा भी सैदव कल्या- 
। णकारक है, इसके अतिरिक्त भ्रन्त में मोक्ष प्राप्ति भी निःसन्देद इसी से होती 

| है घतः अब भगवान्‌ श्रद्'ुन से कहते है कि--] 
( ४६ ) तपस्वी लोगें की अपेक्षा (कर्म-)योथी श्रेष्ठ है ज्ञानी पुरुषों की 
अपेज्ा भी श्रेष्ट है भौर कमंकाणइवाल्ों की अपेज्ञा भी श्रेष्ट समर्चा जाता है इस- 

लिये दे अ्ज्जुन ! तू योगो अथांत्‌ कर्मयोगी हो 


[ जज्ञज्ञ में जा कर उपवास आ्रादि शरीर को क्लेशदायक बतों से अथवा 
| एठ्योग के साधनों से सिद्धि पानवाले लोगों को इस श्लोह में तपस्वी कहा है; 
| और सामान्य रीति से इस शब्द का यही अप है। ज्ञानयोगेन सांख्याना ? 

( गी.३.३ ) में वर्खित, ज्ञान से अथांत सांख्यामार्ग से कर्म को छोड़ कर सिद्धि 
। प्राप्त कर लेनेवाल्ले सांहयानिष्ठा लोगें। को ज्ञानी माना है । इसी प्रकार गी. 
| ९-४२.४४. ओर ६.२० २१ में वर्शित, निरे काम्य कम करनेवाल्ले स्वर्ग-परायण 
| कमेठ सीमांसकों को कर्मो कहा है। इन तीनों पंथों में से प्रध्येक यही कहता 
| है कि तपस्वी हो, चाहे कमेठ मीमांसक हो, या ज्ञाननिष्ठा सांख्य हो, इनमें 
| अत्येक की अपेक्षा कमयोगी अर्थात्‌ कर्मयोगमार्य भी श्रेष्ठ है। ओर पहले यही 


| सिद्धान्त अकमे की अपेत्षा कमे श्रेष्ठ है? (गी.३.) एवं कमेसंन्यास की अपेक्षा 


५ 
+ 
+ 
। 
8 





१४. गीतारहस्थ अथवा कमयोगशास्त्र । 


योगिनामपि सर्वेषां मद्नतेनांतरात्सना। न 
| योग विशेष है० ”” ( गी. ९. २ ) इत्यादि श्लोह्चों में वर्णित है ( देखो गीता-- 
| रहस्य प्रकरण ११. ए. ३०७, ३०८) । और तो क्य। तपस्‍वी, मीमांसक: 
| भथवा ज्ञानमार्गी इनमें से पत्येक की अपेक्षा कर्मयोगी अ्रष्ठ है, ' इसी ! लिये 
। पीछे जिस प्रकार अजुन को उपदेश किया है, कि “ योगर्थ हो कर कर्म ? 
(गी. २. ४८; गीतार, ए. २६ ) अथवा “ योग का आश्रय करके खड़ा हो ?? 
(४. ४२ )' उसी प्रकार यहाँ भी फिर स्पष्ट उपदेश किया है, कि “ तू (कर्म-) 
; योगी ह्ो। ” यदि इ्त प्रकार कर्मयोग को श्रेष्ठ न मानें, तो “ तस्मात्‌ तृ . 
| योगी हो ” इस उपदेश का “ तस्मात्‌ू-हसी लिये ” पद निरथरू हो जावेगा। 
| किन्तु संन्यासमार्ग के टीकाऊारों को यह सिद्धांत केसे स्वीकृत हो सकता है ! 
| श्रतः उन लोगों ने “ ज्ञानी शब्द का श्रथ बदल दिया है औ्रोर वे कह्दते हैं कि 
| ज्ञानी शब्द का भ्रथ है शब्दज्ञानी श्रथवा वे लोग कि जो सिर्फ पुस्तकें पढ़ कर 
| ज्ञान की लम्बी चोड़ी बातें छोटा करते हैं। ।केन्तु यह श्र्थ तिरे साम्प्रदायिक 
| श्राग्रह का है। वे टीकाकार गीता के इस श्रथे को यहीं चाहते, कि कर्म छोड़- 


| नेवाले ज्ञानमार्ग को गीता कम दर्जे का समझती दै। क्योंकि इससे उनके 


; संप्रदाय को गौणता आती दे । और इसी लिये “ कर्मयोगी विशिष्यते ”” 
(गो. २. ) का भी श्र उन्होंने बदल दिया है । परन्तु इसका पूरा पूरा विचार 
| गीतारहस्थ के ११ वें प्रकरण में कर चुहे हैं, अतः इस श्लोक का जो अ्रथे 
| हमने किया है, कि उसके विषय में यहाँ अधिक चचो नहीं करते | हमारे मत 


| मे यह निर्विवाद है, कि गीता के अनुधार कर्मयोग-मार्ग ही सब में श्रेष्ठ है ५ 


| ब्रब आगे के श्लोऊ में बतलते हैं, कि कर्मयोगियों में भी क्ेन सा तारतम्य 
! भाव देखना पड़ता है--] हक 
(४७ ) तथापि सब ( इमे- ) योगियों में भी मैं उसे ही सब में वत्त॑मं 
युक्त श्रयौत्‌ उत्तम सिद्ध क्योगी सममता हूँ कि जो सुर में अ्ंत:ःररण रख कर 
श्रद्धा से सुक को भज्ता है। 
| [इस श्लोक का यद्द भावार्थ है कि कमेयोग में भी भक्ति का प्रेम-पूरित 
' मेल हो जाने से. यह योगी भगवान्‌ को भ्रत्यंत् प्रिय ह्वो जाता है इसका यह 
| अर्थ नहीं है कि निष्काम कर्मयोग की अपेद्या भक्ति श्रेष्ठ है। क्योंकि भागे 
बारह वें अध्याय में भगवान्‌ ने ही स्पष्ट कद्द दिया है, कि ध्यान की अपेक्षा 
| कर्मफलत्याग श्रेष्ठ दै ( गी. १२. १२ ) | निष्काम कमे आर भक्ति के समुच्चप 
| को श्रेष्ठ कहना एक बात है भर सब निष्काम कमेयोग को व्यर्थ कद्द कर, भक्ति - 
| ही को श्रेष्ठ बतलाना दूसरी बात है। गीता का सिद्धांत पहले ढंग का है भोर 
| भागवतपुराण का पक्त दूसरे ढँग का है । भागवत (१. ९. ३४) में सके 
| प्रकार के क्रियायोग को आत्म ज्ञान-विघातक निश्चित कर, कट्दा है-- 
| भेष्क्मप्यच्युतभाववर्जित न शोभते ज्ञानमल निरंजनम्‌ 


गीता, अजुवाद और टिप्पणी-६ अध्याय । रे: 


अद्धावान्भजते यो माँ स मे युक्ततमो मतः ॥ ४७॥ 
इते श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रद्मवियायां योगशाल्ने श्रीकृष्णाशुन- 
स्रंवादे ज्ञानकर्मसन्यासयोगों नाम पष्ठोड्ष्यायः ॥ ६ ॥ 





| नैष्कम्य भथांत्‌ निषकाम कमे भी ( भाग. ११. ३. ४६ ) बिना भग बद्धाकि के शोभा 
| नहीं देता, वह व्यर्थ है ( भाग. १. १.३२ और १२-३२.१२ )। इससे व्यक्त 
| होगा कि भागवत कार का ध्यान केवक्ष भक्ति के ही ऊपर होने के कारण वे विशेष 
| प्रसज्ञ पर भगवर्द्गाता के भी आगे कैसी चोकढ़ी भरते हैं। जिस पुराण का निरूपण 
।इस समर से किया गया है, कि मद्दाभारत में और इससे गीता में भी भाक्ति 
| का जैसा वर्णन होना चाहिये वैसा नहीं हु श्रा; उसमें यदि उक्त वचनों के समान 
| और भी कुछ वात मिल्ले, तो कोई आश्रय नहीं। पर इमें तो देखना है गीता 
का तात्पये, न कि भागवत का कथन। दोनों का प्रयोजन और समय भी भिन्न- 
| मिन्न है; इस कारण बात-ब्रात में उनक्ली एकवाक्यता करना उचित नहीं है। 
| कर्मयोग की साम्य-बुद्धि प्राप्त करने के लिये जिन साधनों की झ्रावश्यकता डै, 


उनमें से पातंजल्न-योग के साधनों का इस अध्याय में निरूपण किया गया। ज्ञान 
। 


| और भक्ति भी अन्य साधन हैं; अगल्ले ्रध्याय से इनके निरूपण का भारम्भ 
होगा । ] 


न इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए अर्थात्‌ कद्दे हुए उपनिपद्‌' में, बह्मविद्या- 
न्तगंत योग-अथात्‌ कम्ेयोग-शासत्रविषयक, श्रीकृष्ण और अजुन के संवाद में, ध्यान 
योग नामक छुठा भ्रध्याय समाप्त हुश्ला । 


सातवां अध्याय । * 


[पहले यह प्रातिपादन किया गया क्लि कर्मयोष सांख्यमार्ग के समान ही 
मोक्षप्रद दै परन्तु स्वतन्त्र है और उससे क्रेष्ठह भौर यदि इस मार्ग का थोड़ां भी 
भाचरण किया जाय, तो वह व्यर्थ नहीं जाता; अनन्तर इस मागे की सिद्धि के 
लिये आवश्यक-इन्द्विय-निम्नह करने की रीति का वर्णन किया गया है । किन्तु 
इन्द्रिय निम्नह से मतत्नब निरी बाह्य किया से नहीं है, जिसके लिये इन्द्रियों की यह 
कसरत करनी है, उसका अब तक विचार नहीं हुआ । तीसरे अध्याय में भगवान्‌ 
ने ही अज्ञैन को इन्द्रिय-निम्रह का यह प्रयोजन वतल्लाया है, कि “ काम-क्रोध आदि 
शत्रु इन्द्रियों में अपना घर बना कर ज्ञान-विज्ञान का नाश करते हैं”? (३.४०.४१)» 
इसलिये पहले तू इन्द्रिय-निग्रह करके इन शत्रुझरों को मार ढाल्ं। और पिछुले - 
अध्याय में योगयुक्त पुरुष का यों वर्णन किया है, कि इन्द्रिय-निम्नइ के द्वारा 





छ्श्द गौतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र । 


सप्तमो5्ध्याय । 
श्रीभगवान डवाच | 


मस्यासक्तमनाः पार्थ योग युंजन्मदाश्रयः । 
“४ ज्ञान-विज्ञान से तृप्त हुश्रा ” (६. ८) योगयुक्त पुरुष “ समस्त प्राणियों में 
परमेश्वर को और परमेश्वर में समस्त प्राणियों को देखता है” (६.२६। अतः 
जब हन्द्रिय-निम्रह करने की विधि बतल्ना चुके तब, यह बतलाना श्रावश्यक हो 
गया कि “ज्ञान ” और “ विज्ञान किसे कहते हैं, और परमेश्वर का पूरे ज्ञान होकर 
कर्मों को न छोड़ते हुए भी कमंयोग-सार्ग की किन विधियों से श्रन्त में निःसंदिग्ध 
मोक्ष मित्रता है। सातवें अध्याय से लेकर सत्रहवें भ्रध्याय के श्रन्त पर्यन्त-- 
व्यारह श्रध्यायों में-“-इसी विषय का वर्णन है ओर अ्रंत के अ्रथात्‌ अठारहवे 
अध्याय में सब करमयोग का उपसंहार है। सृष्टि में अनेक प्रकार के श्रनेक विनाशवान्‌ 
यदार्थों में एक ही अ्रविदाशी परमेश्वर समा रद्दा है--हइस समभ का नाम है 
«४ ज्ञान,” और एक ही नित्य परमेश्वर से विविध नाशवान्‌ पदार्थों की उत्पत्ति को 
समभ लेना “ विज्ञान ! कहलाता है (गी. १३. ३० ), पुवं इसी को क्तर-अक्तर 
का विचार कद्दते हैं । इसके सिवा अपने शरीर में अर्थात्‌ क्षेत्र में जिसि धात्मा कहते 
हैं, उसके सच्चे स्वरूप को जान लेने से भी परमेश्वर के स्वरूप का बोध ह्वो जाता दे । 
इस प्रकार के विचार को जेत्र-चषेत्रज्ञविचार कहते हैं। इनमें से पहले क्षर-अक्तर के 
विचार का वर्णन करके फिर तेरहवें श्रध्याय में चषेत्र-क्षेत्रह् के विचार का वर्णन 
किया है। यद्यपि परमेश्वर एक हैं, तथापि उपासना की दृष्टि से उसमें दो भेद होते 
हैं। उसका श्रध्यक्त स्वरूप केवल बुद्धि जे प्रहण करने योग्य दै और व्यक्त स्वरूप 
प्रत्यक्ष अवगस्य है । अ्रतः हन दोनों मार्गों या विधियों को इसी निरूपण में बत- 
ल्ञाना पडा, कि बुद्धि से परमेश्वर को कैसे पहचाने भ्रौर श्रद्धा या भक्ति से व्यक्त स्वरूप 
की उपासना करने से उपझे द्वारा श्रव्यक्त का ज्ञान केसे दोता है। तव इस समूचे 
विवेचनमें यदि ग्यारह अ्रध्याय लग गये, तो कोई आश्चर्य नहीं है । इसके सिवा 
इन दो मार्गों से परमेश्वर के ज्ञान के साथ द्वी इन्द्रिय-निम्नदद भी आप द्वी आप द्दो 
जाता है, श्रतः केवल इन्द्र थ-निम्नह करा देनेवाले पातंजल्न-योगमार्ग की अ्रपेत्ता 
मोक्षधर्म में ज्ञानमाग श्रार भक्तिमार्ग की योग्यता भी अधिक मानी जाती है। तो 
भी स्मरण रहे, कि यह सारा विवेचन कर्मयोगमार्ग के उपपादन का एक अंश है, 
वह स्वतन्त्र नहीं है। श्र्थात्‌ गाता के पहले छः भ्रध्यायों में कमे, दूसरे पटक में 
भक्ति और तीसरी पदइध्यायी में ज्ञान, इस प्रकार गीता के जो तीन स्वतन्त्र विभाग 
किये जाते हैं, वे तत््वतः ढीक नहीं हैं । स्थूलमान से देखने में ये तीनों विषय 
गीता में आये हैं सदी परन्तु वे स्वतन्त्र नहीं हैं, किन्तु कर्ंयोग के भ्रद्जो के रूप से 
डी उनका विवेचन किया गया है। इस विषय का प्रतिपादन गीतारहस्य के चौद- 
इवे प्रकरण ( ए. ४४२--४५१७ ) में किया गया है, इसलिये यहाँ उसकी पुनराश्त्ति 


गीता, अलुवाद और टिप्पणी-७ अध्याय । ७१७ - 


असंशरय समग्र मां शास्यसि तच्छूणु ॥ १॥ 
शान ते<हं सविज्ञानमिदं वच्याम्यशेपतः। 
यज््ञात्वा नेह भूयो<न्यज्शञातव्यमवशिष्यते ॥ २॥ 
नहीं करते । भ्रव देखना चाद्दिये, कि सातवें अध्याय का आरम्भ भगवान्‌ किस 
प्रकार करते हैं । ] 
श्रीभगवान्‌ ने कह्टा--( १ ) हे पार्थ ! सुर में चित्त लगा कर और मेरा 
ही आश्रय करके (कर्म-)योग का श्राचरण करते हुए तुझे जिस प्रकार से या 
ज़िप्त विधि से मेरा पूर्ण आर संशयविद्वीन ज्ञान होगा, उसे सुन। ( २ ) विज्ञान 
समेत इस पूरे ज्ञान को मैं तु से कहता हूँ, कि जिसके जान लेने से इस लोक 
में फिर भोर कुछ भी जानने के लिये नहीं रद्द जाता । 
; [ पहले छोक के “ मेरा ही आश्रय करके ” इन शब्दों से और विशेष 
। कर “ योग ? शब्द से प्रगट होता है, कि पहले के भ्रध्यायों में वर्णित कर्मयोग 
| की सिद्धि के लिये ही अगला ज्ञान-विज्ञान कहा है--स्वतंत्र रूप से नहीं बत- 
 ज्ञाया है ( देखो गीतार. ए. ४९४-४९५ ) । ने केवल इसी शोक में, प्रत्युत 
। गीता में भन्यत्र भी कमेयोग को त्रच्य कर ये शब्द झाये हैं 'मद्योगमाश्रितः? 
गी. १२. ११ ), “ मत्परः ” (गी. ७ झौर ११. ५५ ); श्रतः इस विषय में 
कोई शह्ला नहीं रहती, कि परमेश्वर का आश्रय करके जिस योग का आचरण 
| करने के लिये गीता कह्दती है, वह पीछे के छः अध्यायों में प्रातिपादित कमयोग 
(दी है। कुछ लोग विज्ञान का अर्थ अनुभविक बह्मज्ञान अथवा ब्रह्म का साक्ञा- 
। त्कार करते हैं, परन्तु ऊपर के कथनाजुसार हमें ज्ञात होता है, कि परमेश्वरी 
ज्ञान के दी ( समष्टिखूप (ज्ञान ) और व्यष्टिर्प (विज्ञान ) ये दो भेद हैं, 
।इस कारण ज्ञान-विज्ञान शब्द से भी उन्हीं का झभिप्राय है (गी. १३. ३०. 
| और १८. २० देखो )। दूसरे छोक के शब्द “ फिर और कुछ भी जानने के 
। लिये नहीं रह जांता ” उपनिषद्‌ के आधार से लिये गये हैं । छान्दोग्य उप- 
| निषद्‌ में श्रेतकेतु से उसके बाप ने यह प्रश्न किया है कि “ येन.. >अविज्ञातं 
| विज्ञातं भवति ”--वह क्‍या है कि जिस एक के जान लेने से सब कुछ जान 
| ज्षिया जाता है? और फिर आगे उसका इस प्रकार खुलासा किया है “ यथा 
। सौम्येकेन र्तत्पिएडेन सर्वे झन्‍्मय विज्ञा्त स्यादह्वाचारम्भणं विकारों नामघेये 
। रत्तिकेय्ेव सवम्‌ ? ( छां. ६. १. ४७ )--है तात ! जिस प्रकार मिट्टी के एक 
| गोले के भीतरी भेद को जान लेने से ज्ञात दो जाता है, कि शेष मिट्टी के पदार्थ 
। डसी झुृत्तिका के विभिन्न नाम-रूप घारण करनेवाले विकार हैं; और कुछ नहीं 
| है, उसी प्रकार बर्व को जान लेने से दूसरा कुछ भी जानने के ज्िये नहीं 
| रहता । सुण्क उपनिषद्‌ (३. १. ३ ) में भी आरम्भ में ही यह प्रश्न है, कि 
“ कर्न्नु भगवो विज्ञाते सर्वमिदं विज्ञातं भवति ”--किसका ज्ञान हो जाने 
[से अन्य सब वस्तुओं का ज्ञान दो जाता है ? इससे व्यक्त होता है, कि अप्वैत 





छ९८ : . गीतारहस्य अथवा-फर्मयोगशास्त्र । 


मनुष्याणां सहस्त्रेषु कश्चियताते सिद्धये। 
यततामपि सिद्धानां कश्निन्मां वेत्ति तत्त्ततः॥ ३॥ 
$ $ भूमिरापो5नलो वायुः ख॑ मनो बुद्धिरिव च । 

अहंकार इतीयं मे भिन्ना प्रकतिरष्टघा ॥ ४॥ 

अपरेयमितस्त्वन्यां प्रक्ताति विद्धि में पराम्‌। 

जीवभूतां महाबाहो यथेदं घायेते जगत्‌ ॥ २ ॥ 

एतद्योनीनि भूतानि सवोणीत्युपधारय । 

अह करृत्स्सस्य जगतः प्रभवः प्रलयस्तथा ॥ ६ ॥ 

मत्तः परतरं नान्यत्किचिदास्ति धनंजय । 
बेदांत का यद्दी तरव यहाँ अभिप्रेत है, कि एक परमेश्वर का ज्ञान-विज्ञान हो 
| जाने से इस जगत्‌ में श्ौर कुछ भी जानने के लिये रह नहीं जाता; क्योंकि 

' ज़गत्‌ का मूल तत्त्व तो एक ही है, नाम और रूप के भेद से वद्दी सर्वत्र समाया 

' हुआ है, सिवा उप्तके ओर कोई दूसरी वस्तु दुनिया में है ही नहीं। यदि ऐसा 

! न हो तो दूसरे छोक की प्रतिज्ञा साथेक नहीं होती। ] 

(३) हजारों मनुष्यों में कोई एक झ्राध ट्टी सिद्धि पाने का यत्न करता है, 
* और प्रयत्न करनेवाले इन ( अनेक ) सिद्ध पुरुषों , में से एक-आध को ही मेरा 
सच्चा ज्ञान हो जाता है। 

[ ध्यान रहे, कि यहाँ प्रयरन करनेवालों को यद्यपि सिद्ध पुरुष कष्ट दिया 
है, तथापि परमेश्वर के ज्ञान हो जाने पर ही उन्हें सिद्धि प्राप्त होती है, अ्र्यथा 
नहीं। परमेश्वर के ज्ञान के क्षर-अ्क्षर-विचार ओर त्षेत्र-क्षेत्रज्ञ॒-विचार ये दो भाग 
हैं। इनमें से श्रव क्तर-अक्तर-वैचार का शारम्भ करते हैं--] 

(४ ) पृथ्वी, जज्न, अभि, वायु, आ्राकाश ( ये पॉँच सूच्म भूत ), मन, 
बाद्दे और अद्वंकार इन भ्राठ प्रकारें में मेरी प्रकृति विभाजित है । ( २ ) यद्द भपरा 
श्र्थात्‌ निम्न अणी की ( प्रकृति ) है । हे महाबाहु अजुन ! यह जानो कि इससे 
भिन्न, जगत्‌ को धारण करनेवाली परा श्रथांत्‌ उच्च श्रेणी की जीवस्वरूपी मेरी 
दूसरी प्रकृति है ( ६) समझ रखे कि इन्हीं दोनों से सब प्राणी उत्पन्न होते हैं । 
सारे जंगत्‌ का प्रभाव श्रथांव्‌ मूल और प्रलय श्र्थात्‌ अंत में ही हूँ। (७) हे 
धघरननजय ! मुझ से परे श्रोर कुछ नहीं है। धागे में पिरोयें हुए मणियों के समान, 
मुझ में यह सब गुँथा हुआ है। 

[इन चार श्लोकों में सब चर अक्तर-ज्ञान का सार झा गया है; भौर भगले 
श्लोकों में इसी का विस्तार किया है। सांख्य-शाखतर में सब सृष्टि के श्रचेतन अथोत्‌ 
जड प्रकृति और सचेतन पुरुष ये दो स्वतन्त्र तत्व बतला कर प्रतिपादन क्विया 
है, कि इन दोनों तर्वों से सब पदार्थ उस्पन्न हुए--इन दोनों से परे तीसरा तत्त्व 
नहीं है। परन्तु गीता को यह द्वेत मंजूर नहीं; अतः प्रकृति और पुरुष को एक 


गौता, अनुवाद और टिप्पणी-७ अध्याय | ७१६ 


मयि सर्वमिदं प्रोतं सत्रे मणिगणा इव ॥ ७ ॥ 

ही परमेश्वर की दो विभूतियाँ मान कर चौथे और पांचवे 'होक में वरेन किया 
'है कि हनमें जड़ प्रकृति निश्न श्रेणी की विभूति है भौर जीव प्रर्थात्‌ पुरुष श्रेष्ठ 
| श्रणी की विभूति है; और कट्दा है कि हन दोनों से समस्त स्थावर-ज्ञम सृष्टि 
! डस्पन्न होती है ( देखो गी. १३-२६ )। इनमें से जीवभूत श्रेष्ठ प्रकृति का विस्तार 
! सद्दित विचार चेश्रज्ञ की दृष्टि से भागे तेरहवें अध्याय में किया है। भव रह गई 
: जड़-प्रकृति, से गीता का सिद्धान्त है ( देखो गी. ९, १० ) कि वह स्वतंत्र 
! नहीं, परमेश्वर की श्रध्यक्षता में इससे समस्त सृष्टि की उत्पत्ति होती है। यद्यपि 
गीता में प्रकृति को स्वतंत्र नहीं माना हैं, तथापि सांख्यशास्त्र में प्रकृति के जो 
| भेद हैं उन्हीं को कुछ देर-फेर से गीता में ग्राह्म कर.लिया है (गीतार. ए. १७६ 
(-१८३ )। और परमेश्वर से माया के द्वारा जड़-प्रकृति उत्पन्न हो चुकने पर (गी. १ 
| १४) सांख्यों का किय। हुआ यह वर्णन, के प्रकृति से सब पदार्थ कैसे निर्मित 
| हुए भ्रथांव गुणौस्कर्ष का तत्त्व, भी गीता को मान्य है ( देखो. गौतार, ए. २४२)॥ 
! सांख्यों का कथन है, कि प्रकृति और पुरुष मिल कर कुल पश्वीस तरव हैं। इनमें 
| प्रकृति से ह्वी तेईंस तत्व उपजते हैं। इन तेईंस तत्त्वों में पाँच स्थूल भूत, दस 
।इंद्रेयोँ झोर मन ये सोलद्द तत्त्व, शेष तत्वों से निकले हुए भ्रथांत्‌ उनके 
; विकार हैं। अतएवं यह विचार करते समय कि “ मूल तत्व ” कितने हैं, ह्न 
; सोलह तस्‍्वों को छोड़ देते हैं; भौर इन्हें छोड़ देने से बुद्धि ( महान्‌ ) भ्रहझ्ार 
| और पद्मतस्मात्राएँ (सूचप भूत ) मित्न कर सात ही मूल तत्त्व बच रहते हैं। 
| सांख्यशास््र में इन्हीं सातों को “ प्रकृति-विक्ृति ” कहते हैं। ये सात प्रकृति- 
| विक्ृति भौर यूल्न-प्रकृति मित्र कर अब भाठ ही प्रकार की प्रकृति हुईं; और 
| महाभारत (शां, २१०* १०--१२ ) में डसी को अ्रष्टधा प्रकृति कह्दा है। परन्तु 
। सात प्रकृति-विकृतियों के सात ही मूल्न- प्रकृति की गिनती कर ल्लेना गीता को 
| योग्य नहीं जेंचा । क्योंकि ऐसा करने से यह भेद नहीं दिखद्बाया जाता कि एक 
| मूल है भौर उसके सात विकार हैं। इसी से गीता के इस वर्गीकरण में, कि 
| सात प्रकृति-विकृति श्रौर मन मिल्ल कर अष्टघा मूह् प्रकृति है, और मद्दाभारत 
' के वर्गोकरण में थेड़ा सा भेद किया गया ह्दै ( गीतार. पृ. १८३ )। सारांश, 
! यद्यपि गीता को सांख्यवालों की स्वतंत्र प्रकृति स्वीकृत नहीं तथापि स्मरण रहे, 
| कि उसके अगले विस्तार का निरूपण दोनों ने वस्तुतः समान ही किया है। 
| गीता के समान उपनिपद्‌ में भी वर्णन है, कि सामान्यतः परबवद्य से ही-- 
एतस्माज्ायते प्राणो मनः सर्वेग्द्रियाणि च । 
खं वायुज्योतिरापः एथिदी विश्वस्य घारिणी ॥ 

“ इस (पर पुरुष ) से प्राण, मन; सब इंद्वियाँ, आकाश, वायु, अप्नि, जद 
| भार विश्व को धारण करनेवाल्ी प्थ्वी-ये (सब ) उत्पन्न द्वोते है ” ( मुण्ड. २. 


[! 
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8६ रसो<हमप्सु कौंतेय प्रभास्मि शशिसूर्ययोः । 
प्रणवः सर्ववेदेषु शब्दः खे पोरुष नृषु ॥ ८॥ 
घुण्यो गंधः परथिव्यां च तेजश्वास्मि विभावसों। 
जीवन सर्वेभूतेषु तपश्चास्मि तपास्विषु ॥ ६॥ 
बाज मां स्वेभूतानां विद्धि पार्थ सनातनम्‌। 
बुद्धिवुद्धिमतामास्मि तेजस्तेजस्विनामहम्‌ ॥ १० ॥ 
बलंबलवतामास्मि कामरागविवर्जितम्‌ । 
धर्माविरुछ्यो भूते़ कामोउस्मि भरतषेभ ॥ ११॥ 
ये चेव सात्विका भावा राजसास्तामसाश्रये। 
मत्त एवेति तान्वाद्धि न त्वह तेषु ते मयि ॥ १२॥ 

( प्रकरण देखो । चौथे छोक में कहा है, कि एथ्वी, आप प्रभृति पद्चतत्व में ही 

| हूँ; और अब यद्द कह कर कि इन तस्वों में जो गुण हैं वे भी मैं हूँ, ऊपर के 

| इस कथन का स्पष्टीकरण करते हैं, कि ये सब पदाथे एक द्वी धागे में मणियों 
| के समान पिरोये हुए दें ] 

(८) हे कौ-्तेय ! जल में रस में हूँ, चन्द्र.सूर्य की प्रभा में हूँ, सब वेदों 
में प्रणव श्रथांत्‌ >कार में हूँ, आकाश में शब्द में हूँ, और सब पुरुषों का पौरुष 
में हूँ । (६ ) पृथ्वी में पुण्यगन्ध श्र्थात्‌ सुगन्धी एवं अ्रप्नि का तेज में हूँ। सब 
प्राणियों की जीवनशक्ति और तपश्वियों का तप में हूँ। ( २० ) दे पार्थ ! मुझ 
को सब प्राणियों का सनातन बीज समझ । बुढ्धिमानों की बुद्धि और तेजस्वियों 
का तेज भी में हूँ । ( ११) काम-( वासना ) और राग श्रथांत्‌ विषयासाफ़ि (इन 
दोनों को ) घटा कर बलवान लोगों का बल मे हूँ; और है भरतश्रेष्ठ ! प्राणियों 
में, धर्म के विरुद्ध न जानेवाला, काम भी में हूँ, ( +) और यह समझ कि जो 
कुछ सात्विक, राजस या तामस भाव अर्थात्‌ पदार्थ हैं, वे सब मुझ से दी हुए 
है; परंतु वे मुर में हैं, में उनमे नहीं हूँ। 

॥ [“ बे सुर में हैं, में उनमें नहीं हूँ ” इसका अर्थ बढ़ा द्वी गम्भीर है । 
| पहला अर्थांत्‌ प्रगट अर्थ यह है, कि सभी पदार्थ परमेश्वर से उत्पन्न हुए है। 
| इसलिये मणियों में धागे के समान इन पदार्थों का गुण-घर्म भी यद्यपि परमेश्वर 
| ही है, तथापि परमेश्वर की व्याप्ति इसी में नहीं चुक जाती; समझना चाहिये कि 
| इनको व्याप्त कर इनके परे भी वही परमेश्वर है; और यही अथे आगे “इस 
| कमस्‍्त जगत्‌ को मैं एकांश से व्याप्त कर रहा हूँ” ( गी. १०. ४२ ) इस 'छोक 
| झ॑ वर्णित दै। परन्तु इसके अतिरिक्त दूसरा भी अर्थ सदैव विवज्षित रहता है। 
| बह यह, कि त्रिगुणात्मक जगत्‌ का नानात्व यद्यपि मुरू से नि्गुण हुआा देख 
| पढ़ता है, तथापि वह नानास्व मेरे निर्गुण स्वरूप में नहीं रहता ओर इस दूसरे 
| अर्थ को मन में रख कर “ भूतभूत्‌ न च भूतस्यः ” (६8. ४ और ४) इत्यादि 
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$ $ जिभिगुंणमयैभावैरेमिः सर्वेमिदं जगत्‌ । 
मोहित नाभिजानति मामेभ्यः परमव्ययम्‌ ॥ १३ ॥ 
दैवी छोषा गुणमयी मम माया द्ुरत्यया । 
मामेव ये प्रपच्यचन्ते मायामेतां तरन्ति ते ॥ १७ ॥ 
नमां दुष्कृतिनो मूढाः प्रपचेन्ते नराधमः । 
माययापद्वतज्ञाना आसुरं भावमाश्रिताः ॥ १५ ॥ 
६६ चतुर्विधा भजन्ते मां जनाः सुकृतिनोजुन । 
; परमेश्वर की अलौकिक शक्तियों के वर्णन किये गये हैं ( गी. १३.३४-१६ ) । 
; इस प्रकार यदि परमेश्वर की व्याप्ति समस्त जगत से भी श्रधिक है तो प्रगट है 
कि परमेश्वर के सच्चे स्वरूप को पद्चचानने के लिये इस मायिरू जगत्‌ से भी 
! परे जाना चाहिये, भौर अब उसी श्रय॑ को स्पष्टतया प्रतिपादन करते हैं--] 
(१३) सत्त, रज ओर तम ) इन तीन गुणात्मक भावों से श्र्थात्‌ 
पदार्थों से मोहित दो कर यह सारा संसार, इनसे परे के ( श्रथौत्‌ निगुण ) मुझ 
श्रव्यय (परमेश्वर ) को नहीं जानता । 
[ माया के सम्बन्ध में गीतारहस्य के 8 वें प्रकरण में यद्द खिद्धान्त है; कि 
! साया अथवा अज्ञान त्रिगुणास्मक देद्देग्दियों का धर्म है, न कि प्र प्थ। का; भात्मा 
'तो ज्ञानमय झौर निश्य है, इन्द्रियाँ ऊसको अम में डाःडी हैं--ठसी 
' भ्रद्वेती सिद्धान्त को ऊपर के 'छोक में कह्दा है। देखो गीतार. ), १४ और गी. 
र. ए. २३६-२४७ । 
(१४) मेरी यद्द गुणात्मक और दिव्य माया दुस्तर है श्रतः इस माया को 
जे पार कर जाते हैं, जो मेरी ही शरण में आते हैं। 
[ इससे प्रगठ होता है, कि सांख्यशास्त्र की त्रिगुणात्म प्रकृति को ही 
गीता में भगवान्‌ अपनी साया कहते हैं| महाभारत के नारायणीय-उपास्यान 
* में कद्दा है, कि नारद को विश्वरूप दिखला कर अन्त में भगवान बोले कि-- 
साया हेपा मया सृष्टा यन्मां पश्यसि नारद । 
सर्वेभूतगुणर्युक्त नेब त्वं ज्ञातुमदसि ॥ 
“हे नारद | तुम जिसे देख रहे हो, यह मेरी उत्पन्न की हुई माया है । तुम मुमे 
सब प्राणियों के गुणों से युक्त मत समझो”? ( शा. ३ ३६. ४७४ )। वही सिद्धान्त 
अ्रव यहाँ भी वतलाया गया है। गीतारहस्य के £ वें और ० वें प्रकरण में 
बतला दिया है, कि माया क्या चीजू है। ] 
(१९) माया ने जिनका ज्ञान नष्ट कर दिया है, ऐसे मृढ और दुष्कर्मी 
नराघम आसखुरी बुद्धि में पढ़ कर मेरी शरण में नहीं झाते । ] 
[ यह बतल्ाया दिया, कि माया में डूबे रहने वाले ज्ञोग परमेश्वर को 
भूल जाते हैं ओर नष्ट हो जाते हैं। झब ऐसा न करनेवाले अर्थात्‌ परमेश्वर की 
! शरण में जा कर उसकी भक्ति करनेवाले ज्ञोगों का वर्णन करते हैं । ] 
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डर गीतारदस्य अयवा कर्मयोगशासत्र । 


आत्तो जिज्ञासुरथोर्थी ज्ञानी च भरतषभ ॥ १६ ॥ 

तेषां ज्ञानी नित्ययुक्त एकभक्तिविशिष्यते । 

प्रियों हि ज्ञानिनो5त्यथमई स च मम प्रियः ॥ १७॥ 
उदाराः सबे एवैते ज्ञानी त्वामैव मे मतम्‌। 

आस्थितः स हि युक्तात्मा मामेवाजत्तमां गतिम्‌ ॥ १८॥ 
बहनां जन्मनामंते ज्ञानवान्मा प्रदद्यते । 

वाझुदेवः सवेमिति स महात्मा खुद़ुलभः ॥ १६॥ 

(१६) दे भरतश्रेष्ठ भ्रैन ! चार प्रकार के पुण्यात्मा लोग मेरी भक्ति किया 
करते हैः--१--श्रार्त श्र्थात्‌ रोग से पीड़ित,२--जिज्ञासु धर्थात्‌ ज्ञान प्राप्त. कर 
लेने की इच्छा रखनेवाले, ३--पश्रर्थार्थी श्रथांत्‌ द्वव्य श्रादि काम्य वापनाओ्रों को मन 
भें रखनेवाले और ४-ज्ञानी श्रथांत्‌ परमेश्वर का ज्ञान पा कर कृतार्थ हो जाने से 
आगे कुछ प्राप्त न करना हो, तो भी निष्कामबुद्धि से भक्ति करनेवाले। (१७) 
इनमें एकभक्ति भ्रथीत्‌ अनन्यभाव से मेरी भाक्ति करनेवाले और सदैव युक्त यानी 
निष्काम बाद्दे से वतनेवाले ज्ञानी की योग्यता विशेष है! ज्ञानी को मैं अत्यन्त 
प्रिय हूँ और ज्ञानी मुझे ( शत्यन्त ) प्रिय हैं। (५८) ये सभी भक्त उदार श्रर्थात्‌ 
अच्छे हैं, परन्तु मेरा मत है, कि (इनमें) ज्ञानी तो मेरा श्रात्मा ही है; क्योंकि युक्त- 
चित्त होकर (सब की ) उत्तमोत्तम गति-स्वरूय मुझ में ही वह ठहरा रहता है। 
(१६) श्रनेक जन्मों के भ्रनन्‍्तर यह अनुभव हो जाने से कि “जो कुछ है वह सब 
वासुदेव ही है,” ज्ञानवान्‌ मुके पा लेता हैं। ऐसा महात्मा भ्रत्यन्त दुलंभ है। 

| .[ क्षर-/ 7३ की दृष्टि से भगवान्‌ ने भ्पने स्वरूप का यह ज्ञान बतला 
| दिया, कि प्रकृति और पुरुष दोर्नो प्ेरे द्वी स्वरूप हैं ओर चारों ओर में ही एकता 
| से भरा हूँ; इसके साथ ही भगवान्‌ ने ऊपर जो यह बतलाया है कि इस 
| स्वरूप की भाक्ति करने से परमेश्वर की पहचान हो जाती है, इसके तात्पये को 
| भल्ली भौति स्मरण रखना चाहिये | उपासना सभी को चाहिये, फिर चाहे व्यक्त 
| की करो चाहे अ्रव्यक्त की; परन्तु व्यक्त की उपासना सुलभ होने के कारण यहाँ 
| उसी का वर्णन है और उसी का नाम भक्ति है | तथापि स्वार्थ-बुद्दि को मन में 
| रख कर किसी विशेष द्ेत के लिये परमेश्वर की भाक्ति करना निम्न श्रेणी की भाक्ति 
| है। परमेश्वर छा ज्ञान पाने के हेतु से भक्ति करनेवाले ( जिज्ञासु ) को भी सच्च 
ही समझना चाहिये; क्योंकि उपकी जिज्ञासुत्व-अवस्था से ही स्यक्त द्ोती है, 
कि श्रभी तक उप्तक्नों परिपूर्ण ज्ञान नहीं हुआ । तथापि कहा है, कि ये सब 
भक्ति करनेवाले होने के कारण डदार अथोव अच्छे मार्ग थे जानेवाल़ हैं ( छोक - 
३८ )। पहले तीन छोझे का तारएयं है, कि ज्ञान-प्राप्ते से कृतार्थ हो करके 
जिन्हे इस जगत्‌ में कुछ करने अथवा पाने के ।लिये नहीं रह जाता ( गी. ३० 
4७--१६), ऐसे ज्ञानी पुरुर निष्क्ासब॒द्धि से जो भक्ति करते हैं ) भाग, ३.७० 
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$$ कामैस्तैहतज्ञानाः प्रपचचन्तेउन्यदेवताः । 
त॑ त॑ नियममास्थाय प्रकृत्या नियताः स्वया ॥ २० ॥ 
योयो यां यां तु भक्तः श्रद्धयार्चितुमिच्छाति । 
तस्य तस्याचलां श्रद्धां तामेव विद्धाम्यहम्‌ ॥ २१ ॥ 
ख तया श्रद्धया युक्तस्तस्याराधनमीहतें । 
लभते च ततः कामान्मयैच विहितान्हि तान्‌ ॥ २२॥ 
अंतवत्तु फल तेषां तद्भवत्यल्पमेधसाम्‌ । 
, | (१० ) वही सब में श्रेष्ट दे । प्रल्दाद-नारद आदि की भाक्ति इसी श्रेष्ठ श्रेणी की 
(है और इसी से भागवत में भाक्ति का लक्तण “ भक्तिय्रोग श्रथांत्‌ परमेश्वर की 
| निर्देतुक और निरन्तर भाक्ते ”” माना है ( भाग. ३, २९--१२: और गीतार. ए. 
(४०६--४१० ) ३७ वें भर १६ वें श्लोक के  एकभाक्तिः ' आर “ वासुदेव, 
/ पद भागवतथ्थर्म के हैं और यह कहने में भी कोई क्षति नहीं कि भक्तों का उक्त 
| सभी चर्णन भागवतधम का ही है। क्योंकि महाभारत ( शां. ३४१.३३-३१) 
।में इस पमे के दरण्णेन में चतुर्विध भक्तों का उद्लेख़ करते हुए कद्दा दै कि-- 
चतुर्विधा मम जना भक्ता एवं दि में श्रुतम्‌। 
देषामेकान्तिनः श्रेष्ठ ये चेवानन्यदेवताः ॥ 
अहमेव गतिस्तेषां निराशीः कमेझारिणास्‌ । 
ये च शिष्टासत्रयो भक्ताः फलकामा हि ते मताः ॥ 
संर्वे च्यवनंधर्मास्ते प्रतिबुद्धस्त श्रेषठभाकू ॥ 
| भ्रनन्यदेवत और एकान्तिक भक्त जिस प्रकार निराशीः अथांत्‌ फल्बाशारद्दित कम 


; करता है उस प्रकार अन्य तीन भक्त नहीं करते, वे कुछ न कुछ हेतु मन में रख 
; कर भाकि करते हैं, इसी से वे तीनों च्यवन्शाल हैं और एक्लान्ती प्रतिदुदधू 
; (जानकार ) है। एवं झागे 'वासुदेव” शब्द की आ्ध्याश्मिक व्युथ्पात्ति यों की है-- 
| “सर्वभूताधिवासश्र वासुदेवस्ततो हाहम्‌”---मैं प्राणिमात्र में वास करता हूँ इसी 
; से मुरूको वासुदेव कहते हैं (शा. ३७१.४० ) अब यह घर्णन करते हैं के यदि 
| खवंत्र एक ही परमेश्वर है तो लोग भिन्न-भिन्न देवताओं की उप|सना क्‍यों करते 
(हैं, भर ऐसे उपास्कों को क्या फल मिलता है--] 

(२० ) अपनी-अपनी प्रकृति के नियमालुसार भिन्न मित्र ( स्वर्ग आदि फलों 
की ) काम-वासनाओं से पागल हुए ज्ञोग, भिन्न भिन्न (उपासनाओं के ) नियमों को 
पालन कर दूसरे देवताओं को भजते रहते हैं। (२५) जो भक्त जिस रूप की अथाच्‌ 
देवता की श्रद्धा से उपासना किया चाहता है, उसकी उधी श्रद्धा को में स्थिर कर 
देता हूँ (२२) फिर उस धरद्धा से थुक्त होकर वह उस देवता की आराधना करने 
लगता है एवं उसको भेरे ही निर्माण किये हुए कामंफल मिल्धते हैं। (२३) परम्तु 
€ इन ) अऋस्पड॒दिे लोगों को मित्रनेवात्े ये फल चाशवांन्‌ हैं ( मोद्ठ के समान 
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देवान्देवयजो यान्ति मद्भधक्ता यान्ति मामपि ॥ २३ ॥ 
$$ अव्यक्तं व्यक्तिमापन्ने मन्‍्यते मामबुद्धयः । 
परे भावमजानन्तो ममाव्ययमनुत्तमम्‌॥ २४ ॥ 
नाहे प्रकाशः स्वेस्य योगमायासमादुतः । 
मूढो5यं नाभिजानाति लोको मामजमव्ययम्‌ ॥ २५॥ 
स्थिर रहनेवाले नहीं हैं )। देवता श्रों को भजनेवाल्ले उनके पास जाते हैं और मेरे 
भक्त मेरे यहाँ आते हैं । 
| [ साधारण मनुष्यों की समझ द्वोती है, कि यद्यपि परमेश्वर मोक्ददाता है, 
| तथापि संसार के लिये भ्रावश्यक अनेक इच्छित वस्तुश्रों को देने की शक्ति देव- 
| ताओं में ही है और उनकी प्राप्ति के लिये इन्हीं देवताओं की उपासना करनी 
| चाहिये। इस प्रकार जब यह समम इढ़ हो गई कि देवताओं की उपासना करनी 
| चाहिये, तब भ्रपनी अपनी स्वाभाविक श्रद्धा के श्रनु घार (देखो गी.३७.१-६) कोई 
| पीपल पूजते हैं, कोई किसी चबूतरे की पूजा करते हैं और कोई किसी बड़ी भारी 
| शित्रा को सिंदूर से रँग कर पूजते हैं। इस्ली बात का वर्णन उक्त होकों में 
' सुन्दर रीति से किया गया है। इसमें ध्यान देने योग्य पहली बात यह हैं, कि 
| भिन्न-भिन्न देवताओं की श्राराधना से जो फल मिलता है, उसे आराधक समभते हैं 
(कि उसके देनेवाल्ले वे ही देवता हैं; परन्तु पर्याय से वह परमेश्वर की पूजा हो 
| जाती है ( गी. ६. २३ ) और तात्तिक दृष्टि से वह फल भी परमेश्वर ही दिया 
| करता हैं ( छो. २२ )। यहां नहीं इस देवता का आराधन करने की बुद्दे भी 
| मनुष्य के पूवेकर्मोनुसार परमेश्वर ही देता है ( छो. २१ )। क्योंकि इस जगत्‌ में 
। परमेश्वर के श्रतिरिक्त और कुछ नहीं है। वेदान्तसूत्र ( ३. २. ३८-४१ ) और 
| उपनिषद्‌ ( कौषी. ३.८ ) में भी यही सिद्धान्त है । इन भिन्न-भिन्न देवताओं की 
; भक्ति करते-करते बुद्धि स्थिर भोर शुद्ध द्वो जाती है, तथा श्रन्त में एक एवं नित्य 
; परमेश्वर का ज्ञान द्वोता है--यही हन भिन्न-भिन्न उपासनाओं का उपयोग है। 
; परन्तु इससे पहले जो फल्र मिलते हैं, वे सभी भ्नित्य दोते हैं । अ्रतः भगवान्‌ 
का उपदेश है, कि इन फर्लों की आशा में न उलरू कर “ज्ञानी ? भक्त होने की 
| उमज्ज प्रत्येक मनुष्य को रखनी चाहिये । माना, कि भगवान्‌ सब बातों के करने- 
। बाले औ्रौर फलों के दाता हैं, पर वे जिसके जेसे कर्म होगें तदनुसार ही तो फतञ्न 
| देंगे ( गी. ४- ११ ); अतः तात्तिक दृष्टि से यह भी कह्दा जाता है, कि वे स्वयं 
: कुछ भी नहीं करते ( गी. २. १४ ) | गीतारहस्य के १० वें ( ए. २६७ ) और 
;१३ वें प्रकरण ( ए. ४२६--४२७ ) में इस विषय का अधिक विवेचन है, उसे 
; देखो । कुछ लोग यह भूल जाते हैं, कि देवताराधन का फल भी इंश्वर ही देता 
| है और वे प्रकृति-स्वभाव के अनुसार देवताओं की धुन में लग जाते हैं; भव ऊपर 
| के इसी वर्णन का स्पष्टीकरण करते हैं--] 
( २४) भव्द्वि अ्थांत्‌ मूढ क्बोग, मेरे श्रेष्ठ, उत्तमोत्तम भर अव्यय रूप को क 
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बेदाह समतीतानि वर्तमानानि चाजुन । 
भविष्याणि च भूतानि मांतु बेद न कश्नन ॥ २६ ॥ ग 
जान कर मुरू भ्रव्यक्त को व्यक्त हुआ मानते हैं! (२५) में अपनों योगरूए 
माया से भाच्छादित रहने के कारण सब को ( झपने स्वरूप से ) प्रगट नही 
डेखता । मूढ़ लोग नहीं जानते, मैं श्रज और भव्यय हूँ। 
। [ अष्यक्त स्वरूप को छोड़ कर ब्तक्त स्वरूप धारण कर लेने की युक्ति को 
योग कहते हैं ( देखो गी. ४७. ६; ७. ११; ६. ७ ) | वेदान्ती त्ञोग इसी को 
| माया कहते हैं; इस योगमाया से ढका हुआ परमेश्वर व्यक्त-स्वरूप घारी द्दोता है 
| सारांश, इस 'छोक का भावार्थ यह है, कि व्यक्त सृष्टि मायिक झ्थपा भ्रनित्य 
| है और अव्यक्त परमेश्वर सच्चा या नित्य है। परंतु कुछ लोग इस स्थान पर और 
| भ्रन्य स्थानों पर भी “ माया ? का “ अ्त्वलौकिक ! अथवा “ विज्क्षण ! झथे 
| मान कर प्रतिपादन करते हैं; कि यह साया मिथ्या नहीं-परमेश्वर के समान ही 
नित्य है. ग्रीतारहस्य के नवें प्रकरण में माया के स्वरूप का विघ्तारसद्दित 
विचार किया है, इस कारण यहाँ इतना द्वी कह्दे देते हैं, के यह बात श्रद्वैत 
| बेदांत को भी मान्य है कि माया परमेश्वर की ही कोई विज्क्षण और भ्ननादि 
| लीज्षा है। क्‍योंकि माया यद्यपि इंद्वियों का उत्पन्न किया हुआ इश्य है, तथाएि 
| इंद्वियों भी परमेश्वर की ही सत्ता से यह काम करती हैं, अतएवं अन्त से इसू 
| माया को परमेश्वर की ल्लीला ही कहना पड़ता है। वाद है केंवल इसके तत्वतः 
| सत्य या मिथ्या होने में; सो उक्त 'छोकों से प्रगट होता है कि हस विषय में 
| भ्रद्गैत वेदांत के समान ही गीता का भी यही सिद्धांत हैं, कि जिस नाम-रूपा- 
| स्मक माया मे अव्यक्त परमेश्वर व्यक्त माना जाता है, वह साया-फिर चाहे उसे 
| भ्रल्लौकिक शाक्ति कद्दो या और कुछ--“ भ्ज्ञान ” से उपजी हुई दिखाऊ वस्तु या 
; “ मोह ! है, सत्य परमेश्वर-तत्व इससे प्रथक्‌ है। यदि ऐसा न हो “ अबु॒द्धि ” भौर 
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| मूढ़ ” शब्दों के प्रयोग करने का कोई कारण नहीं देख पढ़ता । सारांश, माया 
| सत्य वहीं-सत्य है एक परमेश्वर ही । डिन्तु गीता का कथन है, कि हस माया 


में भूले रहने पे लोग अनेक देवताओं के फन्दे मे पढ़े रहते हैं । बृहदारण्यक 
! उपनिषद्‌ ( 3. ४. ३० ) में इसी प्रकार का वर्णन है; वहां कहा दे कि जो 
| जोग झात्मा और ब्रह्म को एक ह्वी न जान कर भेद-भाव से भिन्न-भिन्न देवताओं 
| के फंदे में पड़े रहते है, वे “देवताओं के पश्च ? हैं, अथांत्‌ गाय श्रादि पशुओं से 
| जैसे मलुष्य को फायदा द्वोता है, वैसे ही इन श्ज्ञानी भक्तों से सिर्फ देवताओं 
| का हो फायदा है, उनके अक्ता को मोक्त नहों मित्रता । साया में उलक कर 
; भेद-भाव से अनेक देवताओं की उपासना करनेवा्ों का वर्णन हो चुका । अब 

. बतलाते हैं कि इस माया से धीरे-घारें छुटकार क्योंकर होता है--] 
<२६) दे भजुन ! भूत, बतेमान और भविष्यत्‌ (जो हो चुके हैं उन्हें, मोजूद भौर 
ब्लागे ट्ोनेदाले) सभी प्राणियों को मैं जानता हूँ; परंतु मुझे कोई भी नहीं जानता $ 


3२६ शाौतारदस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


इच्छाद्वेषसमुत्धेन द्वेंद्मोहेन भारत । 
स्वभूतानि संमोहं सगे यान्ति परंतप ॥ २७॥ 
येषां त्वन्तगतं पाप जनानां पुएयकमेणाम्‌ । 
ते द्वंद्मोहानिर्मुक्ता भजन्ते मां दढबताः ॥ र८ ॥ 
$$ जरामरणमोक्षाय मामाश्रित्य यतन्ति ये । 
ते ब्रह्म तद्विदुः कृत्स्तमध्यात्मं कमें चाखिलम्‌ ॥ २६-॥ 
साधिमूताधिदैवं मां साधियज्ञ च ये विदुः । 
प्रयाणकाले5पि च मां ते विद््युक्तचेतसः ॥ ३० ॥ 
इति श्रीमद्भगवद्रीताखु उपनिषत्सु बद्मविद्यायां योगशाज्ने श्रीकृष्ण/्जुन- 
संवादे ज्ञानविज्ञानयोगों नाम सप्तमो5ष्याय: ॥ ७ ॥ 


(२७ ) क्योंकि हे भारत ! (इंद्वियों के ) इच्छा ओ्रोर द्वेष से उपजनेवाले (सुख-दुःख 
आदि) ढंद्वों के मोह से इस स्टृष्टि में समस्त प्राणी हे परतप ! भ्रम में फेस जाते 
&। (२८) परन्तु जिन पुण्यात्माओं के पाप का अन्त हो गया है, वे (सुल्ब-दुःख 
आदि ) इन्द्रों के मोह से छुट कर दृढबत हो करके मेरी भक्ति करते हैं। 
! [ इस प्र्मर माया से छुटकारा हो चुकने पर आगे उनकी जो स्थिति 
।ड्वोती है, उसका वर्णन करते द--] 
(२६ ) (इस प्रकार ) जो मेरा श्राश्रय झर जरा-मरण भ्रर्थात्‌ पुनर्जन्म के चक्र 
श्ले छटने के लिये प्रयत्न करते हैं, वे ( सब ) ब्रह्म, ( सब ) श्रध्यात्म ओर सब 
फर्म को जान लेते हैं। (३० ) घोर श्रधिभूत, अ्रधिदेव एवं अ्रधियज्ञ सहित 
£ अर्थात्‌ इस प्रकार, कि में ही सब हूँ ) जो मुझे जानते हैं, वे थुक्तचित ( होने 
के कारण ) मरण-काल में भी मुझे जानते हैं । 

[ श्रगले श्रध्याय में, अ्रध्यात्म, अधिभूत, अधिदेव ओर श्रधियज्ञ का 
निरूपण किया दे । धर्मशासत्र का और उपनिषदों का सिद्धान्त दे ढि मरण 
काल्न में मनुष्य के मन में जो वासना प्रबल रदती है, उपके श्रजुसार उसे 
। झ्रागे जन्म मिलता है; इस सिद्धान्त को त्रच्य करके अन्तिम छोक में “ मरण 


।काब्न में भी ” शदद हैं; तथापि उक्त छोक के * भी ? पद से स्पष्ट होता हे, कि 
। मरने से प्रथम परमेश्वर का पूर्ण श्ञान हुए बिना केवल श्रन्तकाल में ही यह 
ज्ञान नहीं हो सकता ( देखो गी. २. ७२ )। विशेष विवरण श्रगले भ्रध्याय 
| में है। कह सकते हैं, कि इन दो होडझों में अधिभूत भादि शब्दें से आगे के 
| अध्याय की प्रस्तवदा की गईं है । ] 
इस प्रक्वार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए भ्रथांत्‌ कद्दे हुए उपनिपतद्‌ में बह्मविद्या- 
स्वगेत योग--अ्रर्थाव्‌ कर्मग्रोग-«खविषयक, श्रीकृष्ण ओर अज्लुंन के संवाद में 
ज्ञान-विज्ञानयोग नामक सातवाँ अ्रध्याय समाप्त हुश्रा ! 


ठ 


गीता, अनुवाद और टिप्पर्ण-८ अध्याय । ७२७ 


अषछ्मो5ध्याय । 


आठवां अध्यायः । 
[इस अ्रध्याय में कर्मयोग के अन्तर्गत ज्ञान-विज्ञान का ही निरूपण झा रहा 
हैं और पिछले भ्रध्याय में ब्रह्म, श्रध्यात्म, कम, अधिभूत, भ्रधिदेव और झपि- 
| यज्ञ, ये जो परमेश्वर के स्वरूप के विविध भेद कहे हैं, पढल्ले उनका अथे बता कर 
विवेचन किया है कि उनमें क्‍या तथ्थ है। परन्तु यह विवेचन इन शब्दों की केवत्न 
व्याख्या करके भ्र्थात्‌ अत्यन्त संक्षिप्त रीति से किया गया है; अतः यदाँ पर उक्त 
विषय का कुछ श्रधिक खुलासा कर देता आवश्यक है। बाह्य सृष्टि के अवलोकन | 
से, उसके कर्ता की कल्पना अनेक लोग श्रनेक रीतियों से किया करते हैं। $-कोई 
कहते हैं, कि सृष्टि के सब पदार्थ पद्चमह/भूतों के दी विकार हैं श्रोर इन पश्चमद्दा- 
भूतों को छोड़ मूल में दूसरा कोई भी दत्त्व नहीं है ।२-दूसरे कुछ लोग, जैसा कि 
गीता के चौथे अध्याय में वर्णन है, यद्द प्रतिपादुन करते हैं, कि यद्द समस्त जगत्‌ 
यज्ञ से हुआ है और परमेश्वर यहुनारायण-रूपी है, यह से दही उसझी पूजा होती 
है। ३-ओर कुछ लोगों का कहना है, कि स्वयं जड़ पदार्थ सृष्टि के व्यापार नहीं 
करते; किन्तु उनमें से प्रत्येक में कोई न कोई सचेतन पुरुष या देवता रहते हैं, जो 
कि इन व्यवह्वारों को किया करते हैं और इसी लिये हमें उन देवताश्नों की आरा- 
घना करनी चाहिये। उदाहरणार्थ, जड़ पांच भौतिक सूर्य के गोले में सूये नाम का जो 
पुरुष है वह्दी प्रकाश देने बगेरह का काम किय! करता है अ्तएव वही उपास्य है| 
४-चेथे पक्ष का कथन है, कि प्रत्येक पदार्थ में उस पदार्थ से भिन्न किसी देवता 
का निवाप्त मानना ढीक नहीं ऐ। से अध्य के शरीर में आत्मा है, चैसे ही 
प्रत्येक वस्तु में उस्ती वस्तु का कुछ न कुछ सूच्मरूप श्रथांत्‌ श्रात्मा के समान 
सूक्ष्म शक्ति वास करती है, वही उसका मूल ओर सच्चा स्वरूप है । उदाहरणार्थ 
पंच स्थूलम भूद्ठातों में पंच सूच्मतन्मात्राएँ झोर हाथ-पेर आएि स्थूब्र इन्द्रियों 
में सूचम इंन्द्रियों मूलभूत रद्दती हैं । इसी चौथे तत्व पर सांखुयों का यह मत भी 
अवलम्बित है, कि प्रत्येक मनुष्य का आत्मा भी श्थक्‌-एथक्‌ है श्रोर पुरुष असंख्य 
हैं, परन्तु जान पढ़ता है कि यद्दां हस सांख्यमत का. “ झधिदेद' वर्ग में समावेश 
किया गया है । उक्त चार पकों को ही क्रम से अधिभूव, अधियज्ञ, अधि- 
दैवत और अध्यात्म कहते हैं । झ्लिसी भी शब्द के पीछे “श्रथि ' उपसर्थ रहने से 
यह श्र्थ होता है--“तमघिकृरष,” “ तद्बिषयक,” * उस सम्बन्ध का? या “उसमें 
रहनेवाला' । इस भथ के अनुसार अधिदेवत झनेक देवताओं में रहचेवाला तत्त्व 
है। साधारणतया अध्यात्म उस शास्त्र को कहते हैं जो यद्द प्रतिपादन करता है 
कि सर्वत्र पुक ही आत्मा है। किन्तु यह अर्थ सिद्धान्त पक्त का है; अथोत्‌ पूवेपक्ष 
के इस कथन की जॉच करके कि “ अनेक वस्तुओं या मनुष्यों में भी झनेक 
आत्मा ६, “ वेदान्तशासत्र ने आत्सा की पुकता के सिद्धान्त को ही निश्चित कर दिया 


७र्८ गीतारहस्य अयवा कर्मयोगशास्त्र । 


अजुन उवाच ! 
कि तद्त्रह्म किमध्यात्मं कि कर्म पुरुषोत्तम । 
है। अतः पूर्वेपत्त का जब विचार करना होता है तब माना जाता दै, कि प्रत्येक 
पदाथे का सूच्षम स्वरूप या आत्मा पृथक्‌ एथक्‌ है, और यहाँ पर अध्यात्म शब्द 
से यदी श्र श्रभिग्रेत है । मद्दाभारत में मनुष्य की इन्द्रियों का उदाहरण देर 
स्पष्ट कर दिया है, कि अध्यात्म, अद्दैवत श्रौर श्रधि भूत-दृष्टि से एक ही विवेचन 
के इस प्रकार भिन्न-भिन्न भेद क्योंकर होते हैं ( देखो मभा. शां. ३१३; शरर 
अश्व. ४७१ )। मद्दाभारत-कार कहते हैं, कि मनुष्य की इन्द्रियों का विवेचन तीन 
तरह से किया जा सकता हैं। जैसे श्रधिभूत, अ्रध्यात्म और अ्रधिदेवत ।! इन 
इन्द्रियों के द्वारा जो विषय ग्रहण किये जाते हं--उदाह रणार्थ हाथों से जो क्षिया जाता 
है, कानों से जो सुना जाता है, आँखों से जो देखा जाता है श्रौर मन से जिसका 
चिन्तन किया जाता है--वे सब अवि भूत हैं और दवा थ पर आदि के (सांख्यशासत्रोक्त) 
सूचम स्वभाव, अर्थात्‌ सूच्म इन्द्रियाँ, इन इन्द्रियों के अ्रध्यत्मक हैं। परन्तु 
इन दोनों दृष्टियों को छोड़ कर अधिदेवत दृष्टि से विचार करने पर--श्र्थाव्‌ 
यह मान करके, कि द्वाथथों के देवता इन्द्र, पेरों के विष्णु, गुद के मित्र, 
उपस्थ के प्रजापति, वाणी के अप्नि, आँखों के सूये, कानों के श्राकाश श्रथवा 
दिशा, जीभ के जत्न, नाझ के पृथ्वी, त्वचा के वायु, मन के चन्द्रमा, श्रहद्भार के 
बुद्धि और बुद्धि के देवता पुरुष हैं--क॒द्दा जाता है कि यही देवता ल्लोग अपनी- 
अपनी इन्द्रियों के व्यापार किया करते हैं। उपनिपदों में भी उपासना के लिये बद्या- 
स्वरूप के ज्ञो प्रतोक वर्णित हैं, उनमें मन को श्रथ्याय और सूर्य श्रथवा आकाश 
को अधिदेवत प्रतीक कहा है ( छां.३-१८.१ ) । श्रध्यात्म भर भ्रधिदैवत का 
यह भेद्‌ केवज्ञ उपासना के लिये ह्वी नद्दीं किया गया है; बल्कि प्रव इन प्रश्न का 
निर्णय करना पड़ा कि वाणी, चछ और श्रोत प्रभृति इन्द्रियों एवं प्राणों में श्रेष्ठ 
कौन है, तब उपनिषदों में भी ( व्‌. १.१.२३-२३/ छां. १-२-३$ कषी.४.१२,१३) 
एक बार वाणी, चछ और श्रोत्र इन सूचम इस्द्वियों को ले कर अ्रध्यात्मदृष्टि से विचार 
किया गया है स्था दूसरी बार उन्हीं इन्द्रियों के देवता श्राप, सूरथ श्रोर श्राकाश को 
ले कर भ्रधिदेद!। दृष्टि से विचार किया गया है । सारांश यह है हि अधिदेवत, भ्रधि- 
भूत और अध्वाध्म श्रादि भेद प्राचीन काल से चले आ रहे हैं भर यह प्रश्न भी 
इसी जमाने 6; है कि परमेश्वर के स्वरूप की इन मिन्न-भिन्न करपनाओं में से सच्ची 
कौन है तथा उसका तथ्य क्या है। दृद्ददारण्यक उपनिपद्‌ ( ३. ७.) में याज्ञवल्क्य 
ने उद्दालक आरुणि से कहा है, कि सब प्राणियों में, सब देवताभों में, समअ 
अध्यात्म में, सब लोकों में, सब यज्ञों में और सब देहों में व्याप्त होकर उनके न 
समभने पर भी, उनको नचानेवाल्ला पुक ह्वी परमात्मा हैं। उपनिषदों का यही 
सिद्धान्त वेदान्तघूत्र के अन्तयोमी अधिकरारण में है ( वेसू १.२.१८-२०), वो 
भी सिद्ध किया है कि सब के अंतःकरण में रहनेवाद्या यह तस्व सांख्यों की प्रकृति 


गीता, अजुवाद ओर टिप्पणी-८ अध्याय । उर६ 


अधिभूत॑ च कि प्रोक्तमधिदैव किमुच्यते ॥ १ ॥ 
अधियज्ञः कर्थ कोउत्र देदेस्मिन्मघुसूदन । 
प्रयाणकाले च कर्थ क्षेयोडसि नियतात्ममिः ॥ २॥ 


श्रीमगवानुवाच । 


अचरं ब्रह्म परम स्वभावो<ध्यात्ममुच्यते। 
भूतभावोद्धवकरो विसगेः कर्मसंक्षितः ॥ ३ ॥ 
अधिभूत॑ क्षरो भावः पुरुषश्चाधिदेवतम्‌। 
अधियज्ो5हमेवात्र देद्दे देहभ्वतां वर ॥ ४॥ 


या जीवास्मा नहीं है, किन्तु परमास्मा है । इसी सिद्धांत के अनुरोध से भगवान्‌ 
अब भजन से कहते हैं कि मनुष्य की देह में, सव प्राणियों में (अ्रधिभूत), सब 
यज्ञों में ( अधियज्ञ ), सब देवताश्ों में ( अधिदेवत ), सब कर्मों में और सब 
वस्तुओं के सूचम स्वरूप ( भ्रधोत्‌ अध्यात्म ) में एक दी परमेश्वर समाया हुआ 
है-यज्ञ इत्यादि नानास्व अथवा विविध क्लान सच्चा नहीं है । सातवें अध्याय के 
अंत में भगवान्‌ ने अधिभूत भादि जिन शब्दों का उच्चारण किया है, उनका अथे 
जानने की भजुन को इच्छा हुई; श्रतः वद पहले पूछता दै--] 

अजुन ने कद्दा--( १) दे पुरुषोत्तम ! वह ब्रह्म क्या है! भ्रध्यात्म क्या है! 
कम के मानी क्या हैं ? श्रधिभूत किसे कहना चाहिये ! और अधिदेवत किसको 
कहते हैं ? ( २) अभ्रधियज्ञ कैसा होता है ? हे मधुसूदन ! इस देह में (अधिदेद) 
हल और अंतकाल से इन्द्रियनिम्नद करनेवाले लोग तुमको कैसे पहचा- 
जते हैं ? 


[ बह्म, भ्रध्यात्म कमे, अधिभूत और अ्धियज्ञ शब्द पिछले अध्याय में 
भ्रा चुके हैं; इनके सिवा अब भ्रज्जुन ने यह नया प्रक्ष किया है, कि अधिदेद 
| कौन है। इस पर ध्यान देने से आगे के उत्तर का अर्थ समझने में कोई झड़- 

। चन न द्ोगी। ] 

श्रीभगवान्‌ ने कहा--( ३) ( सब से ) परम अक्तर अथात्‌ कभी भी नष्ट 
न होनेवाला तत्त्व ब्रह्म है, ( और ) प्रत्येक वस्तु का मूलभाव (स्वभाव) अध्यास्म 
कहा जाता है ( अक्तरमह्म से ) भूतमान्नादि ( चर-अचर ) पदार्थों की उत्पत्ति कर- 
नेवाल्ा विसर्य अथात्‌ सृध्व्यापार कमे है । (४ ) ( उपजे हुए सब प्राणियों की) 
त्तर अथात्‌ नामरूपात्मकु नाशवान्‌ स्थिति अधिभूत है; झौर ( इस पदार्थ में ) 
जो पुरुष अरथांत्‌ स्चेतन भ्रधिष्ठाता है, वद्दी अधिदेवत है; ( जिसे ) अधियज्ञ 
( सब यज्ञों का अधिपति कहते हैं, वह ) में ही हूँ । हे देदघारियों में श्रेष्ठ ! मैं... 
इस देह में ( अधिदेह ) हूँ । 


( 
त 
ते 
। 
। 
। 


ज३े० गीतारदस्य अयवा कर्मयोगशास्त्र । 


$$ अंतकाले च मामेव स्मरन्मुक्त्वा कलेवरम्‌ । 
 अक [ तीसरे छोक का “ परम ? शदद ब्रह्म का विशेषण नहीं है किन्तु भ््षर 
का विशेषण । सांख्यशास्र में अव्यक्त प्रकृति को भी “ अ्र्तर ! कहा है (गी. 
! १९- १६ )। परन्तु वेदांतियों का ब्रह्म इस अब्यक्त और अछर प्रकृति के भी 
परे का है (इसी अध्याय का २० वां और ३१ वाँ छोक देखो ) और इसप्ती 
कारण श्रकेत्न “ अक्षर ' शदद के प्रयोग से सांख्यों की प्रकृति अथवा बह्म दोनों 
श्र हो सकते हैं । इसी संदेह को मेटने के लिये * अक्षर ' शब्द के आगे परम” 
विशेषण रख कर ब्रह्म की व्याख्या की है ( देश्लो गीतार. ए. २०१-२०२ )| 
इसने स्वभाव” शठद का अथे मद्ाभारत में दिये हुए उदाहरणों के अनुसार 
किसी भी पदार्थ का ' सूच्रमस्वरूप ? किया है। नारदीय सूक्त में दृश्य जगत्‌ 
को परचह्म की विस्ृष्टि ( विस ) कद्दा है ( गी. र. ४. २५४ ); और विसगे 
शदद्‌ का वही श्र्थ यहाँ लेना चाहिये। विसर्ग का अर्थ “ यज्ञ का हविरुत्सग ? 
करने की कोई जुरूरत नहीं है । गीतास्हस्य के दसवें प्रररण (ए. २६२) में 
विस्तृत विवेचन किया गया है ह्लि इस दश्य प्रृष्टि को ही कमे क्यों कहते हैं । 
पदार्थ मात्र के नाम-रूपात्मक विनाशी स्वरूप को “ क्षर” कहते हैं श्रोर इससे 
परे जो श्रक्षर तत्त्त है उसो को ब्रह्म समझना चाहिये। “ पुरुष ' शब्द से सूये 
का पुरुष, जल्न दी देवता या वरुणपुरुष इत्यादि सवेतन खूद्म देहधारी दैवता 
विवक्तित हैं ओर हिरण्यगर्भ का भी उसमें समरवेश द्वोता है । यहाँ भगवान्‌ 
ने ' अ्रधियज्ञ ! शब्द ही व्याख्या नहीं की । क्योंकि, यज्ञ के विपय में तीसरे 
और चौथे अ्रध्यायों में विस्तारसद्वित वणोन हो चुका हैं श्रोर फिर शागे भी 
कट्दा है, कि “सब यज्ञों का प्रभु और भाक्ता में ही हूँ ” ( देखो गी. ६. २४; 
४. २६; और मभां शां ३४० ) । इस प्रछ्ार अध्याश्म श्रादि के लक्षण बतला कर 
अत में संक्षेप से कह दिया है कि इस देह में “ श्रध्रियज्ञ ? में ही हूँ श्र्थात्‌ 
मलुष्य-देह में श्रधिदेव ओर अधियज्ञ भी में हूँ । प्रत्येक देह में एथक्‌-एथक्‌ 
श्रात्मा ( पुरुष ) मान कर सांक्यवादी कद्दते हैं कि वे असंख्य हैं । परन्तु 
बेदांतशासत्र को यह मत मान्ध्र नहीं है; उसो निद्चय किया है कि यद्रपि देह 
श्रनेक हैं तथा-पे आत्मा सब में एक ही है ( गीतार. पर. १६१--१६६ )। 


, भ्रधिदेद् मैं दवी हूं! इस वाक्य में यद्दी सिद्धांत दर्शाया हैं; तो भी इस वाक्य के 
| «हैं ही हूँ ” शब्द केवज्न अधियज्ञ श्रथवा ऋषिदेद को ई। उद्देश करके प्रयुक्त 
नहीं हैं, उनका संबंध अ्रध्यात्म श्रादि पूर्वपददों से भी है। शबतः समग्र झथ 
ऐसा दह्वोता है, कि अनेक प्रकार के यज्ञ, अनेक पदार्थों के अनेऊ देवता, विनाश - 
! बान्‌ पंचमहाभूत, पदार्थमात्र के सूच्म भाग श्रथवा विभिन्न, व्रह्म, कर्म अथवा 
भिन्न-मिन्न मलुरष्यों की देद--इन सब में में ही हूँ, ' भ्रयांव सब में एक 
ही पस्मेश्वरतत््व है। कुछ लोगों का कथन है कि यहें। ' अधिदेद ' स्वरूप 





१७ 


रु 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी-८ अध्याय । ७४१ 


यः प्रण/ति स मद्भाव याति नास्त्यत्र संशयः ॥ ५ ॥ 
ये य॑पि स्मरन्भावं त्यजत्येते कलेवरम । 
ते तमेवेति कोंतेय सदा तद्भावभावितः ॥ ५॥ 
! का स्व॒तन्त्र बर्णन नहीं है. श्रधियज्ञ की व्याख्या करने में अधिदेद का पयांय से 
' उल्लेख हो गय। है; किन्तु हमें यह अर्थ ढीऊ नहीं जान पढता। क्योंकि न केवल 
। गीता में ही, प्रत्युत उपनिषदों और वेदान्तसूत्रों में मी (दूृ. $. ७ बेस, १. २ 
।२० ) जहाँ यह विषय आया है, वहाँ अधिभूत आदि स्वरूपों के साथ ही साथ 
| शारीर आत्मा का भी विचार किया है और सिद्धान्त किया है, कि सर्वेत्र एक द्वी 
परमात्मा है, | ऐसे गीता में जब की श्रधिदेद् के विषय में पहले द्वी प्रश्न ट्टो 
| चुका है, तब यहाँ उसी के एकुक्‌ उल्लेख को विवाक्षित मानना युक्तिसद्भधत है। 
। यदि यह सच है कि सब कुछ परवद्म दी दै तो पहले-पहल ऐसा बोध होना सम्भव 
है कि उसके अ्धिभूत श्रादि स्वरूपों का वणैन करते समय उसमें परब्रह्म को भी 
| शाम्रिल्ञ कर लेने की कोई जरूरत न थी। परन्तु नानात्व-दर्शक यद्द वर्णन उन 
लोगों को त्चच्य करके किया गया है कि जो ब्रह्म, भ्रात्मा, देवता श्रोर यज्ञनारा- 
यण आ दि अनेक भेद करके नाना प्रकार की उपासनाश्रों में उल्लके रहते हैं झत* 
एव पहले बे लक्तण बतलाये गये हैं कि जो उन लोगों की समझ के अनुसार दाते 
हैं, ओर फिर सिद्धान्त किया गया हैं हि “ यद्द सब में ही हूँ ”! । उक्त बात पर 
ध्यान देने से कोई भी शह्वा नहीं रद जाती । श्रस्तुः इल भेद्‌ का तत्व बतल्ना 
दिया गया कि उपासना के लिये भ्रधिभूत, भ्रधिदेवत, भ्रध्यात्म, अधियज्ञ और 
अधिदेह प्रभ्वति ग्रनेक भेद करनेपर भी यह नानात्द सच्चा नहीं है; दास्तत में 
; एक ही परमेश्वर सब में व्याप्त दे । अब अजुन के इस प्रश्न का उत्तर देते हैं कि 
' अन्तकाल में सर्वेब्यापी भगवान्‌ कैसे पहचान! जाता हैं--] 


(१) और अ्न्तकाल में जो मेरा स्मरण करता हु्रा देह त्यागता है, वह 
भेरे स्वरूप में निःसन्देह मिल्न जाता है । (६) अथवा हे कोन्तेय ! सदा 
जन्मभर उसी में रेंगे रहने से मनुष्य जिस भाव का स्मरण करना हुआ श्रन्त 
में शरीर त्यागता हैं वह उसी भाव में जा मिलता है। 

[ पॉचर्वे छोक में, मरण-समय में परमेश्वरके के स्मरण करने की झावश्यकता 

और फल्न बतलाया है। सम्भव है, इससे कोई यह समभ ले कि केवल मरण- 

| काल्न मे यह स्मरण करने से ही काम चल्न जाता है । इसी द्वेतु से छुठे छोक में 
यह बतलाया है, कि जो बात जन्मभर मन में रद्दती है वह मरण काल में भी 

नही छूटती, अतएव न केवल मरण काल में प्रत्युत जन्मभर परमेश्वर का स्मरण 

आर उपाप्तना करने की अवश्यकता हे ।( गोता. ए. २८८ ) इस पिद्धान्त को 

मान केने से झाप ही भाप सिद्ध हो जाता है, कि अन्तकाल में परमेश्वर को 

| भजनवाले परमेश्वर को पाते है ओर देवताओं का स्मरण करनेवाले देवता झो को 


3३२ शगीतारइस्य अथवा क्योगशासत्र । 


तस्मात्सवेंषु कालेषु मामननुस्मर युद्धव च । 

मय्यर्पितमनोवुद्धिमासेवेष्यस्यसंशयम्‌ ॥ ७॥ 

अभ्यासयोगयुक्तेन चे तसा नान्यगामिना । 

परम पुरुष द्व्यं याति पार्थनुचितयन्‌॥ ८॥ 

$ $ कवि पुराणमछुशासितारमणोरणीयॉंसमनुस्मरेद्यः । 

सर्वेस्य धातारमचित्यरूपमादित्यवर्ण तमसः परस्तात्‌ ॥ ६॥ 
| पाते हैं ( गी. ७. २३; ८. १३ भर . २९ ) क्योंकि छांदोग्य उपनिषद्‌ के कथ- 
| नानुसार “ यथा ऋतुरस्मिज्ञोके पुरुषो भवति तथेतः प्रेत्व भवति ” ( छां. ३. 
| १४१ )-इसी श्लोक में मनुष्य का जैसा ऋतु अर्थात्‌ सझुप होता है, मरने पर 
| उल्ते वैसी द्वी गति मिलती है । छांदोग्य के समान और उपनिषदों में भो ऐसे 
। ही वाक्य हैं (प्र. ३. १०; मैत्यु. ७. ६. ) | परन्तु गीता श्रव यह कहती है, 
' कि जन्मभर पुक ही भावना से मन को रंगे बिना अ्रन्तकाल्न की यातना के समय 
; वही भावना स्थिर नहीं रह सकृती । अतएुवं आमरणांत, जिन्दगी भर, पर- 
. ! मेश्वर का ध्यान करना आवश्यक है (वेखू. ७; $. १२ )--इस सिद्धांत के 
| अनुसार अर्जुन से भगवान्‌ कहते हैं, कि ] 

(७) इसलिये सर्वकाल--सदैव द्वी--मेरा स्मरण करता रह भर युद्ध कर । 
मुझमें मन ओर बुद्धि श्रपण करने से ( युद्ध करनेपर भी ) मुझमें ही निःसंदेह झा 
मिल्लेगा । (८) हे पार्थः:! चित्त को दूसरी श्रीर न जाने देकर अभ्यास की सहा- 
यता से उसको स्थिर करके दिव्य परम पुरुष का ध्यान करते रहने से मनुष्य उसी 
पुरुष में जा मिलता हैं । 

। [जो लोग भगवद्वीता में इस विषय का प्रतिपादन बतल्ञाते हैं कि संसार 
' को चोड़ दो, श्रोर केवल भक्ति ही अवल्म्ब करो, उन्हें सातवें श्लोक के सिद्धांत 
(की और अवश्य ध्यात देना चाहिये । मोक्ष तो परमेश्वर की ज्ञानयुक्त भाक्ति से 
! मिलता है; और यह निर्विवाद हे, कि मरण-समप में भी उसी भक्ति » स्थिर 
| रहने के लिये जन्मभर वही अभ्यास करना चाहिये | गीता का यह अभिप्राय 
| नहीं कि इसके लिये कर्मो को छोढ़ देना चाहिये; इसके विरुद्ध गीताशास््र का 
(सिद्धांत है कि भगवसन्नक्त को स्वर्म के अनुसार जो करमं प्राप्त होते जौय उन 
| सब को निष्कामबुद्धि से करते रहना चाहिये, और उसी सिद्धांत को हन शब्दों से 

' व्यक्त किया है कि “ मेरा सदैव चिन्तन कर और युद्ध कर ”” भ्रव बतलाये है 
| कि परमेश्वरापंण-बुद्धि से जन्मवर निष्काम कर्म करनेवाले कर्मयोगी अन्तकाल 
| मैं भी दिव्य परम पुरुष का चिन्तन, किप्त प्रकार से करते हं--] 

(६-१० ) जो ( मनुष्य ) धंतकाल्न में ( इंद्रिये-निय्नहरूप योग के सामरथ्य से, 
भक्तियुक्त ह्वो कर मन की स्थिर करके दोनो भौह्ों के बीच में प्राण को भ्नी भौंति 
रख कर, “कवि भ्रथांत्‌ सर्वज्ञ, पुरातन, शास्ता, भ्ण्ड से भी छोटे, सब के धाता 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी-८ अध्याय । छददेरे 


अयाणकाले मनसाचलेन भकत्या युक्तो योगवलेन चैव । 
अ्वोमच्ये प्राशमोवश्य सम्यक्‌ स त॑ परं पुरुषमुपैति द्व्यम्‌ ॥ १० ॥ 
यदक्षरं बेदविदों बदन्ति विशान्ति यद्यवयों वीतरागाः। 
यदिच्छ॒न्ते। ब्रह्मचये चरान्ति तक्ते पद संग्रहदेण प्रवच्ये ॥ ११॥ 
सर्वद्वाराणि संयम्य मनो हृदि निरुद्धथ्ध च। 
मूध्न्योघायात्मनः प्राणमास्थितो योगधारणाम्‌ ॥ १२ ॥ 
७० इत्येकाक्षरं ब्रह्म व्याहरन्मामनुस्मरन्‌ । 
यः प्रयाति त्यजन्देहं स याति परमां गतिम्‌ ॥ ११॥ 
8६ अनन्यचेताः सतत यो मां स्मराति नित्यशः । 
अर्थात्‌ श्राधार या कत्तौ, श्रविन्त्यस्वरूप ओर अन्धकार से परे, सूर्य के समान 
देदीप्यमान पुएष का स्मरण करता है, वह ( मनुष्य ) उसी दिव्य परम पुरुष 
में जा मिलता है। ( १) वेद के जानेवाले जिसे अ्त्तर कद्ठते हैं, वीतराग हो कर 
यति लोग जिप्तमें प्रवेश करते हैं भोर जिधकी इच्छा करके ब्रद्माचर्य्रत का 
आचरण करते हैं, वह पद्‌ अर्थात्‌ 5“कारबह्म तुमे संक्षेप ले बतल्लाता हूँ।( १२) 
सब ( इन्द्रियरूपी ) द्वारों का संयम कर और मन का हृदय में निशोध करके (एवं) 
मस्तक में प्राण के जा कर समाधियोग में स्थित होनेवाला, (१३) इस एकाक्षर वह्म 
#का जप और मेरा स्मरण करता हुप्ना जो ( मनुष्य ) देह छोड़ कर जाता है, 
उसे उत्तम गति मित्रती है । 


[ छोक ६--१५ में परमे वर के स्वरूप का जो वर्णन है, वह उपनिषदों से 
लिया गया है। नये छोक का “ अ्रणोरणीयान्‌ ” पद्‌ और अन्त का चरण 
! श्वेताश्वतर हे का हैं ( श्वे. ३.८ ओर ६), एवं ग्यारहवें श्लोक का पूर्वार्थ 
' अथतः और शब्दशः कठ उय्निषद्‌ का है ( कठ. २. १९ )। कठढ उप- 
। निषद्‌ में “ तत्ते पद संग्रहेण ब्रवीमि ”” इस चरण के आगे “ ओभित्येतव्‌ ? 
। स्पष्ट कहा गया है; इससे प्रगट होता है कि १ वें छोक के ' भ्रत्तर ' ओर “ पद ! 
' शब्दों का अथे 3 वर्णाक्षर रूपी ब्रह्म भ्रथवा 3* शब्द ल्लेना चाहिये; और १३ वें 
| छोक से भी प्रगट होता है, के यहाँ 3“कारोपासना ही उद्दिष्ट है ( देखो 
! प्रक्ष. २)। तथापि यह नहीं कह सकते, कि भगवान्‌ के मन में “ श्रक्तर 
| श्रविनाशी ब्रह्म, और * पद्‌ 'परम स्थान, ये अर्थ भी न होगें। क्योंकि, 3 
| वर्णमाज्ञा का एक भ्रक्तर है, इसके सिद्रा यह कहा ज्ञा सकेगा कि वह बंद के 
| प्रतीक के नाते अविनाशी भी है (२१ वो छोर देखो ) । इसालिये ११ वें छोक 
के अनुवाद में “अचछर ” ओर “ पद ? ये दुहरे अर्थवाल्ले मूल शब्द ही हमने 
रख लिये हैं। अव इप उपासना से मित्ननेवात्वी उत्तम गति का 


अधिक 
; निरूपण करते हैं--] ते 


( १४ ) दे पाथथे ! अनन्य भाव से सदा-सवंदा जो मेरा निश्य स्मरण करता 


४9३४ गीतारदस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


तस्याईं खुलभः पार्थ नित्ययुक्तस्थ योगिनः ॥ १४ ॥ 

मामुपेत्य पुनजन्म दुःखालयमशाश्वतस्‌ । 

नाप्नुवान्ति महात्मानः सासिद्धि परमां गताः ॥ १५ ॥ 

आव्रह्मभुवनाज्लोकाः पुनरावर्तिनो5जुन । 

मामुपेत्य तु कोंतेय पुनर्जन्म न विद्यते ॥ १६॥ 

6६ सहख्रयुगपर्यल्तमहय द्ब्रह्मणो बिद्ुः । 

रात्रि युगसहखांतां ते<होराजविदो जनाः ॥ १७॥ 
रद्दता हैं उस नित्ययुक्त ( कर्म-)योगी को मेरी प्राप्ति सुलभ रीति से होती है। 
(१५ ) मुभमें मित्र जाने पर परमसिद्धि पाये हुए मह।त्मा उस पुनजन्म को नहीं 
थाते कि जो दुःखों का घर हे और आशाश्वत है। (१६) द्वे अजुन ! ब्रह्मज्ोक तक 
( स्वर्ग भ्रादि ) जितने ल्लोक हैं वहाँ से (कभी न कभी इस लोक में ) पुनरावतंन 
अथांत्‌ लोटना ( पड़ता) है; परन्‍्त दे कोन्तेय ! मुकरम मिल जाने से पुनजन्म नहीं होता। 

' [ सोलहवें श्लोक के “पुनरावरतन ” शब्द का श्रर्थ पुण्य चुक जाने पर 

। भूल्लोक में ज्लौट आना है ( देखो गी. ६. २१; मभा. वन. २६० )। यज्ञ, देवता- 
( राधन और वेदाध्ययन प्रभ्टति ,भाँ से यद्यपि इन्द्रलोक, वरुणलोक, सूर्यलोक 
' और हुश्रा, तो ब्रह्मल्रोक प्राप्त हो जावे, तथापि पुण्यांश के समाप्त होते 
: ही वह्दों से फिर दस लोक में जन्म देना पहता है (दढ्वृ. ४. ४. ६. ), अ्रथंवा 

अन्ततः ब्रह्मलोक का नाश हो जाने पर पुनर्जन्म-चक्र में तो जरूर ही गिरना 
| पढ़ता है। भ्रतएव उक्त छोक का भावार्थ यह है, कि ऊपर लिखी हुईं सब गतियाँ 

(कम दर्जे की हैं श्रोर परमेश्वर के ज्ञान से ह्वी पुन्जन्म नष्ट होता है, इस 

कारण वह्दी गति सर्वश्रेष्ठ है (गी. ६. २०,२१)। अभ्त में तो यह कहा है, कि 

| ब्यालोक ही प्राति भी अनित्य दे, उसके समर्थन में बताते हैं कि ब्रह्मल्लोक तक 
| घ्रमस्त सृष्टि की उत्पात्ति भौर लय वारंवार केसे द्वोता रहता है--] 

( १७ ) भ्रह्मोरात्र को (तक्त्वत! ) जाननेवाले पुरुष समभतते हैं, कि ( कृत, त्रेता 
द्वापर और कालि इन चारों युगों का एक महायुग होता है और ऐसे ) हजार 
( मद्दा ) थुर्गों का समय बह्यदेव का एक दिन है, और (ऐसे ही ) इजार युर्गों की 
(उसकी ) एक रात्रि है। 

[ यद्द छोक इससे पहले के युग मान का हिसाब न देकर गीता में झाया 
है, इसका श्रथ श्रम्यत्र बतबाते हुए द्िसाव से करना चाहिये । यह हिसाब और 

| गीता का यह छोक भी भारत (शां' २३१. ३१. ) और मज॒स्खति (१. ७३) 

में दै तथा यास्क के निरुक्त में भी यही श्रर्थ वर्णित है ( निरुक्त. १४. ६)। ब्रह्म 

' देव के दिन को द्वी कल्प कहते हैं। अगले होझ में अ्रव्यक्त का भ्रथे सांक्यशास्त 

| की अब्यक्त प्रकृति है; अव्यक्त का अर्थ परब्रह्म नहीं है; क्‍योंकि २० वें छोक मे 

: स्पष्ट बतत्ञा दिया है कि बह्मरूपी प्रव्यक्त १८ वें श्लोक में वर्णित भअव्यक्त से परे 


गीता, अडुवाद और टिप्पणी-८ अध्याय | देश 


अव्यक्ताध्यक्तयः सवोः प्रभवन्त्यदरागमे । 

राज्यागमे पलीयन्ते तजैवाब्यक्त संशके ॥ शै८॥ 

भूतग्रामः स एवाय भूत्वा भृत्वा प्रलीयते । 

राज्यागमे3वशः पाथे प्रभवत्यदरागमे ॥ १६ ॥ 

६६ परस्तस्माक्तु भावो3न्योउव्यक्तो5व्यक्तात्सनातनः । 

यः स सर्वेषु भूतेषु नश्यत्खु न बिनश्याति ॥ २० ॥ 

अव्यक्तो5त्तरं इत्युक्तस्तमाहुः परमां गतिम्‌। 

य॑ प्राप्य न निवतेन्त तद्धाम परम मम ॥ २१॥ 

पुरुषः स परः पार्थ भकत्वा लभ्यस्त्वनन्यया | 

यस्यांतःस्थानि भूतानि येन सवेमिदं ततम्‌ ॥ २२ ॥ 
;का और भिन्न है । भीतारहस्य के आठवें प्रकरण ( ए. १६३ में इसका पूरा 
| खुलासा है, कि भव्यक्त से व्यक्त सृष्टि कैसे होती है और कढप के काल-मान 

के हिसाय भी वहीं लिखा है । 

(५८) ( बह्मदैव के ) दिन का आरम्भ होने पर श्रव्यक्त से सब व्यक्त 
( पदार्थ ) निर्मित होते हैं झोर रात्रि होने पर उसी पूर्वोक्त अव्यक्त में लीन हो 
जाते हैं। (१६) दे पाथे ! भू्तों का यही समुदाय ( इस श्रकार ) बार बार 
उस्पन्न होकर अवश्य होता हुआ, भ्रथोत्‌ इच्छा दो या न दो, रात होते दी लीच 
दो जाता है भौर दिन होने पर ( फिर ) जन्म लेता है । 

। [ अर्थात्‌ पुण्य कर्मों से नित्य बह्मलोकवास प्राप्त भी हो जाय, तो भी 
। प्रलय-काल में, अहालोक ही का नाश हो जाने से फिर नये कल्प के भ्ारस्म में 
| प्राणियों का जन्म लेना नहीं छुटता । इससे वचने के लिये जो एक ही मांग है, 
। उसे बतलाते हैं--] 

(२०) ढिन्तु इस ऊपर बतल्ाये हुए अव्यक्त प्रे परे दूसरा सनातन अन्यक्त 
'थदार्थ है, कि जो सघ भूतो के नाश होने पर भी नष्ट नहीं ट्वोता, (२१) जिस 
अव्यक्त को “अत्तर' ( भी ) कहते हैं जो परम अथोत्‌ उत्कृष्ट या प्लंत की गति 
कहट्दा जाता है; ( और, जिसे पाकर फिर ( जन्‍म में ) लोटते नहीं हैं, ( बद्दी ) मेरा 
परम स्थान है। ( २४ ) हे पाथ ! जिसके भीतर ( सब ) भूत हैं ओर जिसने 
इस सब को फैलाया अथवा व्याप्त कर रखा है, वह पर भर्थात्‌ श्रेष्ट पुरुष अनन्य 
सक्ति से ही प्राप्त होता है। 

' [ बीसदां और इक्कीसवों श्लोक मिल कर एक वाक्य बना है। २० दें 
; श्लोक का “अव्यक्त ! शब्द पहले सांखयें। की प्रकृति को, १८वें अथोत्‌ श्लोक के 
| अव्यक्त द्वब्य को लक्ष्य करके प्रयुक्त है और झागे वही शब्द सांख्यों की प्रकृति 
| से परे झह्म के लिये भी उपयुक्त हुआ है तथा २१ वें श्लोक में कहा है कि इसी 
। दूसरे अव्यक्त को “ अक्तर ” भी कद्दते हैं । अध्याय के आरम्भ में भी ४ अक्तरं 


७३६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशार्त्र । 


$ 6 यत्र काले त्वनावृत्तिमादृरति चैव योगिनः । 

प्रयाता यांति त॑ काले वक्ष्यामि भरतषभ ॥ २३ ॥ 

अप्निज्योतिरहः शुक्तः पएमासा उत्तरायणम्‌ । 

तत्न प्रयाता गच्छुन्ति ब्रह्म ब्रह्मविदों जनाः॥ २४ ॥ 

धूमो राजिस्तथा कृष्णः षएमासा दक्षिणायनम्‌ । 

तत्न चांद्रमसे ज्योतियोंगी प्राप्य निवतते ॥ २५॥ 

शुक्लकृष्णे गती छोते जगतः शाश्वते मते । 

एकया यात्यनावृत्तिमन्ययावतेते पुनः ॥ २६॥ 
| अह्म परम ”” यह वर्णन है। सारांश, “ अव्यक्त ” शब्द के समान ही गीता में 
| “अक्षर! शब्द का भी दो प्रकार से उपयोग किया गया है । कुछ यद्द नहीं, कि 
' सांड्यों की प्रकृति द्वी कि जो “ प्तब भूतों का नाश द्वो जाने पर भी नष्ट नहीं 
' होता । ”? पन्द्रहे भ्रध्याय में पुरुषोत्तम के लक्षण बतलाते हुए जो यद्द वर्णन 
है, कि वह चर भर भक्तर से परे का दे, उससे प्रगट है कि वहाँ का “ झक्तर ” 
| शब्द्‌ सांझ्यों की प्रकृति के लिये उद्दिष्ट है ( देखो गी. १९. १६--१८ ) । 
| ध्वान रहे, कि “ व्यक्त ” और “ श्र्तर ! दोनों विशेषयों का प्रयोग गीता में 
कभी सांडयें। की प्रकृति के लिये, भौर कभी प्रकृति से परे परत्रह्म के लिये किया 
| गया है ( देखे गीतार. ए. २०१ और २०२ ) । व्यक्त और भ्रव्यक्त से परे जो 
| परबद्य है, उसका स्वरूप गीतारहस्य के ६ वें प्रकरण में स्पष्ट कर दिया गया है। 
| उस ' अ्र्षरत्रह्म ? का वर्णन हो चुका कि जिस स्थान में पहुंच जाने से मनुष्य 
' पुनज॑न्म की चपेढ से छुट जाता है । अब मरने पर जिन्हें ल्ाटना नहीं पढ़ता, 
| ( अनाबृत्त ) और जिन्हें स्वर्ण से लौट कर जन्म लेना पढ़ता है ( आवृत्ति ), 
| उनके बीच के समय का और गति का भेद्‌ बतल्लाते हैँ--] 

(२३ ) दे भरतश्रेष्ठ ! भ्थ तुमे में वह काल बतलाता हूं, कि जिस काल 
में (कर्म-)योगी मरने पर (इस ल्लोक से जन्मने के किये ) लौट नहीं श्राति, और 
( जिस काल्न में मरने पर ) ले:ट आते हैं। ( २४ ) भ्रप्नि, ज्योति श्र्थाद ज्वाज्ञा, 
दिन, शुक्लपद्ध और उत्तरायण के छः महीनों में मरे हुए बरह्मवेत्ता लोग ब्रह्म को 
पाते हैं (लोट कर नहीं आते )। (२५) (भ्रप्नि ) घुओओं, रात्रि, कृष्णपक्ष 
( भर ) दाक्षिणायन के छः मद्दीनों में ( मरा हुश्रा कर्म-)योगी चन्द्र के तेज में 
श्रधोत्‌ लोक में जा कर ( पुण्यांश घटने पर ) ल्लोट आता है। ( २६ ) इस प्रकार 
जगत्‌ की शुक्त्ष और कृष्ण अथांत्‌ प्रकाशमय और अन्धकारमय दो शाश्वत गतियाँ 
आनी स्थिर मार्ग हैं। एक मार्ग से जाने पर ल्लौटना नहीं पड़ता और दूसरे से फिर 
ल्लोटना पढ़ता है । 

[उपनिषदों में इन दोनों गतियाँ, को देवयान ( शुक्ल ) और पितृयाण 
(कृष्ण), भथवा अ्रर्चिर आदि मार्ग और धूम्न आदि मार्ग «दवा है तथा ऋग्वेद 


गीता, अज्वाद और टिप्पणी-८ झध्याय । ७३७ 


$ $ नैते सती पार्थे जानन्‌ योगी मुहयति कश्थन । 
तस्मात्सवेघु कालेषु योगयुक्तो भवाजुन ॥ २७ ॥ 
चेदेषु यक्षेपु तपःख चैच दानेषु यत्पुएयफले प्रादिष्टम्‌। -: 
अत्येति तत्सवैमिद विद्त्वा योगी परे स्थानमुपैति चाद्यम्‌॥ २८॥ 
इति श्रीमद्भगवद्वीतासु उपीनिषत्सु अम्हविद्यायां योगशाज्ले श्रीकृष्णाजुन- 
संवादे अक्षरत्रह्ययोगों नाम अश्मोड्ष्यायः ॥ < ॥ 


(में भी इन मार्गों का उल्लेख है। मरे हुई मनुष्य की देह को अप्नि में जला देने 
।पर, भ्रम्मि से ही इन मार्गों का आरम्म हो जाता है, अ्रतएवं पश्चीसर्वें छोक में 
।*अ्रप्नि” पद का पहले छोक से अ्रध्याह्वार कर लेना चाहिये। पश्चीसदें छोक 
का द्वेतु यही वतलाना है, कि प्रथम शहोकों में वर्णित मार्ग में और दूसरे मार्ग में 
कहाँ भेद होता है; इसी से “ अप्नि ! शब्द की पुनराज्त्ति इसमें नहीं की गई। 
। गीतारहस्य के दपवें प्रकरण के अन्त ( ए. २६४४--२ ६८ ) में इस सम्बन्ध की 
 ग्रपिक बातें हैं; उनसे उश्बेिखित छो का भावार्थ खुल जावेगा । भ्रव बतलाते 
! है, कि इन दोनों मार्गों का तरव जान लेने से क्या फत्र मित्षता दै--] 

(२७ ) हे पाथे ! इन दोगों सती श्रधांत्‌ मार्गों को ( सस्व॒तः ) जञाननेवाल्ञा 
कोई भी (कर्म-)योगी मोह में नहीं फँसता; श्रतएव हे अज्जन ! तू सदा सवेदा 
(कर्म-)योग युक्त दो । (२८) इसे ( उक्त तत्व को ) जान लेने से वेद, यज्ञ, 
तप श्रोर दान में जो पुण्य-फल बतल्लाया है, (कर्म-)योगी उश्व सब को छोड़ 
जाता है और उसके परे आद्यस्थान को पा लेता है । 

[ जिस मनुष्य ने देववान और पित्याण दोनों मार्गों के तरव को जान 
लिया--भ्रथोत्‌ यह ज्ञात कर लिया कि देवयान मार्ग से मोक्ष मिल्ष जाने पर 
फिर पुनजेन्म नहीं सिल्नता और पितृयाण मार्ग स्वगंप्रद हो तो भी मोहप्रद 
नहीं है--बढ इनमें से भ्रपने सच्चे कक््याण के मार्ग को ही स्वीकार करेगा, 
वह मोह से निन्न श्रेणी के मार्ग को स्वीकार न करेगा इसी बात को ज्चच्य कर 

पहले शोक में “ इन दोनों रत अर्थात्‌ मार्गों को ( तत्वतः ) ज्ञाननेवाद्या ? 
। ये शब्द आये हैं। इन श्लोकों का भावार्थ यों हैं:--कऊमेयोगी जानता है, कि 
| देवयाण और वितृयाण दोनों मार्गों में से कान मार्ग कहाँ जाता है तथा इसी 
। से जो मार्ग उत्तम है उत्ते ही स्वभावतः स्वीकार करता है, एं स्वगे के ध्ावा- 
 गर्मन से बच कर इससे परे मोक्ष-पद की प्राप्ति कर लेता है। श्रोर २७ वें 
| 'छोछ में तदनुसार व्यवद्वार करने का अज्जुन को उपदेश किया गया है । ] 

५ इस प्रकार श्रो भगवान्‌ के गाये हुए अयोत्‌ ऋद्दे हुए उपानेषद्‌ में ब्ल्माविद्या- 
, स्तर्गत योग--भ्रथोत्‌ कर्मयो ग--शास्त्रविषयक, श्रीकृष्य और भजुन हें संवाद 

में अक्षरत्रद्ययोग नासक आठवों अध्याय समाप्त हुआ । 

गो र, ४७ | 


७शे८ गीतारहेस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


नवसो5ध्यायः । 
श्रीभगवानुवाच । 


इद तु ते गुह्मतमं प्रवच््याम्यनसूयवे । 

शान विज्ञानसद्वित यज्ज्ञात्वा मोक्ष्यसेडशुभात्‌ ॥ १॥ 
राजविद्या राजगुद्य पवित्रमिद्मुत्तमम्‌ । 
प्रत्यक्षावगर्म धम्ये खुसुर्ख कतुमव्ययम्‌ ॥ २ ॥ 
अश्रदधानाः पुरुषा धमेस्यास्य परंतप । 

अप्राप्य मां निवत्तन्ते सत्युसंसारवर्त्मनि ॥ ३ ॥ 


नवाँ अध्याय । 


[ सातवें श्रध्पाय में ज्ञान-विज्ञान का निरूपण यह दिखलाने के लिये किया 
गया है, कि कर्मयोग का आचरण करनेवाले पुरुष को परमेश्वर का पूर्ण ज्ञान हो 
कर मन को शान्ति अ्रथव्रा मुक्त-भ्रवस्था कैसे प्राप्त होती है । अक्षर भोर भ्रभ्यक्त 
पुरुष का स्वरूप भी बतक्षा दिया गया है पिछले श्रध्याय में कहा गया है कि 
अन्तकाल में भी उधी स्वरूप को मन में स्थिर बनाये रखने के लिये पातंजल्न-योग 
से समाधि लगा कर, अस्त में हार की उपसना की जावे । परन्तु पहले तो 
अक्तरव्म का ज्ञान होना द्वी कठिन है और फिर उसमें भी समाधि की पझ्ावश्य- 
कता होने से साधारण लोगों को यह मार्ग ही छोड़ देना पढ़ेगा ! इस कठिनाई 
पर ध्यान देशर श्रव भगवान्‌ ऐसा राजमार्ग बतज्ञाते हैं कि जिससे सब लोगों को 
परमेश्वर का ज्ञान सुक्षम हो जावे । इसी को भक्तिमार्ग कह्दतें हैं । गीतारहस्य के 
तेरहवें प्रकरण में हमने इसका विस्तारसह्दित विवेचन किया है। इस मार्ग में 
परमेश्वर का स्वरूप प्रेमगम्य और ब्यक्त भ्र्थात्‌ प्रत्यक्ष जानने योग्य रहता है; उसी 
व्यक्त स्वरूप का विस्तृत निरूपण नवें, दुसरे, ग्यारहवें ओर बारहदें अध्यायों में 
किया गया है तथापि स्मरण रहे कि यह भक्तिमार्ग भी खतंत्र नहीं है--कर्मयोग 
की सिद्धि के ल्विये सातवें भ्रध्याय में जिप्त ज्ञान-विज्ञान का आरम्भ किया गया 
है, उसी का यह भाग है। और इस अध्याय का आरम्म भी पिछुल्ले शान-विज्ञान 
के अरकु की दृष्टि से ही किया गया है । ] 


श्री भगवान्‌ ने कहा--( ३ ) अरब तू दोषदर्शी नहीं है, इसलिये गुह्य से भी 

गुहा विज्ञान सह्दित ज्ञान तुके बतलाता हूँ कि जिसके जान लेने से प/पस्े मुक्त 

होगा । (२) यह (ज्ञान ) समस्त गुझ्यों में राजा अर्थात्‌ श्रष्ट है; यह राजविद्या 

अ्रथांव्‌ सब विद्याश्रों में श्रष्ठ, पवित्र, उत्तम, और प्रत्यक्ष बोध देनेवाल्ा है; यह 

- आचरण करने में सुखकर, अव्यय और धस्ये है। (३) हे परन्तप! इस पर श्रद्धा 

न रखनेवाले पुरुष मुझे नहीं पाते; वे रव्युयुक्त संसार के मार्ग में क्ौट जाते है; 
'( अथांत्‌ उन्हें मोह्ठ महीं मिलता ) । 


गौता, अजुवाद और टिप्पणी-६ अध्याय । ७३६ 


$ $ भया ततमिदं सर्च जगदव्यक्तमूर्तिना । 

मत्स्थानि सर्वभूतानि न चांद तेप्ववस्थितः ॥ ४ ॥ 

न च मत्स्थानि भूतानि पश्य मे योगमैश्वरम्‌। 

भूतभृन्न च भूतस्थो ममात्मा भूतभावनाः ॥ ५ ॥ 

यथाकाशस्थितो नित्य वायुः स्वेत्रगों मंहान्‌ । 

तथा सचाणि भूतानि मंत्स्थामीत्युपधारय यु ॥६॥ 
। [ गीतारदस्थ के तेरहवें प्रकरण ( पृ. ४३४---४१३६ में दूसरे छोक के 
| राजविद्या,! “ राजगुद्य,' और “ प्रत्यक्षगगम! पदों के अ्र्थों का विचार किया 
| गया है। ईश्वर प्राप्ति के साधनों को उपनिषदों में * विद्या ' कहा है झोर यद 
। विद्या गुप्त रखी जाती थी। कह्दा है कि भक्तिमा्गे भ्थवा व्यक्त ही उपासना- 


(रूपी विद्या सब गुद्य विद्याओं में श्रेष्ठ अथवा राजा है; इसके अतिरिक्त यह 
| धममे आँखों से प्रत्यच् देख पढ़नेवाल्ा और इसी से आचरण करने में सुलभ 
।है। तथापि इच्वाकुं प्रभ्टाति राजाओं की परम्परा से दी इस योग छा प्रचार 
। हुआ है, ( गी. ७.२), इसलिये इस मागे को राजाओं श्रर्थात्‌ बड़े आदम्रियों 
| की विद्या--राजविद्या--ऊद्द सकेंगे। कोई भी श्रर्थ क्यों न लीजिये, प्रकट द्वे 
| कि भ्रक्षर या भ्रव्यक्त ब्द्म के ज्ञान को लय करके यह वर्णन नहीं क्रिया गया है 
| किन्तु राजविद्या शब्द से यहाँ पर भक्तिमागग ही विवद्धित है। इस प्रकार आरम्म में 
| ही इस मार्ग की प्रशंसा कर भगवान्‌ भव विस्तार से उसका वन करते हैं-- ] 


(४) मेने श्रपने अ्यक्त स्वरूप से इस समग्र जगत्‌ को फैज्ाया अथवा व्याप्त 
किया है। मुझमें सब भूतते हैं, ( परन्तु ) मैं उनमें नई हूँ। (१) भौर मुर्ू्मे सब 
भूरे भी नहीं हैं! देखो, ( यह कैसी ) मेरी ईंश्वरी करनी या योगसामर्थ्य है | भूतों 
को उत्पन्न करनेवाला मेरा आत्मा, उनक्का पालन करके भी (फिर) उनमें नहीं हैं ! 
(६) स्वेत्न बहनेवात्ली मह्दान्‌ वायु जिस प्रकार स्वेदा भ्राकाश में रहती है, उसी 
भ्रकार सब भूतों को सुझूमे समझ । 

। [ यद्द विरोधाभास इसलिये होता है कि परमेश्वर निगुण भी है भोर सगण 
| भी हैं (सातवें भ्रध्याय के १२ वें छोक की टिप्पणी, और गीतारहस्य प.२०१,२०८ 
(और २०६ देखो )। इस प्रकार अपने स्वरूप का झाआये कारक वर्णन करके अजेन 
। डी जिज्ञासा को जागृत कर छुकने पर अब भगवान्‌ फिर कुछ फेर-फार से वही 
(बर्येन प्रसज्ञाजुसार करते हैं, कि जो सातवें और झाठवें भ्रध्याय में पहले 
। किया जा चुका है--भथात्‌ हम से व्यक्त स्ृष्टि किस प्रकार होती है ओर हमारे 
| बक्क्त रूप झौन से हैं (गी. ७. ४. १८; १७-२० )। ' योग ? शब्द का अर्थ यद्यपि 
 भाद्यौकिक सामथ्पे या युक्ति किया जाय, तथापि स्मरण रहे कि अ्रन्यकत से 
| भ्यक्त होने के इस योग भ्रयवा युक्ति को ही माय कद्दते हैं। इस विषय का अति- 
। पादुन गीता ७. २२ की टिप्यणी में झोर रहस्य के नवसें प्रकरण (२३६६-२४ ०) में 
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७४० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


$$ सर्वेभूतानि कौंतिय प्रकृति यान्ति मामिकाम्‌। 

कल्पक्षये पुनस्तानि कल्पादौ विखज़ाम्यहम्‌ ॥ ७॥ 

प्रक्ाति स्वामवष्टभ्य विरूजामि पुनः पुनः । 

भूतग्राममिमं छृत्समवश प्रकृतेवेशाम्‌ ॥ ८७ 

न च मां तानि कर्माणि निवध्नान्ति धनंजय ! 

डउदासीन॑वासीनज़॑सक्तं तेषु कर्मखु ॥ ६ ॥ 

मयाध्यक्षेण प्रकृतिः खूयते सचराचरम्‌। 

हेतुनानेन कोंतेय जगद्विपरिवर्तते ॥ १० ॥ 
(हो चुछा है। परमेश्वर को यह “योग” अत्यन्त सुलभ है; किंबहुना यह परमे- 
; बर का दास हीं है, इसलिये परमेश्वर को योगेश्वर (गी. $८. ७२ ) कहते हैं । 
| अ्रब बतलाते हैं, कि इस योग-सामर्थ से जगत्‌ की उत्पत्ति और नाश केसे 
: हुआ करते है--] 

(७) हे कोन्तेय ! कल्प के श्रन्त में सब भूतें मेरी प्रकृति में भरा मिलते हें 
और कल्पना के भ्रारस्भ में ( ब्रह्मा के दिन के आरारम्भ में ) उनको में ही निर्माण 
करता हैँ । (८) मैं अपनी पक्ृति को द्वाथ में ले कर, ( अपने अपने कर्मों से बंधे 
हुए ) भूतों के इस समूचे समुदाय को पुनः पुनः निर्माण करता हूँ, कि जो (उस) 
प्रकृति के काबू में रहने से आवश अर्थात्‌ परतन्त्र है। (६) (गरन्त) द्वे धनअय ! 
इस (सष्टि-निर्माण करने के ) काम में मेरी आसक्ति नहीं है, मैं उदासीन सा 
रहता हूँ इस कारण मुझे वे कर्म बन्धक नहीं होते। (०) में अ्रध्यक् हो कर 
प्रकृति से सब चराचर सृष्टि उस्पन्न करवाता हूँ । हे कोन्तेय ! इस कारण जगत्‌ 
का यह बनना बिगड़ना हुश्रा करता है। 

[ पिछल्ले श्रध्याय में बतल्ा आये हैं, कि बह्मदेव के दिन का (कल्प का ) 
| आरम्भ होते ही श्रच्यक्त प्रकृति से व्यक्त सृष्टि बनने लगती दै(८-१८)। यहाँ 
| इसी का श्रधिक खुल्लासा किया है, कि परमेश्वर प्रस्येक के कमोनुसार उसे 
| भलाबुरा जन्म देता है, अतएुव वह स्वयं इन कर्मों से अलिप्त है। शास्त्रीय प्रति- 
; पादन में ये सभी तरव एक ही स्थान में बतल्ा दिये जाते हैं। परन्तु गीता 
| की पद्धति घंवादात्मक है, इस कारण प्रसड़ के अ्रजुसार एक विषय थोड़ासा 
| यद्०ाँ और थोड़ा सा वहाँ इस प्रकार वर्णित है। कुछ लोगों की दलील है कि 
| दसवें छोक में “जगद्विपरिवर्तते” पद विवतेन्‍्वाद को सूचित करते हें 
| परन्तु “जगत्‌ का बनना-बिगढ़ना हुआ्रा करता है, भ्र्थात्‌ “व्यक्त का 
| अब्यक्त और फिर अरध्यक्त का व्यक्त होता रहता है,' हम नहीं सममते कि 
| इसकी अपेक्षा “ विपरिवर्तते ” पद्‌ का कुछ अधिक भर्थ हो सकता है। भोर 
| शाह्रभाष्य में भी और कोई भ्र्थ नहीं बतल्लाया गया है । गीतारहस्य के 
; दसवें प्रकरण में विवेचन किया गया है, कि मजुष्य कर्म से भ्ावश केसे 


| होता है। ] 


गीता, अलुवाद और टिप्पणी-६ अध्याय । ७७१ 


6 अवजांनन्ति मां मूढा माजुर्षी तलुमाश्रितम्‌। 
परं भावमजानन्तो मम भूतमहेश्वरम्‌ ॥ २१ ॥ 
मोघाशा मोघकर्माणो मोघशाना विचेतसः 
राक्षसीमासुर्री चेव प्रकृति मोहिनीं श्रिताः ॥ १३ ॥ 
९६ महात्मानस्तु मां पार्थ देवीं प्रक्तिमाश्रिताः 
भजन्त्यनन्यमनसो शात्वा भूतादिमव्ययम्‌ ॥ १३ ॥ 
सतत कीतयन्तो मां यतन्तश्र दढवताः 
नमस्येतश्र मां भकत्या नित्ययुक्ता उपासते ॥ १४॥ 
ज्ञानयज्षेन चाप्यन्ये यजंतो मामुपासते । 
एकत्वेन पृथकत्वेन वहुधा विश्वतोमुखम्‌॥ १५ ॥ 
६ अहं ऋतुरहं यज्ञः स्वधाहमहमीषघम। 

(११ ) मूढ़ ल्लाग मेरे परम स्वरूष को नद्दीं जानते की जो सब भूर्तो छा 
महान्‌ ईश्वर है; वे मुझे मानव-तनुधारी समझ कर मेरी अवद्देलना करते ई। 
(१२ ) उनझी अआशा व्यर्थ, कमे फिजूल, ज्ञान निरथंक ओर चित्त अष्ट है, वे 
मोह्दात्मक राक्षस्ती और आसुरी स्वभाव का आश्रय किये रहते हैं । 

| [पद भाझुरी स्वभाव का वर्णन है। भ्रव देवी स्वभाव का वर्णन करते हैं--] 

(१३ ) परन्तु हे पार्थ ! दैवी प्रकृति का श्राप्रय करनेवाले मद्दात्म। लोग सब 
भूतों के अ्रव्यय आदिस्थान मुझको पहचान कर अनन्य भाव से मेरा भजन करते 
हैं; ( १४ ) और यत्नशील, दृढ्घत एवं नित्य योग-युक्त हो सदा मेरा किन और 
वंदना करते हुए भक्ति से मेरी उपासना करते हैं । ( १६ ) ऐसे ही झोर कुछ ज्ञोग 
एकत्व से अर्थात्‌ अभेदभाव से, एथक्त्व से अर्थात्‌ भेदुभाव से या अने% भांति के 
ज्ञान-पज्ञ से यजन कर मरी--जो सर्वतोसुख हूँ--उपासना छिया करते हैं । 

संसार में पाये जानेवाल्ले देवी श्रोर राक्षद्वी स्वभावों के पुरुष का यहाँ 
जो संत्तिप्त वर्णन है, उसका विस्तार आगे सोलइवें श्रध्याय में किया गया है। 
| पहल्ले बतला ही आये हैं, क्लि ज्ञान-पक्ञ का अथ “ परमेश्वर के स्वरूए का ज्ञान 
से ही आकलन करके उध्के द्वारा सिद्धि प्राप्त कर ल्लेना” है (गो. ४. ३३ की 
। टिप्पणी देखो )। किन्तु परमेश्वर का यह ज्ञान भी द्वैत-भद्वैत आदि भेदों से 
*| अनेह प्रकार का द्वो सकता है; इस कारण ज्ञान-यज्ञ भी भिन्न-भिन्न प्रकार से 
दो सकते हैं। इस प्रकार यद्यपि ज्ञान-यज्ञ, अनेक हें, तो भी पंद्रहयें 'छोक का 
तात्पये यह है, कि परमेश्वर के विश्वतोमुख होने के कारण, ये सद यज्ञ उसे ही 
पहुँचते हैं।  एकत्व, ” ' प्रथक्त्व ” आदि पदों से प्रगट है, कि हैत-झद्दैत 
| विशिष्टा-द्वत झ्रादि संप्रदाय यद्यपि अवोचीन हैं, तथापि ये कल्पनाएं प्राचीन 
है। इस शोक में परमेश्वर का पुकत्व और एथक्सव बतल्वाया गया है, अब 
/ उसी का अधिक निरूपण कर बतल्ञाते है कि प्रथकत्व एकत्व क्या है--] 


७४२ गातारहस्य अथवा क्मयोगशास्त्र । 


मंत्रो<हमहमेवाज्यमहमप्िरह हुतम्‌ ॥ १६॥ 
पिता5हमस्य जगतो माता घाता पितामहः । 
बेद्य पवित्रमोंकार ऋक्‌ साम यजुरेव च ॥ १७॥ 
गतिभता प्रभु) साक्षी निवासः शरणं सुहत्‌। 
प्रभवः प्रलुधः स्थान निधान वीजमव्ययम्‌ ॥ र८॥ 
तपास्यहम् वर्ष निग्हलाम्युत्खज्ञामि च। 

अम्वर्त चेव झत्युश्व सदसच्चाहमजुन ॥ १६॥ 

(१६ ) करत श्रथोत्‌ श्रौत यज्ञ में हूँ, यज्ञ भ्रथांत्‌ स्मार्त यज्ञ मैं हूँ, स्वधा 
श्रथात्‌ श्राद्ध में पितरों को अपंण किया हुआ्रा अन्न मैं हूँ, औषध भ्रथांत्‌ वनस्पति 
से ( यज्ञ के अर्थ ) उत्पन्न हुआ अन्न में हूँ, ( यज्ञ में हवन करते समय पढ़े जाने- 
वाले ) मस्त्र मैं हूँ, घृत-भ्रमि और ( भप्नि में छोड़ी हुई ) झाहुति में ही हूँ । 

[ मूल में क्रतु श्रोर यज्ञ दोनों शब्द समानार्थक ही हैं | परन्तु जिस प्रकार 
ध्यज्ञ” शब्द का अ्रथे व्यापक हो गया और देवपूजा, वैश्वदेव, अतिथि सत्कार, 


| प्राणायाम एवं जप इत्यादि कर्मा को भी “यज्ञ” कहने लगे ( गी.४.२३-३०)» 

| उस प्रकार “ऋ्रतु” शब्द का श्र्थ बढ़ने नहीं पाया। श्रातधम में श्रश्वमेध श्रादि 

| जिन य॒ज्ञों के लिये यह शब्द प्रयुक्त हुआ है, उसझ्ना वही अर्थ श्रागे भी स्थिर 

| रहा है। श्रतएवं शांकरभाष्य में कह्दा है, कि इस स्थल पर “ ऋतु ? शब्द से 

| 'औत' यज्ञ और “यज्ञ” शब्द से 'स्मार्त! यज्ञ समरूना चाहिये; और ऊपर हमने 

| यही श्र्थ किया हैं। क्योंकि ऐसा न करें तो 'क्रतु' ओर “यज्ञ” शब्द समाना- 

| थैक होकर इस शोक भें उनकी भ्कारण द्विरुक्ति करे का दोष लगता है।], 

( १७ ) इस जगत्‌ का पिता, माता, घाता ( श्राधार ), पिताभद्द (बाबा) 

मैं हूँ, जो कछ पवित्र या जो कुछ श्षेय दे व और ३“कार, ऋग्वेद, सामवेद तथा 

यज॒वेद भी में हूँ, ( १८ ) ( सब की ) गति, ( सब का ) पोषक, प्रभु, साक्षी, 

निवास, शरण, सखा, उत्पत्ति, प्रजय, स्थिति, निधान और श्रव्यय बीज भी मेँ 

हूँ; । ( १६ ) दे अर्जुन ! जैं उप्णता देता हूँ, मैं पानी को रोकता शोर बरसाता 
हूँ; श्र्मत और रूत्यु, सत्‌ और असत्‌ भी में हूं । 

( परमेश्वर के स्वरूप का ऐसा द्वी वर्णन फिर विस्तार सह्दित०, १ १ श्रौर 

(१३ अ्रध्यायों में है। तथापि यहाँ केवल विभूति न बतला कर यह विशेषता 

दिखाई दै, कि परमेश्वर का और जगत्‌ के भूतों का संबंध मा-बराप और मित्र 

| इत्यादि के समान है; इन दो स्थानों के वर्शनों में यही भेद है। ध्यान रहे कि 

| पानी को बरसाने और रोकने में एक क्रिया चाह्दे हमारी दृष्टि से फायदे की और 

| दूसरी नुकुसान की हो, तथापि तात्तविक दृष्टि से दोनों को परमेश्वर द्वी करता है 

; इसी अभिश्राय को मन में रख कर पहले ( गी. ७, १२ ) भगवान्‌ ने कद्दा है 

| कि सात्विक, राजल और तामस सब पदार्थ में द्वी उत्पन्न करता हूँ; भौर आगे 


गीता, अजुवाद और टिप्पणी-& अध्याय । ७४३ 


६ $ बैविद्या मां सोमपाः पूतपापा य्षैरिप्रवा स्वर्गतिं प्रार्थलन्ते। 
ते पुएयमालाय सुरेद्रलोकमश्षन्ति दिव्यान्दिगि देवभोगान.॥ २० ॥ 
ते त॑ भुक्त्वा स्वर्गलोक विशाल क्षीणे पुएये मत्यैलोक॑ विशान्ति । 
एवं त्रयी धर्ममजु॒प्रपत्ना गतागत कामकामा लभनते ॥ २१॥ 
अनन्याश्वितयन्तो मां ये जनाः पर्युपासते। 
चौद॒हयें श्रध्याय में विस्तार सद्दित वर्णन किया है कि गुणुत्रय-विभाग से 
टटि में नानात्व उत्पन्न होता है। इस दुष्टि से २१ वें होहझ के सत्‌ श्रोर भ्रसत्‌ 
पदों का क्रम से ' भ्ता ? ओर “बुरा! यह श्रत्व क्रिया जा सकेगा और आगे गीता 
(१७ २६--२८) में एक बार ऐसा अथे किया भी गया है। परन्तु जान पढता है 
कि इन शब्दों के सतर्भ्रविनाशी और असत्‌-विनाशी या नाशवान्‌ ये जो 
सामान्य अथ हैं (गी. २. १६), बढ़ी इस स्थान में अभीष्ट होगें; और रुस्यु 
औ्रौर अ्र्रत ” के समान 'सत्‌ और भ्रसत्‌' द्न्द्वात्म के शब्द ऋग्वेद के नासदीय 
सूक्त से सूक पढ़े होगे। तथापि दोनों में भेद है, नासदीय सूक्त में 'सत्‌ ' शब्द 
का उपयोग दृश्य सृष्टि के लिये किया गया है और गीता सत्‌ शब्द का उपयोग 
परत्रह्म के लिये करती है एवं दश्य सृष्टि को असत्‌ कद्ठती है (देखो गीतार. ए. 
२४३--२४६ ) । किन्तु इस प्रक र परिभाषा का भेद दो तो भी ' सत्‌” और 
अस्तत्‌ दोनों शब्दों की एक साथ योजना से प्रगट हो जाता है कि इनमें दश्य 
सृष्टि और परयह्म दोनों का एकत्र समावेश होता दै। अतः यद्द भावार्थ भी 
निकाला जा सकेगा हि परिभाषा के भेद से किसी को भी 'सत्‌” श्रौर 'असखत्‌' कहा 
ज्ञाय, किन्तु यह दिखलाने के लिये कि दोनों परमेश्वर के ही रूप हैं। भगवान्‌ ने 
'सत! और "अ्सत्‌' श्दों की व्याख्या न दे कर सिर्फ यह वशेन कर दिया है कि 
“खत और भ्रसत्‌ मे ही हूँ (देखो गी.३१. १७ और १३. १२) इस प्रकार यद्यपि 
| परमेश्वर के रूप अनेक है तथापि अरब वतलाते हैं कि उनकी एकत्व से उपा- 
| सना करने ओर अनेकत्व से उपासना करने में भेद है--] 

( २० ) जो त्रैविद्य श्रथांव्‌ ऋक, यजु और साम इन तीन वेदों के कमे करने- 
वाले ” सोम पीनेवाल्ले श्रधांव सोमयाजी तथा निष्पाप ( पुरुष ) यज्ञ से मेरी 
पूजा करके स्वर्गज्ञोक प्राप्ति की इच्चा करते हैं, वे इन्द्र के पुण्यत्षोक में पहुँच कर 
खगी में देवताओं के अनेक दिष्य भोग भोगते हैं । ( २५ ) और उस विशाल 
स्वर्गलोक का उपभोग करके, पुण्य का क्षय द्वो जाने पर वे ( फिर जन्म लेकर ) 
खुत्युलोक में आते हैं। इस प्रकार त्रयाधमे अर्थात तीनों वेदों के यज्ञन्याग झादि 
श्रौत धर्म के पालनेवाले और काम्य उपभोग की इच्छा करनेवाज्ले लोगों को 
( स्वगे का ) आवागमन प्राप्त होता है। 


; [यद्द सिद्धान्त पहले कई बार झा चुका है, कि यज्ञ-याग आदि धर्म से 
या नाना श्रक्वार के देवतानों की आराधना से कुछ समय तक स्वगेवास मित्त 


+ 
|] 
+े 
। 
[ 
+ 
॥ 
; 
] 
। 
। 


ट% >4 


। 
१ 
+ 
+ 
] 
4 
] 
) 
+ 
५ 
] 
+ 
। 
॥ 
+ 
है 
] 
+ 
| 
। 
त 
] 
+ 
। 
। 
+ 


] 
+ 
] 
|] 
। 
। 
। 


७३४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


तेषां नित्याभियुक्तानां योगक्षेम॑ वहास्यहम्‌ ॥ २२॥ 
$ $ ये<प्यन्यदेवताभक्ता यजन्त भ्रद्धयान्विताः । 
ते5पि मामेव कौंतेय यजन्त्यविधिपूर्वकम्‌ ॥ २३ ॥ 
अहं हि सवयज्ञानां भोक्‍ता च प्रभुरेव च । 
न तु मामभिज्ञानन्ति तत्त्वेनातश्च्यवन्ति ते। ॥ २४ ॥ 
यान्ति देवबता देखान्‌ पितृन्यान्ति पितृत्रताः। 
| जाय तो भी पुण्यांश चुक जाने पर उन्हें फिर जन्म ले करके भूल्लोक में आना 
| पड़ता है ( गी. २०. ४२-४४; ४- ३४; ६. ४१; ७. २३; ८. १६ शोर २१) 
| परन्तु मोक्ष में यह फंसट नहीं है, वह नित्य है अथांत्‌ एक बार परमेश्वर को 
पा लेने पर फिर जन्म-मरण के चकर में नहीं आ्राना पढ़ता | महाभारत 
| ( बन. २६० ) में स्वगंसुख् का वर्णन है, वह भी ऐसा ही है। परन्तु यज्ञन्याग 
| श्रादि से पर्जन्य प्रभ्टति की उत्पत्ति होती है, श्रतएवं शह्ला होती है कि इनको 
| छोड़ देने से इस जगत्‌ का योग-क्षेम भ्रथांत्‌ निवोह कैसे होगा ( देखो गी. २* 
| ४४ की टिप्पणी और गीतार. ए. २६३ )। इसालिये श्रब ऊपर के शहोकों से 
| मित्ला कर ही इसका उत्तर देते हैं--] 
(२२) जो अनन्यानिष्ठ लोग मेरा चिन्तन कर मुझे भजते हैं, उन नित्य योगयुक्त 
पुरुषों का योग-क्षेम में किया करता हूँ। 
| [ जो वस्तु मिली नहीं है, उसको जुटाने का नाम है योग, ओर मिली हुई 
! बस्तु की रक्षा करना हैं क्षेम, शाश्वतकोश में भी ( देखो ३०० और २६२ 
| शोक ) योग-क्षेम की ऐसी ही व्याख्या दै ओर उसका पूरा अर्थ “ सांसारिक 
| निल्‍्य निर्वाह है। गीतारहस्य के बारहर्वे प्रकरण (पृ. ३८५३--३८४ ) में इसका 
| बिचार किया गया है कि कर्मयोग-मार्ग में इस्त छोक का क्या अर्थ होता है। 
| इसी प्रकार नाराषणी घर्म ( मभा. शां. ३४८- ७२ ) में भी वर्णन है कि-- 
मनीषिणो दि ये केचित्‌ यतयो मोक्त धर्मिणः । 
तेषां विष्दधिन्नतृष्णानां योग-क्षेमवहों हरिः ॥ 
| ये पुरुष एकान्तभक्त हो तो भी प्रवृत्तिमागे के हैं श्रथांत्‌ निष्काम-बुद्धि से कमे 
| किया करते हैं । श्रब बतलाते हैं, कि परमेश्वर की बहुत्व से सेवा करनेवालों की 
| भ्रन्त में कौन गति होती हवै--] 
(२३) दे कौन्तेय ! श्रद्धायुक्त होकर अन्य देवताओं के भक्त बद करके जो लोग 
यजन करते है, वे भी विधिपूर्वक्न न हो, तो भी (पर्याय से ) मेरा ही यज्न 
करते हैं; ( ३४ ) क्योंकि सब यज्ञों का भोक्ता ओर स्वामी में ही हूँ किन्तु वे 
तत्त्वतः मुझे नहीं जानते, इसलिये वे लोग गिर जाया करते ह्वं। 
। [गीतारहस्य के तेरहवें प्रकरण ( ४. ४१६--४२३ ) में यह विवेचन है, 
(कि इन दीनों होकों के सिद्धान्त का महृत्त्व क्या है। वेदिक धर्म में यद्द तत्त्व 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी-६ अध्याय । ४२ 
भूतानि यांति भूतेज्या यांति मद्याजिनोउपि माम्‌ ॥ २५ ॥ 


| बहुत पुराने समय से चला आरद्वा है, कि कोई भी देवता हो, वद्द मगवान्‌ का 
| ही एक स्वरूप है। उदाहरणाये, ऋग्वेद में ही कह्दा है कि “ एक सद्दिप्रा बहुधा 
| व्द॑ल्यझि यम मातरिश्वानमाहुः ” (ऋ, १- १६४. ४६ )--परमेश्वर एक है, परंतु 
। पणिडत ज्ञोग उसी को श्रप्मि, यम, मातरिश्वा ( वायु ) कट्टा करते हैं ओर इसी 
के अनुसार आगे के अध्याय में परमेश्वर के एक होने पर भी उसकी अनेक 
| विभूतियों का वर्णन किया गया है। इसी प्रकार मद्दाभारत के भ्रन्तगंत नारा- 
|यणीयोपाख्यान में, चार ग्रकार के भक्तों में कम करनेवाले एकान्तिक भक्त को 
|ओे्ठ (गी. ७- १६ की टिप्पणी देखे ) बतल्ला कर कहा है-- 
ब्रह्मा शितिकंदं च याश्रान्या देवताः स्घताः । 
प्रवुद्धचर्या: सेव॑तो मामेवैष्यन्ति यस्परम्‌ ॥ 
! “ ब्रह्मा को, शिव को, अथवा ओर दूसरे देवताओं को भजनेवाल्े साधु पुरुप 
| भी मुममें ही भ्रा मिलते हैं ” ( मभा. शां. ३७१. ३५ ), और गीता के उक्त 
' छोझ का अनुवाद भागवतपुराण में भी किया गया है ( देखो भाग, १०. पृ. 
(४०. ८-१० ).। इसी प्रकार नारायणीयोपाख्यान में भी कहा दै-- 
! ये यजन्ति पितन्‌ देवान्‌ गुरूंश्रेवातिथींस्थता । 
| गाश्ैव द्विजमुख्यांश्र प्रथिवीं मातरं तथा ॥ 
]क्‍ कमेणा मनसा वाचा विष्णुमेव यजन्ति ते । 
|/ देव, पितर, गुरु, अतिथि, ब्राह्मण और गो प्रभ्टृति की सेवा करनेवाले पर्याय 
: से विष्णु का ही यजन करते हैं ( ममा. ज्ञां. ३४१. २६, २७) । इस प्रकार 
। भगवतधम के स्पष्ट कहने पर भी, कि भक्ति को मुख्य मानो, देवतारूप प्रतीक 
गौण है, यद्यपि विधिभेद हें। तथापि उपासना तो एक ही परमेश्वर की होती 
! है; यह बढ़े झाश्चर्य की बात है हि भागवतधमंवःल्ले शेदों से कगड़े किया करते 
| हैं! यद्यपि यह सत्य है कि क्िली भी देवता की उपासना क्यों न करें; पर बद्द 
! पहुंचती भगवान्‌ को ही है तथापि यह ज्ञान न होने दे कि सभी देवता एक 
हैं, मोक्त की राह छूट जाती है और भिन्न भिन्न देवताओं के उपासकों को, 
| उनकी भावना के श्रनुघ्तार भगवान्‌ ही भिन्न भिन्न फल् देते हैं] 
(२२) देवताओं का बत करनेवाले देवताओं के पास, पितरों का घत करनेवाह्ने 
पितरों फे पास, (भिन्न भिन्न ) भूतों को पूजनेवाले ( उन ) भूततों के पास जाते 
हैं और मेरा यजन करनेवाज्ले मेरे पास भाते हैं। 
। सिरांश, यद्यपि एक ही परमेश्वर सर्वत्र समाया हुआ है तथापि उपासना 
| का फल, प्रत्यक के भाव के अनुरूप न्यून-भधिक योग्यता का, मिल्षा करता है । 
! फिर भी इस पुरे कथन को भूल न जाना चाहिये, कि यह फल-दान का कार्य 


! देवता नहीं इरते--परमेश्वर ही करता है ( गीता. ७. २०-२३ )। ऊपर २४ दे 


७४६ गीतारदस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


पत्र पुष्पं फले तोये यो में भकत्या प्रयच्छाति । 
तदहं भक्‍्त्युपत्दतमश्चामि प्रयतात्मनः ॥ २६॥ 
| छोक में भगवान्‌ ने जो यह कहा है कि “सब यज्ञों का भोक्ता मेंहीहूँ? 
! उसका तात्पर्य यही है। महाभारत में भी कहा है-- 
यस्मिन्‌ यस्मिश्र विषये यो यो याति विनिश्चयम्‌ । 
स तमेवाभिजानाति नान्‍्ये भरतसत्तम ॥ 
« जो पुरुष जिस भाव में निश्चय रखता है, बस उस भाव के अनुरूप ही फल 
पाता है” (शा. ३१५२. ३), और श्रुति भी है. “यं यथा यथोपासते तदेव 
(भवति ” (गी. ८. ६ की टिप्पणी देखो ) अनेक देवताओं की उपासता करने 


| वाले को ( नानात्व से ), जो फल मिलता है उसे पहले चरण में वतल्ा कर 
| दूसरे चरण में यह श्र्थ वर्णन दिया है कि श्रनन्‍्य भाव से भगवान्‌ की भक्ति 


(करनेवालो को ही सच्ची भगवध्प्राप्ति होती है । श्रब भक्तिमाग के महत्व का 


| यह तरव बतल्ञाते हैं, कि भगवान्‌ इस और न देख कर कि हमारा भक्त हमें 


4 
ते 


(क्या समर्पण करता है, केवल उसके भाव की दी आर दृष्टि दे करके उसकी 


प 


| भक्ति को स्वीकार करते हैं--] 

(२६) जो मुझे भक्ति से एक-आध पत्र, पुष्प, फल श्रथवा (यथाशक्ति ) 
बोड़ा सा जल भी श्रप॑ण करता है, उस प्रयतात्म श्र्थात्‌ नियतचित्त पुरुष की 
भक्ति की भेट को में ( श्रानन्द से ) ग्रहण करता हूँ । 

[ कम की अ्रपेक्षा बुद्धि श्रेष्ठ है (गी. २. ५६. )-यह कर्मयोग का तत्त्व 
है; इसका जो रूपांतर भक्तिमार्ग में हो जाता है, उसी का वर्णन उक्त शोक में 
है ( देखो गीता. ए. ४०३-४७२ )। इस विषय में सुदामा के तंदुलो की बात 
प्रसिद्ध है और यह श्लोक भागवतपुराण में, सुदामा-चरित्र के डपाख्यान में 
भी आया दे (भाग. १०. उ. ८5१. ४ )। इसमें संदेद नहीं, कि पूजा के द्ृब्य 
अ्रथवा सामग्री का न्‍्यूनाथिक होना सवेधा और सवेदा मनुष्य के हाथ में 
नहीं भी रह्ठता। इसी से शाखतर में कहा है, कि यथाशक्ति प्राप्त होनेवाले स्वल्प 
| पूजादव्य से ही नहीं, प्र्युत शुद्ध भाव से समर्पण किये हुए मानसिक पूजा 
| द्ब्यों से मी भगवान्‌ सन्तुष्ट हो जाते है। देवता माव का भूखा है, न कि पूजा 
| की सामझीका का । मीमांसक-मारी अपेक्षा भाक्तमार्ग में जो कुछ विशेषता है, 
| बह यही द्वै। यज्ञ याग करने के लिये बहुत सी सामग्री जुटानी पढ़ती है और 
| उद्योग भी बहुत करना पइता है; परन्तु भक्ति पज्ञ एक तुलसीददतन से भी हो 
| ज्ञाता है। मद्दा भरत में कथा दै कि जब दुवास/ऋषि घर पर आये, तब द्रौपदि 
| ने इसी प्रकार के यज्ञ से भगवान्‌ को सन्‍्तुष्ट किया था। भगवद्धक्त जिस 
| प्रकार अपने कर्म करता है, अज्जुन को उसी प्रकार का करने का उपदेश देकर 


| बतल्ञाते हैं, कि इससे क्या फल मिल्षता दै--] 


) 
+ 
+ 
+ 
+ 
] 
+ 
+ 
+ 


गीता, अजुवाद और टिप्पणी-६ अध्याय । ७७७ 


6 $ यत्करोषि यदक्षासि थज्जुद्योपि ददाशि यत्‌ । 
यत्तपस्यासे कौंतेय तत्कुरुष्व मद्प॑णम्‌॥ २७॥ 
शुभाशुभऊफलैरेव मोक्तसे क्मवंधनैः। 
संन्‍्यासयोगयुक्तात्मा विमुक्तो मामुपैष्यसि ॥ र८॥ 
६६ संमोःहं सर्वभूतेणु न मे दवेष्योडस्ति न प्रियः । 
ये भजन्ति तु मां भकत्या मयि ते तेपु चाप्यहम्‌॥ २६ ॥ 
(२७ ) हे कौस्तेय ! तू जो ( कुछ ) करता हैं, जो खाता है, होम-दवन करता 
है, जो दान करता है (और ) जो तप करता है वह (सब ) मुझे अपण किया 
कर । (१८) इस प्रकार बत॑ने से (कर्म करके भी ) कर्मों के शुभ-अ्रशुभ फलरूप 
बन्धनों से तू मुक्त रहेगा, और (कर्मफलों के ) संन्यास करने के इस योग से 
युक्तात्मा अथांत्‌ शुद्ध्‌ अन्तःकरण द्वो कर सुक्त हो जायगा एवं मुझमें मिल जायगा। 
॥॒ [ इससे प्रगट द्वोत। है कि भगवद्धक्त भी कृष्णापंणबुद्धि से समस्त करू 
| करे, उन्हें छोड न दे । इप् दृष्टि से ये दोनों छोक महत्व के हैं । ८ ब्रह्मापंणं 
| अह्म इविः ”” यह ज्ञान-यज्ञ का तत्व है (गी. ७. २४ ), इसे ही भक्ति की 
| परिभाषा के अजुसतार दस शछोक में बताल्ाया है ( देखो गीतार. ए. ४३० और 
४७३१ ) तीसरे ही अ्रध्याय में अर्जुन से कह दिया है कि “ मयि सर्वाणि 
| कममांणि संन्यस्थ ” ( गी. ३. ३० )-सुरू में सब्र कर्मो का संन्यास करके-युद्ध 
| कर; और पॉँचवें अध्याय में फिर कहा है, कि “ ब्रह्म में कर्मों को अपण 
| करके संग-रद्वित कमे करनेवाले को, कमे का क्षेप नहीं लगता ” (५. १० )। 
गीता के मतानुघार यही यथाथे संन्यास ह्दे (गी १८. २)। इस प्रकार अर्थात्‌ 
कमफल्ाशा छोड़ कर ( संन्यास ) सब क्भों को करनेवाला पुरुष ही “ नित्य- 
। संन्यासी ' हैं ( गी. ९. ३ ); क्मत्यागरूप संन्यास गीता को सम्प्त नहीं है। 
| पीछे अनेक स्थल्नों पर कद चुके है, कि इस रीति से किये हुए कर्म मोक्त के 
(लिये प्रतिबंधक नहीं होते ( गी. २. ६४; ३. १६; ४. २३; ५. १२; ६. १५ 
(८. ७ ), और इस र८ वें कछोक में उसी बात को फिर कहा है । भागवतपुराण 
| में ही नृसिहरूप भगवान्‌ ने प्रल्दाद को यह उपदेश किया है हि “ मय्यावेश्य 
| मनस्तात कुछ कर्माशे सत्परः ” मुझमें चित्त लगा कर सब काम किया कर 
( भाग. ७. ११. २३ ) और आगे एकादश स्कन्ध में भक्तियोग का यह तत्व 
| बतलाया है कि भगवद्धक्त सब कर्मों को नारायणाप॑ण कर दे ( देखो भाग- 
११. २. ३६ और ३०. ११. २४ )। इस श्रध्याय के श्रारम्भ में वर्णन किया 
! है कि भक्ति का मार्ग सुखकारक और सुत्रभ है। अब उसके समत्वरूपी दूसरे 
बढ़े ओर विशेष गुण का वर्णन करते हैं--] 
(२६) में सब को एक सा हूँ न मुझे (कोई) द्वेष्य भ्र्थात्‌ अप्रिय है और न 
कोई ) प्यारा। भक्ति से जो मेरा भजन करते हैं, वे मुरूमे हैं और में भी 


४८ गीतारहस्य जयवा कर्मयोगशास्त्र । 


अपि चेत्खुढुराचारों भज़ते मामन्यभाक्‌। 

साधुरेव स मंतव्यः सम्यग्व्यंबसितों हि. सः ॥ ३० ॥ 

ज्लिप्रं भवति धर्मोत्मा शश्वच्छान्ति निगच्छति । 

कोतेय प्रातिजानींहि न में भक्तः प्रणश्याति ॥ ३१॥ 

मां हि पाथ व्यपाश्रित्य येउपि स्युः पापयोनयः । 

ख्त्रियों वैश्यास्तथा शुद्धास्तेउदि्‌ यान्ति परां गतिम्‌॥ ३२॥ 

फक पुनर्त्राह्मणाः पुएया भक्ता राजषस्तथा । 

अनित्यमखुर्ख लोकमिमं प्राप्य भजस्य माम्‌ ॥ रे३े ॥ 
उनमें हूँ । ( ३०) बड़ा दुराचारी ही क्‍यों न द्वो यदि वह मुझे अनन्य भाव से 
भजता है तो उप्ते बड़ा साधु ही समझना चाहिये ! क्योंकि उसकी बुद्धि का निश्चय 
भ्रच्छा रहता है। (३१) वह जल्‍दी धर्मात्मा हो जाता है भौर नित्य शान्ति पाता 
'है। दे कान्तेय ! तू खूब समझे रह, कि मेरा भक्त ( कभी भी ) नष्ट नहीं होता । 


|] [ तीसवें छोक का भावाथ ऐसा न समझना चाहिये कि भगवद्धक्त यदि 
| हुराचारी द्वों, तो भी वे भगवान्‌ को प्यारे दी रहते हैं । भगवान्‌ इतना ही 
| कह्ठते हैं कि पहले कोई मनुष्य दुराचारी भी रहा हो, परन्तु जब एक बार 
! डसकी बुद्धि का निश्चय परमेश्वर का भजन करने में हो जाता है तब उसके 
| हाथ से फिर कोई भी दुष्कर्म नहीं डो सकता; औ्रोर वह धीरे-धीरे धमांत्मा हो 
| कर सिद्धि पाता है तथा इसी सिद्धि से उप्तके पाप का बिलकुल नाश हो जाता 


है। सारांश, छुटे भ्रध्याय ( ६. ४४ ) में जो यह सिद्धान्त किया था, कि 
| कर्मयोग के ज/नने की सिर्फ इच्छा से ही, ज्ञाचार हो कर, मलुप्य शब्दबह्म से 
| परे चल्ला जाता है; श्रव उसे ही भक्तिमार्ग के लिये ज्ञागू कर दिखलाया है। भ्रब 
| इस बात का श्रधिक खुलासा करते है कि परमेशर सब भूततों को एक सा केसे है-] 
(३२) क्योंकि हे पार्थ मेरा ्रश्नत्न करके स्त्रियां, वेश्य और शूद्ध अथवा अ्रंत्यज 
आदि जो पापयोनि हों वे भी, परम गति पाते है । (३३ ) फिर पुण्यवान्‌ 
ब्राह्मणों की, मेरे भक्तों की और राजर्पियों क्षत्रियों की वात क्या कहनी है?!वतू 
इस श्रनित्य और असुख शर्थात्‌ दुःखकारर र॒त्यु-ल्लोक में हैं, इप कारण मेरा 
भजन कर । 
। [३२ वें छोक के * पापयोनि ! शब्द को स्वतंत्र न मान कुछ टीकाकार 
| कट्दते हैं कि वह ख्त्रियों, येश्यों ओर शूदों को भी ल्वागू है, क्योंकि पहले कुछ 
न कुछ पाप किये बिना कोई भी ख््री, वैश्य या शूद्ध का जन्म नहीं पाता । उनके 
| मत में पापयोनि शब्द साधारण है और उसके भेद बतल्ाने के लियेखी वैश्य 
| तथा शूद्ध उदाहरणार्थ दिये गये है। परन्तु हमारी राय में यह अर्थ ठीक नहीं 


| है। पापयोनि शब्द से वह जाति विवक्षित है, जिसे कि भ्राजकल राज-दरबार 
(में 6 जुरायम-पेशा कौम ” कहते हैं; इस 'छोक का सिद्धान्त यद्द है कि इस 


गीता, अलुवाद और टिप्पणी-& अध्याय । ७४६ 


8६ मन्मना भव. मद्भक्तो मद्याजी मां नमस्कुरु ! 
मामेवैष्यासि युकत्वैचमात्मानं मत्परायणः ॥ ३७ ॥ 
इति श्रीमद्भगवद्वीताखु उपनिषत्सु ब्रह्मवियायां योगशात्रे श्रीकृष्णाजुन- 
स्वादे राजविययाराजगुद्ययोगो नाम नवमोथ्ष्यायः ॥ ९ ॥ 


| जाति के लोगों को भी भगवद्धाक्ति से सरद्धि मिलती है। स्त्री वेश्या और शूद्र 
| छुछ इस वर्ग के नहीं हैं; उन्हें मोक्त मिलने में इतनी द्वी बाधा है कि वे वेद 
| सुनने के भ्रधिकारी नहीं हैं । इसी से भागवतपुराण में कद्दा है कि-- 
स्रीशूद्धद्वि नबन्धूनां त्रयी न श्रुतिगोचरा । 
। कमंश्रेयासि मूढानां श्रेय एवं भवेदिदद। 
। इति भारतमाझ्यानं कृपया मुनिना कृतम्‌ ॥ 
०स्तियों शूद्वों श्रथवा कक्षियुग के नामधारी आह्यणों के कार्नो में वेद नहीं पहुं- 
| चता, इस कारण उन्हें मूखता से बचाने के लिये व्यास मुनि ने कृपालु होकर 
 डनके कल््याणार्थ मद्वाभारत की श्रथोत्‌ गीता की भी-रचना की ” ( भाग. १- 
(४. २५ )। भगवद्वीता के ये छोक कुछ पाठभेद से श्रजुगीता में भी पाये जाते हैं 
(( मभा. अश्व. १६. ६३, ६२)। जाति का, वर्ण का; खत्री पुरुष श्रादि का, अथवा 
| काल्ने-गेरे र्ञ प्रभ्टति का कोई भी भेद न रख कर सब को पुक ही से सद्गति देन- 
। बाह्ने भगवद्धक्ति के इस राजमाग का ठीक बद्प्पन इस देश की और विशेषतः 
। मह्दाराष्ट्र की सन्‍्तमण्डलो के इतिहास से किसी को भी ज्ञात हो सकेगा । उद्दिः 
।खित छोक का अधिक खुल्नासा गीतारदस्य के पु. ४३७-४४० में देखों। इस 
प्रकार के धर्म का आचरण करने के विषय में, ३३ वें छोक के उत्तराधे में 
| भंजुन को जो उपदेश किया गया है, अगले शोक में वही चल्न रद्दा है। ] 
( ३४ ) सुरू में मन त्गा, मेरा भक्त हो, मेरी पूजा कर और मुझे नमस्कार 
कर। इध्त प्रक्नार सत्परायण हो कर, योग का अभ्यास करने से मुझे ही पावेगा। 
। [ वास्तव में इस उपदेश का आरंभ ३३ वें छोऊ में ही दो गया है। ३३वें 
| श्ल्लोह में “झनित्य” पद अध्यात्मशासत्र के इस सिद्धान्त के अनुपतार आया है कि 
। प्रकृति का फेलाब झथवा नाम-रूपात्मक दृश्य-सृष्टि अनित्य है और एक परमात्मा 
| दी नित्य है; और 'भखुख' पद में इस सिद्धान्त का अनुवाद है कि इस संसार 
| में सुख की अपेक्षा दुःख अधिक हैं। तथापि यह वरणेन शध्यात्म का नहीं है, 
 भक्तिमा्ग का है। अतएवं भगवान्‌ ने परवह्म अथवा परमात्मा शब्द का प्रयोग 
न करके “मुझे भज, मुरू में मन छगा, सुझे नमस्कार कर, ऐसे ज्यक्तस्वरूप 
के दशोनिवाल्ले प्रथम पुरुष का निर्देश किया है। भगवान्‌ का झन्तिम कथन है, 
।कि, हे असुन! इस प्रकार भक्ति करके मत्परायण होता हुभा योग अथांत्‌ कर्म- 


332० गीतारहस्यथ अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


दशमोडध्यायः । 
श्रीभगवानुवाच | 
भूय एव मद्दावांहो शुरु मे परम वचः । 
यत्ते56ं प्रीयमाणाय वच्यामि हितकाम्यया ॥ १ ॥ 
न मे विदुः सुस्गणाः प्रभव न महर्षयः । 
अहमादिद्ििं देवानां महर्षीणां च सर्वंशः ॥ २॥ 
यो मामजनादि च वेत्ति लोकमहेध्वरम्‌ । 
असंमूढः स मत्येंषु सर्वपापैः प्रमुच्यते॥ ३॥ 
। योग का अ्रभ्यास करता रहेगा तो ( देखो गौ. ७. ३ ) तू कर्मबंधन से मुक्त 
| हो करके निःसन्देह मुझे पा लेगा । इंसी डपदेश की पुनरावृत्ति ग्यारहवें 
| भ्रध्याय के अन्त में की गई है। गीता का रद्ृस्य भी यही है। भेद इतना ही 
॥॒ है कि उस रहस्य को एक बार अध्यात्म दृष्टि से ओर एक बार भक्ति इृष्टि से 
; बतला दिया है । ] 
इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये अर्थात्‌ कह्दे हुए उपनिषद्‌ में, अरह्मविद्यान्त- 
शत योग--श्रथौत्‌ कर्मगोग--शास्रविषयक, श्रीकृष्ण भौर भजुन के संवाद में, 
शारजविद्याराजगुद्ययोग नामक नदी अध्याय समाप्त हुप्रा । 





दसवाो अध्याय । 

[पिछल्ले अध्याय में कमंयोग की सिद्धि के लिये, परमेश्वर के व्यक्त स्वरूप 
की उपासना का जो राजमार्ग बताया गया है, उसी का इस भ्रध्याय में बेन 
हो रहा है; और अर्ज़न के पूछते पर परमेश्वर के अनेक व्यक्त रूपों भथवा विभू- 
दियों का वर्णन किया गया है। इस वर्णन को सुन कर अजुन के मन में भगवान्‌ 
के प्रत्यक्ष स्वरूप को देखने की इच्छा हुई; अतः ११ वें अ्रध्याय में भगवान्‌ ने 

, इसे विश्वरूप दिखला कर कृताथै किया ६ । ] 

श्रीभगवान्‌ ने कह्टा-(१) दे महाबाहु ! ( मेरे भाषण से ) संतुष्ट होनेवाल्े 
खुभसे, तेरे द्वितार्थ में फिर (एक) अच्छी बात कहता हूँ, उसे सुने । ( २) देव- 
ताओं के गण भर महर्षि भी मेरी उप्पात्ति को नहीं जानते; क्योंकि देवताभों भर 
महर्षि का सब प्रकार से मैं ही आदि कारण हूँ । ( ३) जो ज्ञानता है कि, में 
( एथिवी आदि सब ) ब्ोको का बढ़ा ईश्वर हूँ और मेरा जन्म तथा श्लादि नहीं 
है; मनुष्य में पही मौह-विरंद्वित द्वो कर सब पार्पो से मुक्त होता है। 

[ ऋग्वेद के नासददीय सूक्त में यह विचार पाया जाता है, कि भगवान्‌ 
| या परवक्ष देवताओं के भी पहल्ले का है, देवता पीछे से हुए ( देखो गीतार, 
प्र, $ ४. २९७ )। इस प्रकार प्रध्तावना हो गधे । अब भगवान्‌ इसका 
| निरूपये करते हैं, कि में सब का महेश्वर कैसे हूँ--] 


गीता, अनुवाद और ठिप्पणी-१० अध्याय | जहर 


$ $ बुद्धिशोनमसंमोहः क्षमा सत्य दमः शमः । 
खुख दुख भवोभावो भय चमममेव च ॥ ४॥ 
अहिंसा समता तुष्टिस्तपो दाने यशोउयशः । 
भवान्ति भावा भृतानां मत्त एव पृथग्विवाः ॥ ५ ॥ 
महपयः सप्त पूर्व चत्वारो सनवस्तथा । 

(४) बुद्धि, ज्ञान, असंमोह, क्षमा, सत्य, दम, सुख, दुःख, भव (उप्पत्ति ), 
अभाव ( नाश ), भय, अभय, (१) अह्िंधा, समता, तृष्टि (सन्‍्तोष » वष, दान, यश 
यश और अयश श्रादि श्ननेक प्रकार के प्राणिमात्र के माव मुमसे द्वी उत्पन्न होते है। 

[ 'भाव! शब्द का धर्थ है “भ्रवस्था' स्थिति! या 'बृत्ति! शोर सांख्यशास्त्र 
झ' बुद्धि के भाव! पुव॑“ शारीरिक भाव ' ऐप्ता भेद किया गया ह्द। सांख्य- 
| शास्त्री पुरुष को अकरत्ता और घुद्धि को प्रकृति का एक विड्वार मानते हैं, इस- 
(किये वे कहते हैं कि लिज्नशरीर को पशु-पक्षी आदि के भिन्न-भिन्न जन्म मिलने 
' का कारण लिक्ञशरीर में रहनेवाली बुद्धि की विभिन्न भ्रवस्थाएँ भ्रथवा भाव 
ही हैं. (देखो गीतार. ए. १६१ भौर सा. का. ४०७--११ ) और ऊपर के दो 
| छोकों में इन्ही भावों का वर्णन है। परन्तु वेद्ान्तियों का सिद्धान्त है कि प्रकृति 
! और पुरुष से भी परे परमात्मरूपी एक नित्य तस्व हैं और ( नासदीय सूक्त के 
| बर्णानानुप्तार ) उसी के मन में सृष्टि निर्माण करने की इच्छा उत्पन्न होने पर 
| सारा दृश्य जगव्‌ उत्पन्न द्ोता है; इस कारण वेदान्तशासत्र में भी कह्दा है कि 
। सृष्टि के मायात्मझ सभी पदार्थ परब्नह्म के मानस भाव हैं. ( अगला शोक 
| देखो )। तप, दान और यज्ञ शआंदि शब्दों से तब्निष्ठक बुद्धि के भाव ही उद्दिष्ट 
'हैं। भगवान्‌ भौर कहते हैं कि--] 


(६) सात महर्षि, उनके पहले के चार, झौर, मेरे ही मानस, अर्थात्‌ मन से 
'निर्माण किये हुए, भाव है कि जिनसे (इस) लोक में यह प्रज्ञा हुईं है। 
। [यद्यपि इस श्त्ोक के शब्द सरल हैं तथापि जिन पौराणिक पुरुषों का उद्देश 
| करके यह श्लोक कह गया है, उनके सम्धन्ध से टीकाकारों में बहुत ही मत- 
। भेद है। विशेषतः अनेकों ने इसका निर्णय कई प्रकार से किया है कि 'पहल्ने के! (पूर्व) 
| भ्रौर “चार! (चस्वारः) पदों का अन्वय किस पद से लग।ना चाहिये। सात मद्दर्दि- 
! मसिद्ध हैं, परन्तु ब्द्म के एक कल्प में चौद॒ह मन्वन्तर (देखो गीतार. ए. १६३) 
' होते हैं और प्रस्येक मन्वन्तर के मजु. देवता एवं सप्ततिं भिन्न मिन्न होते है (देखो 
; हरिवंश १.७; विष्णु. ३.१; और मस्त्य ६ )। इसीसे “पहले के” शंब्द को सात 
। महर्पियों का विशेषण मान फई लोगों में ऐसो भर्थ किया है कि अाज फल के 
| धर्थात वैवस्थत मन्वन्तर से पहले के चाुष मन्वन्तरवाले सप्तर्षि यहाँ विव- 
। खत हैं। इन सप्तर्षियों के नास भूगु, नम, विवस्वात्‌, सुधामा, बिरजा, झति- 
! नामा और सहिष्ण हैं। डिन्तु इमारे मत में यह अथ हौक क्हींहै । क्योंकि 


धरे गीतारद्दस्य अयवा कर्मयोगशास्त्र । 


मद्भावा मानसा जाता येषां लोक इमाः प्रजा: ॥ ६॥ 
[ भाज-काल के--वैवस्वत श्रथवा जिस मन्वन्तर में गीता कही गई, उससे-परहले 
| के मन्वस्तरवाल्ले सप्तर्षियों को बतलाने की यहाँ कोई आवश्यकता नहीं है। 
| भ्रतः वर्तमान मन्वन्तर के ही सप्त्षियों को लेना चाहिये। मद्दा भारत-शान्तिपवे 
| के नारायणीयोपाख्यान में इनके ये नाम हैंः-मरीचि, भ्रज्निरस, अ्रत्रि, पुलस्य 
| पुलह, क्रदु और वल्तिष्ट ( मभा.शां.६३५.२८,२६;३४०.६४ भर ६२ ); 
| और हमारे मत से यहाँ पर येही विवक्धित हैं | क्योंकि गीता में नारायणीय 
| भ्रथवा भागवत-धर्म ही विधिसद्वित प्रतिपाद्य है (देखो गीतार. ए. ८-8 ) । 
| तथापि यहाँ इतना बतला देना श्रावश्यक है कि मरीचि आदि सप्तर्षियों के उक्त 
| नामों में कहीं कहीं श्रद्विरस्‌ के बदल्ले भूगु का नाम पाया जाता है और कुछ 
| स्थानों पर तो ऐसा वर्णन है कि कश्यप, भत्रि, भरद्वए्ज, विश्वामित्र, गौतम, 
| ज्मदाध्नि और वसिष्ठ वर्तमान युग के सप्रर्षि हैं. ( विष्णु. १. ३२ और ३३५ 
| मस्त्य, ६.२७ और २८; मभा. अनु. ६३. २१ ) । मरीचि आदि ऊपर लिखे 
| हुए सात ऋषियों में ही भृगु और दत्त को मिला कर विष्णुपुराण ) १. 
| ७.१६.) में नो मानस पुत्रों का और इन्हीं में नारद को भी जोढ़ कर मनु- 
| स्ट्वाति में अह्मदेव के दूस मानस पुत्रों का वर्णन है ( मनु. +.३४,३९ )। इन 
। मरीचि श्रादि शब्दों की ब्युत्पत्ति भारत में की गई है ( मभा. अनु. ८३ )। 
| परन्तु हमें अभी इतना ही देखना है कि सात महर्पि कौन कौन हैं, इस कारण 
इन नौ-दूस मानस पुत्रों का, श्रथवा इनके नामों की व्युत्पत्ति का विचार करने 
की यहाँ आ्रावश्यकता नहीं है। प्रगट है, कि “ पहले के! इस पद्‌ का भ्र्थे 
! श्रपूर्व मन्वन्तर के सात महर्पि! लगा नहीं सकते। श्रव देखना है कि “ पहल 
के चार! इन शढद्ों को मनु का विशेषण मान कर कई एको ने जो अर्थ किया 
| है, वह कहाँ तक युक्तिसंगत है । कुल चोदद मन्वन्तर हैं और इनके चोदह 
। मनु हैं; इनमें सात-सात के दो वर्ग हैं । पहले सातों के नाम स्वायस्भुव, सवारी, 
चिप, श्रौत्तमी, तामस, रेवत, चाक्षुप और वैवस्वत हैं, तथा ये स्वायम्भुव 
| श्रादि मलु कहे जाते हैं ( मनु. १.६२ और ६३ )। इनमें से छः मजु हो चुके 
। और श्राज कल्न सातवाँ श्रर्थात्‌ वैवस्वत मनु चलन रहा है। इसके समाप्त दोने 
पर श्रागे जो सात मनु झा्वेंगे ( भाग. ८. १३५७ ) उनको सावर्णिक मनु 
| कद्दते हैं; उनके नाम सावर्णि, दक्तपावर्णि, बद्मसावार्णि, धमेसावर्शि, रुद्रसा- 
| वर्ण, देवसावर्णि, और इन्द्रसावर्णि हैं ( विष्णु. ३-२; भागवत. ८. १३ हरि 
| बंश १.७) इस प्रकार, प्रत्येक मु के सात-सात द्वोने पर, कोई छारण नहीं 


| बतलाया जा सकता कि किसी भी वर्ग के 'पहले के! “चार” ही गीता में क्यों विव- 
| क्ित होंगे। बद्माण्ड पुराण (४. १) में कद्दा है कि सावाणे मलुझों में पहले मजु- 
। को छोड़ कर अगले चार अथाव्‌ दक्ष बद्य- धर्म-,ओर रुद्ठ. सावर्णि एक दी समय 


। में उत्पन्न हुए; भर इसी भाधार से कुछ ज्ञोग कहते हैं कि यही चार सावर्णि मनु- 


गीता, अजुवाद और टिप्पणी-६० अध्याय । उ्श््े 


$$ एतां विभूर्ति योग च मम यो वेत्ति तत्वतः । 
| गीता में विवाद्धित हैं। किन्तु इध पर दूसरा श्राक्षेप यह हे हिये सब सावर्णि 
। मनु भविष्य में होनेवाल्े हैं, इस कारण यह भूतकाल्-दशंक श्रगज्ा वाक्य 
| « जिनसे इस लोग में यद्द प्रजा हुई ”” भावों सावर्णि मनुश्रों को लागू नहीं 
| हो सकता । इस प्रकार “पहले के चार ” शठ्दों का सबन्ध “मनु! पद से 
| जो देना ठीक नहीं है। अतएुव कहना पड़ता, कि “ पहल्ले के चार ! ये दोनों 


। शब्द स्वतंत्र रीति से ध्रार्चान काल के कोई चार ऋषियों श्रथवा पुरुषों को 
| बोध कराते हैं। श्रोर ऐसा मान लेने से यह प्रश्न सहज ही होता है कि ये पहले 
के चार ऋषि या पुरुष कोन हैं ? जिन टीकाकारों ने इस छोक का ऐसा अर्थ 
। किया द्वै उनके मत में सनझ, सनन्‍्द, सनातन ओ्रोर सनत्कुमार ( भागवत्त. ३. 
(३२. ७ ) येद्दी वे चार ऋषि हैं | किन्तु इस श्रर्थ पर श्राक्षेप यद् है कि यद्यवि 
ये चारों ऋषि बक्मा के मानस पुत्र हैं तथापि ये सभी जन्म से ही संन्‍्यासी 
॥ होने के कारण प्रजाशृद्धि न करते थे शोर इससे बह्मा इन पर क्रुद हो गये 
थे (भाग. ३. १२; विष्णु $. ७) । श्रर्थांत्‌ यह वाक्य हन चार ऋषियों 
को बिल्लकुन्न ही उपयुक्त नहीं होता हि “ जिनसे इप लोक में यह प्रजा 
हुई”--प्रेपां ज्ञोक इमाः प्रजा:। इसड़े भ्रति(ेक्त कुछ पुराणों में यद्यपि यह 
वर्णन है कि ये ऋषि चार ही थे; तथापि भारत के नारायणीय ध्र्थात्‌ भाग: 
वतधमं में कहा है कि इन चारों में सन, कपिज्ञ और सनत्सुज्नात को मिक्ना 
लेने से जो सात ऋषि होते हैं, वे सब, ब्रह्मा के मानज्न पुत्र हैं और वे पहले 
से ही निदतिधम के थे ( मभा. शां ३९०. ६७, ६८) | इस प्रह्ऋार सनक 
आदि ऋषियें। को सात मान क्षने से कोई कारण नहीं देख पढ़ता कि इनमें 
से चार ही क्यें लिये जायें। फिर पहले के चार ! हैं कोन ? इमोर मत में 
इस प्रश्न का उत्तर चारायणीय अथवा भागवतवर्म की पोराणिक कथा से ह्दी 
दिया जाना चाहिये। क्योंहझि यद निर्विवाद है हि गीता में भागवतधघर्म ही 
का प्रतिपादन क्रिया गया है । अत्र यदि यह देखें कि भागवतयर्म में सृष्टि 
की उत्पत्ति की कल्पना, किस श्रकार की थी, तो पता लग्रेगा कि मरीचि 
आदि सात ऋषियों के पहल्ले वासुदेव ( शात्मा ), सहुपण (जीव), अधथ्ुम्न 
;( मन ), भर अनिरुद्ध (अहड्भार) ये सूततियाँ उत्पन्न हो गई थी; ओर कद्दा है 


| कि इनमें से पिछले अनिरुद्ध से ्रथात्‌ शरहंकार से या बह्मदेव से मरीचि भाःदि 
पुत्र उत्पन्न हुए (मा. श. ३३६. ३४-४० और ६०-७२; ३४० २७-३१)। 
| बाहुदेव, संकर्पण, प्रयुम्न धौर श्रनिरुद्ध इन्ही चार सूतियों की “चहुव्युइ ! 
| ऋइते हैं; ओर भागवतधर्म के एक पंथ का सत है हि ये चारों सूर्तियों स्वतंत्र थीं 
| तथा दूसरे कुछ खोग इनमें से तीन धथवा दो को ही प्रधान मानते हैं। छ्ितु 
| भगवद्गीता को ये कत्सनाएँ मान्य नहीं हैं; हमने गतिरहस्य (४. १६९ और 
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छ५छ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


सो<विकंपेन योगेन सुज्यते नाच संशयः ॥ ७ ॥ 
दे स्वस्थ प्रभवो सत्तः सर्व प्रवतेते । 
इते मत्वा भजन्ते मां बुधा सावसमन्विताः ॥ 5॥ 
मास; मद्गतप्राणा वोधयन्तः परस्परस्‌ । 
तंश्व मां नित्य दुष्यान्त च रमन्ति च ॥ ६ | 
तेश सततयुक्तावां मज॒तां भीतियूवकम्‌ । 
ददानि चुद्धियोगे त बेन मापुफ्यांति ते ॥ ३० ॥ 
तेपामेवाबुकंपार्थमहमज्ञानज तम | 
(शयाम्यात्ममावस्थे शावदीपेत भास्वत ॥ ११॥ 
' ४३७--शश८ ) में दिखलाया है कि शीता एकन्यूद पंथ की है, श्रथाव एक 
ही परनेखर से चत॒ब्युद श्रदि सब कुछ की उत्दत्ति मानतो है । अतः|्यूडा- 
सपक बासुदेव श्रादि मूर्जिओों को स्ठसंत्र न मान कर इस श्लोक भें दशोया है 
के ये चारा ब्यूड एक ही परमेश्वर भ्रथोत्‌ स्वेद्यापी कसुरेव के ( गी. ७. १६) 
“भाव हैं । इत दृष्टि से देखते पर बिद्धित होगा।के भशगवनधम् हे अनु पार 
४ पहले ? चार ' इन शहद! का उपयोग बासुदेव आदि चतुब्युद के लिये किया 
गया है कि जो सप्तपिंयों के पूत्र उत्पन्न हुए थे। भ रत में ही लिखा है, कि भाग- 






















बतधर्म के चतुश्यूह आदि भेद पढ़ले ले ही पचलित थे ( मशा- शा, ३४८. २७ ); 
| यह कणपना कुछ हमारी ही लई नहीं है । सारोश, भारतांतर्गत नारायणीया- 
' रुयान के अ्रजुखार हमने 

अथोत्‌ प्रीय उदि, ' पदले के बार ! श्र्थ व्‌ बासुदेव शराज चतुब्यूंड, श्रार 
उठ से पहले हो चुह थे ग्ोर वर्तमान, सब मिला 


रह 
इस शल्वों्र का अर्थ यो लगाया है; सात महर्षि ! 





«मनु ! अथीत का उप | 
 ऋर स्वायस्पुर पाहि सात सचु । आअनिरुद्ध अर्थ न्‌ अः कार थादि चार खूर्तियों 
(को परनेखर के पुत्र मानने व कढयना भारत में शत अस्प स्थानों में भी पाई 
जाती दे ( दें ,शां ३१३. ७, ८) फगेथवर के भावों का उन हो चुका; 
अब बतल!ते हैं ।5 इन्हे जान करके उवापना करन से क्या फञ्ञ मिलता दे-] 








(४) जो मेरी इस भृति श्रथीत्‌ विध्तार, ओर योग श्रधाव्‌ बिहार करने 
की शक्ति या सामथ्य हे कच्द को जानता है, ड3> निह्लन्देंह स्‍्थर (कर्म)योग 
प्राप्त होता है । (८) यह जान कर कि में सत्र का उत्पातस्वान हू ओर मुभसे 
सब बस्तुश्रों की प्रवृत्ति होती 5, ज्ञानी पुरुष भाव्युक्त द्ोते हुए मुझको भजते 
हैं। (६, वे सुके मन जमा कर ओर प्राण को लगा कर परधपर बोध कुरते हुए 
एवं मेरी कथा कद्ते हुए ( इसी में ) सदा संतुष्ट आर रममाण रहते हैं । (१०) 
इस प्रकार पदेव युक्त दोकर श्रथांत्‌ समाधान से रह कर जो लोग सुमे प्रीतिपूवेक 
अजते हैं. उनको में ही ऐसी € समत्व-)बुद्धि का योग देता हूँ कि जिससे वे मुझे 
पा केयें। (११) घोर उन पर झनुप्रह करने ० किये ही मैं उनके आत्म भाव अर्थात्‌ 





गीता, अनुवाद और टिप्पणी-१० अध्याय । जहर 


अज़ुन डवाच | 


$ $ परं ब्रह्म परं थाम पवित्रे परंम मवान्‌। 
पुरुष शाश्वत दिव्यमादिदेवमर्ज विभुम्‌ ॥ १२॥ 
आहुस्त्वासपथः सर्वे देवपिनारदस्तथा । 
अशितो देवलो व्यासः स्वयं चेव त्रवीषि मे ॥ १३॥ 
सर्वमेतद्धतं मन्ये यन्मां वदलि केशव । 
नहि ते भगवन्च्याक्त बिदुर्देवा न दानवाः ॥ १४ ॥ 
स्वयमेवात्मनात्मान वेत्थं त्व पुरुषोत्तम । 
भूतभावन भूतेश देवदेव जगत्पते ॥ १५ ॥ 
वकक्‍तुम्हस्यशेपेण दिव्या द्यात्मविभूतपः । 
याभिविभूति मिलेकानिमोरुत्वं व्याप्य तिछ्ठसि ॥ १६ ॥ 
अन्तःररण में पठ कर तेजस्वी ज्ञान-दीप से; ( उनके ) श्रत्ञानमूल्षक अन्धकार 
का नाश करता हूँ । 
[ सातवें श्रध्वाय में कद्ठा है, कि भिन्न मिन्न देवताश्रों की श्रद्धा भी 
' परमेश्वर ही देता है (७. २१ )। उसी प्रकार श्रत्र ऊपर के दसवें छोक में भी 
वर्णन है, कि भक्तिमार्ग भें लगे हुए सनु«्य का समत्व-बुद्धि को उन्नत करने 
का काम भी परमेश्वर ही करता हैं, ओर, पहले (गी. ६: ४७४. ) जो यद्द वर्णन 
' है क्लि जब सनुध्य के मन में एक वार कमंग्रोग की जिज्ञासा जागृत हो. जाती 
| है, तब वह्ठ श्राप ही आप पूर्ण सिद्धि डी ओर खिंचा चला जाता है, उसके 
साथ भक्तिप्र/गं का यह सिद्धान्त समानाधऊ दै। ज्ञान ही दृष्टि से श्र्थात्‌ कर्म 
( विप/कप्रक्रिया के भ्रनुसार कटा जाता है कि यह करतंत्व प्रास्मा की स्वतन्त्ता से 
मित्रता है। पर धात्मा भी तो परमेश्वर ही हैं; इस क्वारण भक्तिमार्ग में ऐसा 
वर्खन हुआ करता है कि इस फल अथवा बुद्धे को परमेश्वर ही प्रत्येक मनुष्य 
के पूरवकर्मों के भ्रजुसार देता है ( देखो गी. ७. २० भर गीतार- छू. ४२७ )। 
इस प्रकार भगवान्‌ के भक्तिमार्ग का तत्त्व बतला चुकने पर--] 


अर्जुन ने कह्ा--( १२-१३) तुम्दीं परम बह, अ्रेष्ठ स्थान और परम पवित्र वस्तु 
(हो ); सब ऋषि, ऐसे ही देवषिं नारद, असित, देवल और व्यास भी तुमको दिव्य 
युदं शाख्त पुरुष, आदिरेव अजन्मा, स्वेविभु अथांत्‌ सर्वव्यापी कद्दते हैं; ओर 
स्वयं तुम भी मुझसे वही कहते हो । ( ११ ) दे केशव ! तुम मुझसे जो कहते 
डो, उस सब छो सै सत्य मानता हूँ। दे भगवान्‌ ? तुर्द्वारी व्याक्ते अथांत्‌ तुम्हारा 
सू्न देवताओं को दिदित नहीं और दानवों की विद्वित नहीं। (१५) सब भूतों के 
उत्पन्न करनेवाले हे भूतेश ! देवदेव जगत्पते ! हे पुरुषोत्तम ! तुम स्वयं ही अपने 
आप को जानते हो। (१६) भतः तुरदारी जो दिग्प विभूतियों हैं, जिन विभूतियों 


जश्द गीतारहस्य अयवा कर्मयोगशास्त्र । 


कर्थ विद्यामह योगिंस्त्वां सदा परिचितयन्‌ । 
केषु केघु च भावेषु चित्योडसि भगवन्मया॥ १७॥ 
विस्तरेणात्मनों योग विभूर्ति च जनादेन। 
भूयः कथय ठपतिहिं शुण्वतों नास्ति मेउम्ृतस्‌ ॥ १८ ॥ 
श्रीभगवानुवाच | 
१६ इन्त ते कथयिष्यामि दिव्या छ्यात्मविभूतयः । 
प्राधान्यतः कुरुश्रेष्ठ नास्त्यंतो विस्तरस्य में ॥ १९ ॥ 
अहमात्मा गुडाकेश सर्वभ्नताशयास्थितः । 
से इन सब लोकों को तुम व्याप्त कर रहे हो, उन्हें आप ही (कृपा कर) पूर्णतास 
बतलावें । (१७ ) हे योगिन ? मुझे यद्द बतद्धाइये कि सदा तुम्हारा चिन्तन करता 
हुआ में तुम्हें कैसे पहचाने? और हे भगवान ! में क्रिन-किन पदार्थों में तुस्द्ारा 
चिन्तन करूँ ? ( १८ ) हे जनाद॑न ! अपनी विभूति श्रोर योग मुझे फिर विस्तार 
से बतलाश्रो; क्योंकि श्रघ्मततुल्य ( तुम्हारे भाषण को ) सुनते-सुनते मेरी तृप्ति 
नहीं होती । 
॥ [ विभूति श्रौर योग, दोनें। शब्द इसी श्रध्यायर के सातवें शोक में 
 श्राये हैं श्रौर यहाँ अ्रजजन ने उन्हीं को दुहरा दिया है “योग ! शब्द का झर्थ 
| पहले (गी.७. २९) दिया जा चुका है, देखो। भगवान्‌ की विभूतियों को 
| श्रज्जुन इसलिये नहीं पूछुता, कि भिन्न भिन्न विभृतियों का ध्यान देववा समझ 
| कर किया जावे; किन्तु प्त्रदवें छोक के इस कथन को स्मरण रखना चाहिये 
| कि उक्त विभृतियों में स्वेब्यापी परमेश्वर की भावना रखने के लिये उन्हें 
| पूद्धा है । क्योंकि भगवान्‌ यह पहले द्वी वतला श्राये हैं ( गी, ७. २०--२१; 
| ६.२२--२८) कि एक ही परमेश्वर को सत्र स्थानों में विद्यमान जानना एक 
| बाल हैं, भ्रोर परमेश्वर की अ्रनेक विभूतियों को भिन्न भिन्न देवता मानना दूसरी 
' बात है; इन दोनों में भक्तिमार्ग की दृष्टि से महान श्रन्तर है । ] 
श्रीभयवान्‌ ने कह-(१६) श्रच्छा; तो अब दे कुश्रष्ट ! अपनी दिव्य विभूतियों 
में से तुम्हें मुख्य मुख्य बतलाता हूँ, क्योंकि मेरे विध्तार का अन्त नहीं ह्वै। 
| [इस विभूति-वर्णनव के समान ही अनुरा/सनपव्व ( १४.३११--३२१ ) 
| में श्रोर अजुगीता ( अश्व.४७३ और ४४ ) में परमेश्वर के रूप का वर्णन है। परन्तु 
| ग्रीता का वर्णन उसकी अपेक्षा अधिक सरस है, इल कारण हसीक! श्रनुकरण 
| और स्थज्ञों मे भी मिलता है उदाहरणाय भागवातपुराण के, एकादश स्कन्ध 
(के सोलह अध्याय में इसी प्रकार का विभूति-वरणंन भगवान्‌ ने उद्धव को 


| समझाया है; और वही आरम्म में ( भाग. $१-१६-६-८ ) कह दिया गया है, 
| कि यह वर्णन गीता के इस भ्रध्यायवाल्ले वर्णन के अनुसार हे । ] 
(२०) हे गृढाकेश ! सब भूताों के भीतर रहनेवाज्ञा आत्मा में हूँ, और सब भूतों 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी-१० अध्याय । ५७ 


अहमादिश्व मध्य च भूतानामंत एवं च ॥ २०॥ 
आदित्यानामहं विष्णुज्योतिपां रविरंशमान्‌ । 
मरीचिमरुतामस्मि नक्षज्राणामहं श्शी ॥ २१ ॥ 
बेदानां सामवेदो5स्मि देवानामास्मि वासचः | 
इंद्रियाणां मनश्वास्मि भूतानामस्मि चेतना ॥ २२ ॥ 
का आदि, मध्य और अन्त भी में ही हूं। (२१) ( बारद ) आदित्यों में, विष्णु में 
हूं; तेजस्वियों में किरणमाली सू पे, ( सात अ्रथवा उनब्वास ) मरुतों में मरीचि 
और न्त्रों में चन्द्रमा मैं हूं । (२२) में वेदों में सामबेद हूं; देवताओं में इन्द्र हूं; 
और इन्द्रियों में मन हूं; भूतों में चेतना अर्थात्‌ प्राण की चलन-शर्ति में हूं । 
। [ यहां बेन है कि में वेदें। में सामवेद हूँ, भ्रथांत्‌ सामबेद मुख्य है; 
! ठीक ऐसा ही सह्दाभारत के अनुशासन पर्व (१४. ३१७ ) में भी “सामवेदश्व 
' बेदानां यजुपां शतरुद्वियम” कट्दा है। पर श्रजञगीता में “>फरारः स्व वेदानाम 
(( अश्व. ४७४. ६ ) इस प्रकार, सब वेदों में >“कार को ही घ्रे्ठठा दी है; तथा 
| पहले गीता ( ७. ८) में भी “प्रणवः सर्ववेदेषु” कहा है । गीता ६. ३७ क्के 
(४ ऋक्सामयजरेव च ”” इस वाक्य में सामबेद की श्रपेक्षा ऋग्वेद को श्रग्न- 
। स्थान दिया गया है और साधारण लोगों की समझ भी ऐसी ही ३ । इन 
! परस्पर-विरोधी वर्णनों पर कुछ लोगों ने अपनी कल्पना को खूब सरपट दौड़ाया- 
है। छान्दोग्य उपनिपद्‌ सें >कार ही का नाम उद्भीथ दै श्रोर लिखा दै, कि 
; “यह उद्भाथ सामवेद का सार दै श्रोर सामवेद ऋग्वेद का सार दे” ( छां- १- 
(१. २ )। सब वेदों में कान वेद अ्रष्ठ है, इस विपय के भिन्न भिन्न उक्त विधानों 
(का भेज छान्दोग्य के इस वाक्य से हो सकता है। क्योंकि सामदेद के मंत्र भी 
' मूल ऋग्वेद से ही लिये गये हैं । पर इतने ही से सन्तुष्ट न होकर कुछ लोग 
; कहते हैं, कि गीता में सामवेंद को यहों पर जो प्रधानता दी गई है, इसका कुछ 
| न कुछ गढ़ कारण द्वोना चाहिये । यद्यपि द्वान्दोग्य उपनिपद्‌ में सामबेद को 
; प्रधानता दी है, तथापि मनु ने कहा है कवि ४ सामवेद की ध्वनि श्रशुचि है ?? 
) कम ४. १२४ ) | श्रतः एक ने अनुमान किया है, कि सामवेद को प्रधानता 
; देनेवाली गीता नजु से पहले की होगी; और दूसरा कदता हैं कि गाता बनाने 
; वात्या सामवेदी द्वोगा, इसी से उसने यहाँ पर सामबेद को प्रधानता दी होगी। 
; परन्तु हमारी समझ में “में वेदों मे सामवेद हूं” इसडी उपपत्ति जगाने के लिये 
; इतनी दूर जाने की आवश्यकता नहीं है। भक्तिमागे में परमेखर की गानयुक्त 
; स्तुति को सदेव प्रधानता दी जाती है । उदाहरणार्थ नारायदीयधमे में नारद 
: ने भगवान्‌ का वर्णन किया है कि “ वेदेषु सपुराणेबु साज्लेपाडेसु गीयसे ” 
; ४ व कप इ३४. २३ > और चल राजा “ जप्य जवौ”--जप्य गाता था 
(दे: *- इे३७. २७; ओर ३४२. ७० और ८३ )-इस प्रकार 'गे! धातु का 


ज्श्द गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


रुद्राणां शेकरश्चास्मि वित्तेशों यक्षरक्तसाम्‌ । 
वसूनां पावकश्चास्मि मेरः शिखरिणामहम्‌ हम्‌॥ रहे ॥ 
पुरोधसां च मुख्य मां विद्धि पार्थ वृहदस्पतिम्‌। 
सेनानीमहं स्कन्दः सरसामस्मि सागरः ॥ २४ ॥ 
महर्पीणों भ्रगुरह गिरामस्म्येकमत्तरम्‌। 
यज्ञानां जपयज्ञो5स्मि स्थावराणां हिमालयः ॥ २४ ॥ 
अश्वत्थः स्चेवक्षाणां देवपीणां व नारदः । 
गंधर्वाणां चित्ररथः सिद्धानां कपिले मुनिः ॥ २६॥ 
उच्चेःअ्रवसमश्चानां बिद्धि मामस्तोद्धवम । 
ऐराबतं गजेंद्राणां नराणां च नराधिपस्‌ ॥ २७॥ 
आयुधानामहं वर्ज घेनूनामस्मि कामधुक । 
प्रअनद्चारिम कंदर्पः सर्पाणामस्मि बाखुक्रिः ॥ २८॥ 
अनन्ताश्ांस्मि नागानां यादसामहम्‌ ।_ ४४४ 
| ही प्रयोग फिर किया गया है ।अ्रतएुव भक्ति-प्रधान घमम में, यक्ष-याग श्रादि 
। क्रियात्मक बेदी की अपंकत्ता, गान-प्रधान बद्‌ श्रधात्‌ सामव छक्का आधिक मह+ 
| दिया गया हो, तो इसमें कोई श्राश्चय्रे नहीं; और “ में वेदों में सामवेद हूं 
'स कथन का हमार मत से साथा आर सहज कारण यहे। ६ । | 








हर 


(२३) ( ग्यारह ) रुद्ं में शहर में हूं; यज्ञ ओर राक्षसों मं कुबर हु ( आठ ) 
बसओं में पावक ढं। (थ्रार सात) पर्वतों में मेरु हूं । (२४) है पाथ : पुराइता मे 
मुख्य, बृहस्पति सुभको समकत । में सेनानायकों सम सकन्द ( कात्तकय ) आर 
जज्ञाशयों में समुद्र हूं। (२९) महर्षियों में है; वाणी में एकात्तर अ्थात्‌ 
अ“कार हूं। यज्ञों में जप-यज्ञ में हूं; स्थावर भ्रथांत्‌ स्थिर पदाथा माहमालषय हूं 











 अ््ज्ञों में जपयज्ञ में हूं” यह वाक्य महत्व का है। श्रनुगीता (मभा- 
४४. ८) सें कहः है कि “यज्ञानां हुतमुत्तमम श्र्थात्‌ यज्ञो से ( भ्रामि 
व्वि लमण्ण करके सिद्ध हानंवरात्वा यज्ञ उत्तम हैं घोर वहा आंदक कम 
वालों का मत है | पर भक्तिमार्ग में हवेयंज्ञ डी अपेज्ञा नाम-यज्ञ बा जप- 
शेप महत्व है, इसी से गीता से “यज्ञानां जप-यज्ञाउस्मि कहा है। 
नुते भी एक स्थान पर (२.८७) कहा दे कि “श्रोर कुछु करे या न करे, केवल 
प से ही ब्राह्मण सिद्धि पाता है।”,भागवत में “यज्ञानां वहायज्ञे 5” पाठ है।] 
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(२६) में सब बृत्चों में अश्वव्थ अथात पीपल श्र देवपियों में नारद हूं, गंधवा मं 
चित्ररथ और सिद्धों में कपिल मुनि हूं । (२७) घोड़ों में ( अ्रस्यत-मन्थन के समय 
निकला हुआ) उच्चे:श्रवा मुझे समक्तो। में गज़दा मऐरावत ओर मनुष्यों में राजा 

।(२5) मैं श्रायु्रों में वद्च, गोशों में कामघेनु, और प्रजा उत्पन्न करनेवाला काम 





गीता, अनुवाद और टिप्पणी-१० अध्याय । ५६ 


पिठ्णामर्यमा चास्मि यमः संयमतामहम्‌ ॥ २६४ ॥ 
प्रहलादश्था।स्म देत्याना कालः कलयतामह म्‌ । 
मुगाणां तर सगद्गाउह बेनतेयश्र पाक्तणाम्‌ ॥ ३० ॥ 
पवनः पचतामास्मि रामः शस्लभ्रतामहम्‌ । 
भपणां मकरश्वास्मि स्थ्रोतसाम(स्म जाह्मबी ॥ ३१ ॥ 
स्थृर्गाणामादिरंतश्व मध्य चेवबाहमजुन । 
अध्यात्म/बिद्या विद्यानां वादः प्रवद्वामहस ॥ ३२॥ 
अचक्षराणामकारे(<स्म द्वदः सामासस्य च । 
अहमेचातक्षयः काले। घाताउढें विश्वतोमुखः ॥ ३३ ॥ 
में हू सो में वासुकि हैं। (२६) नागों में अन-त में हूं; यादस्‌ भ्रथात जलवर 
प्राशियों में वरुण, ओ्रोर पितरों में अ्रमा भे हूँ; नियमन करतताला म यम हू ! 





। [ वासुकिज्सपों का राजा ओर अनन्त शेष ? ये अथ ।नाद्त हे आर 
अमरकोश तथा मद्दाभारत में भी यही अर्थ दिये गये हैं ( देखो मा. आदि 
३४--३६ )। परंतु निश्चय पूर्व 5 नहीं बतलावा ज्ञा सकता, कि नाग आर से 
में क्या भेद है। महाभारत है; आस्तीक-डपाख्यान में इन शब्दों का प्रयोग 

' समानार्थक्र ही है ! तथापि जान पड़ता हे, कि यहाँ पर सर्प 'प्र'र नाग शब्दों 

| से शपे के साचारण वग की दो भिद्द-मिन्न जातियों विवाज्ित हैं । श्र बर टीक 

(में सपे को विपल्ला शोर नाग को अनेक विपहाल कहा हे, रामाचुजलाप्य से 
से को एक प्िरघाला ओर नाग को श्रनेक सिरोवाला कहा है| परंतु ये दाना 
भेद ठीक नहीं जैंचते । क्याके कुछ स्थलों पर, नागो के ही प्रखुन् 
ल्लाते हुए उन में अनंत ओर वासुक्ति को पहले गिनाया हे आर 
|] कि दोनों ई। भ्रनेक सिरोंबाले एवं विषधर हैं; डिम्कु श्रनंत आम्ेवर्ण का 
' ओर वासुक्कि दे पीला । भागवत का पाठ गीता के समान ही ४ । ] 

(३०) अैंदेत्यों में प्रल्दाद हैँ; में ग्रसनेवाला में काज, पशुओं में झ॒गेन्द्र अ्रथांत्‌ सिंद 
और पाढ्षियों यें गरुइ हूँ। (३१) में वेगवानों में वायु हूँ; भें शस््रधारियों में 
राम, मछलियों में मगर और नदियों मे भागीरथी हूँ ।( ३२ ) हे अऊुन स्वृष्टिमात्र 
का आदि, अन्त और मध्य भी में हूँ, विद्याओं सें अध्यात्मविद्या भर वाद करने- 
वालों का वाद मैं हूँ । 


। [ एंछे २० दें श्रोक में बतला दिया ई कि सचेतन भृतों का आदि, सध्य 
और अंत मैं हूँ तथा अब कहते है कि सब चराचर सट्टि का आदि, मध्य और 
| अन्त में हूं; यही भेद है। ] 

(३३) मैं घरों में अकार झोर समासों में ( उसयपद-प्रधान ) इन्द्र हैँ; ( निमेष 

मुहूर्त भ्रादि ) अक्षय काल और सवेतोमुख अर्थात्‌ चारों ओर से मुखोंवात्ञा 

धाता यान बद्मा में हूँ; ( ३४ ) सबका कृय करनेवाल्ी झ॒त्यु और भागे जन्म 



















७६० गीतारहस्य अयवा कर्मयोगशास्त्र । 


सृत्युः सर्वेहरश्चाहमुद्भधवश्च॒ भविष्यताम्‌ । 
कीर्ति: श्री्वाक्‍्च नार्णां स्मृतिमेधा धृतिः क्षमा ॥ ३४॥ 
बृह॒त्साम तथा सामप्नां मायत्री छंद्साममहम्‌। 
मासानां मार्गशीर्षों<हस्ततूनां कुखुमाकरः ॥ ३५ ॥ 
चूत॑ छलयतामास्मि तेजस्तेजास्बनामहम्‌ । 
जयो<स्मि व्यवसायों 5स्मि सत्त्वे सत्तवतामहम्‌ ॥ ३६॥ 
बुष्णीनां वासुदेवोउस्मि पांडवानां घ्नंजयः । 
मुनीनामप्यहं व्यासः कवीनामुशना कविः ॥ ३७ ॥ 
बूंडो दृभवतामाश्म नीतिरास्म जिगीपताम्‌। 
मो चेवास्मि गुद्यानां ज्ञान ज्ञानवतामहम्‌ ॥ रे८ ॥ 
यज्चापि सर्वेभूतानां बीज तद्हमजुन । 
लेनेवाल्ों का उत्पत्तिस्थान में हूं; ख्लियां में कीति, श्री, और वाणी, स्मृति, मेघा, 
वृत्ति दथा जमा में हूँ ! 

[ कीर्ति, श्री, वाणी इत्यादि शब्दों से बढ़ी देवता विवाज्षित हैं । महा- 
भारत (आदि, ६६. १३. १४ ) में वर्णन है, कि इनमें से वाणी और क्षमा 
को छोड़ शेप पंच, और दूसरी पाँच ( पुष्टि, श्रद्धा, क्रिया, लज्जा, और मति ) 
दोनों मिल कर कुल द्शों दक्ष की कन्याएं हैं । घर्म के साथ व्याह्दी जाने के 

' कारण इन्हें धर्मपत्नी कहते हैं । ] 
(३९) साम प्रधांव गाने के योग्य वदिर स्तोत्रों में छदत्साम, ( ओर ) छन्दों में 
गायत्री छुन्द में हूँ; में मदीनों में मार्गशी्प श्रोर छतुओं में वसंत हूँ । 


प 
+ 
+ 


। [ महिनों में मार्गाशीर्ष को प्रथम स्थान इसलिये दिया गया है कि उन 
नों बारह भदिनों को मार्गशीर्ष ते ही गिनने की रीति थी,--जैस की आज 
ल चैत्र वे दे--( देखो मभा. अनु. १०६ श्रौर १०६; एवं वाल्मीकिरामायण 
(३. १६. )। भागवत ११. १६. २७ में भी ऐला ही उत्तेख है । दमने शअ्रपने 
| “ओ्ोरायन ! पंथ में लिखा है हि सु पशीर्ष नक्षत्र को श्रग्नह:यणी श्रथवा वर्षारस्भ 
| का नक्षत्र कदते थे; जब खगादि नक्तत्र-गणना का प्रचार था तब झूग नक्षत्र 
। 


हर 


थ्ह। 


को प्रथम अग्रस्थान मिला, और इसी से क्िर मागेशीप भ्रद्दीनि को भी श्रेष्ठता 

मिली द्वोवी। इस विषय को यहाँ विस्तार के भय पे अधिक बढ़ाना डचित नहीं है ] 
(३६) में छलियों में चूत हूँ; तेजस्वियों का तेज, ( विजयशाल्ी पुरुषों का ) विजय, 
(निश्चयी पुरुषों का ) विश्वय श्रोर सत्वशीलों का सत्व में हूँ। ( ३७ ) मैं यादवों में 
वासुदेढ, पांडवों में घन झय, घुनियों में व्यास श्रोर कवियों में शुक्राचार्य कवि हूँ । 
(३८) मैं शासन करनेवालों का दंड, जय की इच्छा करनेवाले की नीति, औ्रौर गुद्यों 
मैं मौन दूँ। ज्ञानियों का ज्ञान में हं।(३६) इसी प्रकार दे अर्जुन ! सब भू्तों का 


गाता, अडुवाद और टिप्पणी-१० अध्याय । उद्रे 


न तद॒स्ति बिना यस्यान्मया भूत॑ चराचरम्‌ ॥ ३६ ॥ 
नांतो5स्ति मम दिव्यानां विभूतीनां परंतप । 
एप तूदेशतेः प्रोक्ता विभूतेबिस्तरो मया ॥ ४० ॥ 
$ $ यद्यद्धिभूतिमत्सत्त्व श्रीमदूर्जितमेच वा । 
तत्तदेवागचछ त्वे मम तेजोउशसंभवम्‌॥ ४१॥ 
अथवा वहुनैतेन कि शातेन तवाजुन । 
विष्भ्याहमिदं छृत्समेकांशेन स्थिता जगत्‌ ॥ ४२ ॥ 
इति श्रीमद्भगवद्रीतासु उपनिषत्सु बल्मविद्यायां योगशात्ने श्रीकृष्ण/जुन- 
संवादे विभूतियोगों नाम दशमोअ्ध्याय: ॥ १० ॥ 


जो कुछ बीज है वह में हुँ; ऐसा कोई चरश्रचर भूत नहीं है जो मुझे छोड़े हो । 
(४० ) हे परन्तप ! मेरा दिव्य विभूतियों का अन्त नहीं है । विभूतियों का यह 
विख्ार मैंने ( केवल ) दिग्दशनाथ बतल्लाया है । 
[ इस प्रकार मुख्य मुख्य विभूतियां वतला कर श्रब इस प्रऊरण का 
| उपसंद्वार करते हैं--] 

(४१ ) जो वस्तु वैभव, लक्ष्मी या प्रभाव से युक्त है, उसको तुम मेरे तेज 
के अंश से उपजी हुई समको | ( ४२ ) अथवा द्वे श्रजुन ! तुम्हें इस फेंलाव को 
जान कर करना क्या है ? ( संक्षेप भे बतल्ाये देता हूं, कि ) में श्पने एक (ही ) 
अंश से इस सारे जगत्‌ को व्याप्त कर रहा हूँ । 


| अन्त का शछोक पुरुषसूक्त की इस ऋचा के श्राधार पर क॒द्दा गया है 
' ४ पादोअस्य विश्वा भूतानि ब्रिपादस्थाशत दिवि ? ) क्र. १० ६०, ३ ) शऔर 
' यह मन्त्र छान्दोग्य डपनिषर्‌ ( ३. १२. ६ ) में भी है। “ अंश ? शब्द के श्रथे 
' का खुल्लासा गीतारद्वस्य के नये प्रकरण के श्रन्त ( प्र. २७३ घोर २४७ ) में 
| किया गया दै। प्रगट है, हि जब भगवान्‌ चपने एक ही अंश से इस जगत्‌ 
में ब्याप्त हो रहे हैं, तब इसकी श्रपेत्ता भगवान्‌ की पूरी महिमा बहुत ही 
| भ्रधिक होगी; और उसे बतलाने के हेतु परे ही श्रन्तिम 'छोकः कहा गया द्दै। 
; इरुपसूक्त में तो स्पष्ट ही कह दिया है, क्लि “ एतावान्‌ अस्य मद्दिमाउतो 
ज्यायांश्व पूरुप:--यह इतनी इसकी महिमा हुई, पुरुष तो इस की श्रपेक्षा 
' कहीं थ्रष्ठ है। ] 
इस भ्रकार भ्रीभगवान्‌ के गाये हुए अर्थात्‌ कह्द हुए उपनिषद्‌ में, बह्म- 
विद्यान्तर्गत योग--शअर्थात्‌ कमेय्रो ग--शास्राविषय ह, श्रीकृष्ण भौर अजेन के संशाद 
में, विभूतियोग नामक दसवो अध्याय समाप्त डुप्ना । रु 








दर गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


एकादशो5घ्याय । 
अजुन उवाच। 


मदनुग्रह्यय परम गुह्यममध्यात्मसंशितम्‌ । 
यक्त्वयोक्त बचस्तेन मोहो5यं विगते। मम्र ॥ १. 
भवाप्ययों हि भूतानां श्ुती विस्तरशों मया । 
त्वत्तः कपलपत्राक्ष माहात्म्यमपि चाव्ययम्‌ ॥ २॥ 
एब्मेतद्यथाथ त्वमात्मानं परमेश्वर । 
द्रष्ट्रमेच्छामि ते रूपमैश्वरं पुरुषोत्तम ॥ ३ ॥ 
मन्यसे यदि तच्छ॒क्य सया द्रष्टरामिति प्रभो । 
योगेश्वर ततो मे त्ये दशेयात्मानमव्ययस्‌ ॥ ४ ॥ 
ग्यारवाँ अध्याय । 


ह दी >> है ली 3 0 ४) मय लकी 
| ज़बव पएछल अध्याय से भगवान्‌ न अपना विभूतया का वशण न कया, तब 
हि 


उसे सुन कर अजुन को परमेश्वर का विश्वरूप देखने की इच्छा हुईं। भगवान्‌ ने 
उसे जिस विश्वरूप का दुशन कराया, उसका बणन हल अ्रध्याय में है। यह वर्णन 
इतना सरप्त दै, कि गीता के उत्तम भागों में इसडी ग्रिनती द्वोती है और अन्यान्य 
गीताओं की रचना करनेवा््नों ने इसी का श्रदुकरण किया हैं । प्रथम भ्रजुंन 
पुछता है, कि--] 

अ्रजुन ने कहा-(१) झुरू पर श्रनुग्रह करने के किप्रे तमने अ्रध्यात्म संज्ञक 
जो परम गुप्त बात बतलाई, डससे मेरा यह मोह जाता रद्दा । (२ ) इसी प्रकार हे 
कमलपत्राक्ष ! भतों की उत्यात्ति, लय, ओर ( तुस्घारा ) अछ्य महात्म्य भी मैंने 
तुमसे विस्तार सद्दित सुच लिया । (३) ( श्रब) दे परमेश्वर ! तुमने अपना जैसा 
वर्णन किया 5, हे पुरुषोत्तम ! मैं नुम्द्वार उस प्रकार के ६श्वरी स्वरूप को (प्रत्यक्ष) 
देखना चाहता हूं । ( ४) हे प्रभो ! यदि तुम समभते हो कि उच्त प्रकार का रूप 
में देख सकता हू, तो हे योगेश्वर तुम अपना श्रव्यय स्वरूप मुझे दिखलाओं । 


[ सातवें, श्रध्याय में ज्ञान-विज्ञान का श्रारम्भ कर, सातवें शोर आदवें में 

* परमेश्वर के श्र्षर श्रथवा अव्यक्त रूप का तथा नव ए्र दसवें भें अ्रनेक व्यक्त 
रूपों का जो छान वतलाया है, उसे ही श्र॒जन ने पहले छोड में “अध्यात्म कहा 
है । एक अव्यक्त से अनेक व्यक्त पदार्थों से निर्मित होने का जो वर्णन सातवें 
(४-१५), श्राठवें ( १६--२१ ): ओर नथे ( ४--८ ) अध्यायों में है, वही 
“मतों की उत्पत्ति और लय' इन शब्दों से दूसरे होक में अभिप्रेत है। तीसरे 
शोक के दोनों श्रधाशों को, दो भिन्न-भिन्न वाक्य मान कर कुछ लोग उनका ऐसा 
अर्थ करते हैं, कि “हे परमेश्वर ! तुमने अपना जैसा ( स्वरूप का ) वर्णन किया 
वह सत्य है ( भर्थात्‌ मैं समर गया ); अब हे पुरुषोत्तम ! भें तुम्द्वारे 


गीता, अजुवाद और टिप्पणी-११ अध्याय । ज्द्रे 


श्रीभगवानुवाच 


६ पश्य में पार्थ रूपारि शतशो5थ सहस्त्रशः | 
नानाविधानि दिव्यानि नानावणाकृतीनि च ॥ ९॥ 
पश्यादित्यान्वसून्‌ रुद्रानश्विनों मसतस्तथा । 
बहन्यटएपूवणि पश्याश्चयाण भारत ॥ 
इहेकस्थ जगत्कृत्स पश्याथ सचराचरम्‌ । 
मम देहे गुडाकेश यचन्यद्र॒ प्र मिच्छालि ॥ ७ ॥ 
न तुमां शक्‍्यसे द्वधुमनेनेव स्वचक्षुपा । 
दिव्य ददामे ते चच्चुः पश्य मे योगमेंश्वरम्‌॥ ८ ॥ 
सेजय उबाच | 
5६ एबमुक्त्वा ततो राजन्‌ महायेगेः्वरो हरिः । 
ईश्वरी स्वरूप को देखने चाइता हूँ?” ( देखो गीता. १०. १४ )। परन्तु दोना पाक्तेया 
को मिला कर एड वाक्य मानना: ठीक जान पढ़ता है ओर परमादग्रपा दीका 
ऐसा किया भी गया है चौथे श्लोक में जो ' योगेश्वर, शब्द है, उसका श्रथ 
योगों का (योगियों का नहीं ) ईश्वर है ( ५८-७६ ) । योग का श्र्थ पहले 
( गी. ७. २५ ओर £. ३) भ्रच्यक्त रूप से व्यक्त सृष्टि तिमाण करन का 
सामथ्ये अथवा युक्ति किया जा चुका है; अब उस सासबथ्य से ही विश्वरूप दिख 
लाना है, इस कारण यहाँ “योगेश्वर! सम्बोधन का अयोग सहेतुझ है। ] 
श्रीभगवान्‌ ने कद्टा--(१) हे पार्थ ! मेरे अनेक प्रकार के, अनेक रक्े। के, और 
आकारों के (न) सेकड़ों श्रधवा हजारों दिव्य रूपों को देखो । (६) यह देखो 
(बारह) श्रादित्य, (आठ) वसु, ग्यारह) रुद, (दो) अश्विनी कुमार, ओर (४६) 
मरुद्षण । हे भारत ! ये अनेक आश्व4 देखो क्लि जो पहले छभी भी न देखे होंगे । 
[ नारायणी धर्म में नारद को जो विश्वरूप दिखलाया गया है, उसमें 
| बह विशेष वर्णन है कि बाई और बारह भआरादित्य, सन्मुख आठ वसु, दृषह्िनी 
| और ग्यारह रु और पिछली झोर दो अश्विनी कुमार थे (शां. ३३६. १०-१२)। 
| परन्तु कोई श्रवश्यक्ता नहीं कि यही वर्णन सर्वत्र विवक्षित हो ( देखो 
(मभा. उ. १३० )। आदित्य, वसु, रुठ्र, अश्विनीकृमार और सरुद्रण ये 
*चदिऋ देवता हैं, और देवताओं के चातुवेण्ये का भेद्‌ महाभारत (शां. २०८ 
(२३,२४७ ) में यों बतलाया है, कि श्रादित्य ज्षत्रिय हैं, मरुद्रण चैश्य हैं, और 
| भश्विनीकुमार शूद्ध हैं। देखो शतपथ ब्राह्मण १४. ४. २.२३।] 
(७) है गुडाकेश ! श्राज यहाँ पर एकत्रित सब चर-भ्रचर जगत्‌ देख ले 
और भी जो कुछ तुझे देखने ढी लालसा हो दढ मेरी (इस ) देह में देख ले ! (८) 
परन्तु तू अपनी इसी दृष्टे से मुझे देख न सकेगा, तुझे में दिव्य दृष्टि देता हूँ, 
( इससे ) मेरे इस ईश्वरी योग अर्थात्‌ योग-सामथ्य को देख ! 





छ्द्ड गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


दशेयामास पाथाय परम रुपमैश्वरम्‌ ॥ ६ ॥ 
अनेकवक्त्रनयनमनेका भ्दुतदर्शनम्‌ । 
अनेकद्व्याभरणं दिव्यानेकोद्यतायुधम्‌ ॥ १० ॥ 
दिव्यमाल्यांवरधरं दिव्यगंधानुलेपनम्‌ । 
सर्वाश्चर्यमय देवमनंत विश्वतोमुखम्‌ ॥ ११॥ 
दिवि सूर्यलहस््रस्य भवेद्यगपदुत्थिता । 

यदि भाः सदशी सा स्याद्भधासस्तस्य महात्मन ॥ ११॥ 
तत्रैतस्यं जगत्कृत्सत प्रविभक्तमेनकथा । 
अपतश्यद्देवदेवस्य शरीरे पांडवस्तदा ॥ १३ ॥ 
ततः स विस्मयाविष्टो हृशरोमा धनंजयः। 
प्रणम्य शिरसा देव कृताजलिरभाषत ॥ १४ ॥ 


अजुन उवाच | 


$$ पश्थमि देवांस्तव देव देहे सर्वोस्तथा भ्रतविशेषसंघान। 
ब्रह्माणमीश कमलासनस्मसर्षीश्व सर्वानुरगांश्व दिव्यान्‌ ॥ १५ ॥ 
अनेकत्राहदरवक्तनेत्र पश्यमि त्वां सब्रतो5नंतरूपम्‌। 
नांतं न मध्य न पुतस्तवार्दि पश्यामि विश्वेश्वर विश्वरूप ॥ २६ ॥ 
सज्नय ने कहा--(६) फिर हे राजा धतरा2 ! इस प्रकार कह्द करके योगों के 
ईश्वर वि ने भ्रज्जुन को ( अ्रपना श्रेष्ठ ईश्वरी रूप श्र्थात्‌ विश्वरूप दिखलाया। 
(१०) उसके श्रर्थात्‌ विश्वरूप के श्रभेक मुख श्रौर नेत्र थे, श्रोर उसमें 
अनेक अद्भुत दृश्य देख पड़ते थे, उस पर श्रनेक प्रकार के दिव्य श्रलंकार थे और 
उसमें श्रनेक श्रद्भुत के दिव्य आयुध सज्वित थे, । (११) उस श्रनन्त, स्वंतोमुख 
और सब श्राश्रर्यों से भरे हुए देवता के दिव्य सुगन्घित डब्टन लगा हुश्रा था 
ओर बह्द दिव्य पुष्प एवं वख्र घारण किये हुए था। (१२) यदि श्र काश में 
एक हजार सूर्या की प्रभा एरूसाथ हो, तो व उप्त मद्दात्मा की कान्ति के समान 
(कुछ कुछ ) देख पड़े ! (१३) तब देवाधिदेव के इध शरीर में नाना प्रकार 
स बैंट हुग्रा सारा जगत्‌ श्रजुन को एकत्रित दिखाई दिया । (१४) फिर श्राश्र्य 
में इबने से उसके शरीर पर रोमशञ्न खड़े हो आये; ओर मस्तक नमा कर 
नमस्कार करके पुवं ह!थ जोड़ कर उस श्रर्जुन ने देवता से कद्दा-- 
अर्जुन ने कद्दा--(१५) ढे देव ! तुम्हारी इस देद में सब देवताओं को और 
नानाप्रकार के प्राणियों के समुदायों को, ऐसे ही कम्॒लाउन पर बेठे हुए (सब 
देवताश्रों के ) स्वामी अद्धदेव, सब ऋषियों और (वासुक्ति प्रति ) सब दिव्य 
सर्पों को भी देख रहा हूँ। (१६) अनेक बाहु, अनेक उदर अ्रनेक मुख भौर भनेक 
नेत्रधारी, अनन्तरूपी टुह्लीं को भें चरों और देखता हूँ; परन्तु दे विश्वेश्वर, 





गौता, अनुवाद और टिप्पणी-११ अध्याय । जद 


किरीटिन गदिन चक्रिएं च तेजोराशि सर्वतो दीपतिमंतम्‌। 
पश्थामि स्वां दुर्निरीदय समंताददीम्तानलाकंद्यतिमप्रमेयम्‌ ॥ १७ ॥ 
त्वमक्तरं परम वेद्तिव्यं त्वमस्य विश्वम्यथ पर निधानम्‌ । 
त्वमव्ययः शाश्वत धमेगोप्त सनातनस्त्व॑ पुरुषो मतो में ॥ ९८॥ 
अनादिमध्यांतमनंतवीरयमनंतबाई शशिसयनेत्रम्‌ । 
पश्यामि त्वां दीक्तहुताशवकरत्र स्वतेजसा विश्वमिद तपन्तम्‌ ॥१६॥ 
यावापृधिव्योरिदमंतरं हि व्याप्त त्ववेकेन दिशश्व॒ सवोः । 
दष्दवादूभुत रूपमुग्र तदेव लोकत्रयं प्रव्यथित महात्मन्‌ ॥ २०॥ 
अमी हि त्वां सुरसंघा विशति केचिद्धीताः प्रांजलायो ग्रण॒न्ति । 
स्वस्तीयुकत्वा महर्पिसिन्न संवाः स्तुवंति त्वां स्तुतिभिःपुप्कलामिः॥२१॥ 
रुद्रादित्या वसवो ये साध्या विश्वेउश्विनो म्तश्ोप्मपाश् । 
गंधवंयक्षासुरासिद्धसंघा वीच्यते त्वां विस्मिताश्वेव सर्वे ॥ २२॥ 
रूप ! तुम्द्दारा न तो श्रन्त, न मध्य और न भ्ादि हो मुझे ( कहीं ) देख पढ़ता 
है। (१७) क्िरीट, गदा और चक्र धारण करनेवाले, चारों और प्रभा फेलाये हुए 
तेनःपुंज, चमकते हुए श्र्मिा भर सूथ के समान देदीप्यमान, श्रोंखों से देखने थे भी 
अशक्य और अपरंपार ( भरे हुए ) तुम्हों सुके जहँ-तहाँ देख पड़ते हो । ( १८) 
तुम्दी श्रन्तिम शेय अक्तर (ब्रह्म ), तुम्दी इस विश्व के श्रान्तिम आधार, सुम्हीं 
अ्रव्यय और तुम्हीं शाश्वत धर्म के रक्षक हों; मुके सनातन पुरुष तुम्हीं जान पड़ते 
हो (१६) जिसके न आदि है, न प्रध्य ओर न श्रन्त, श्रनन्‍्त जिसके बाहु हैं, चंद्र 
और सूये जिसके नेत्र हैं, प्रज्वक्षित भ्रप्नि जिधक्ना मुख है, ऐसे श्रनंत शक्तिमान्‌ 
तुम दी अपने तेज से इस समस्त जगतू को तपा रहे हो; तुम्दारा ऐसा रुप में 
देख रहाँ हूँ । (३०) क्योंकि आकाश ओर एृथ्दी के बीच का यह (सब) भ्रन्तर 
और सभी दिशाएँ अड्ेल्े तुम्हीं ने व्याप्त कर डाली हैं । हे महात्मन्‌ ! तुम्दारे इस 
अद्भुत और उम्र रूप को देख कर त्रज्ञोक्य (डर ख्े) व्यथित हो रहा है। (२१) 
यह देखो, देवताओं के समूह, तुमे प्रवेश कर रहे हैं (भर ) कुछ भय से हाथ 
जोढ़ कर प्राथना कर रहे हैं, (एवं ) “ स्वस्ति, स्वस्ति” कह कर महपिं झौर 
सिद्धें। के समुदाय अनेक भ्रकार $ स्तोत्रों से तुम्हारी स्तुति कर रहे हैं । (२२ ) 
रुद्र और आ्रादित्य, वसु और साध्यगण, विश्वदेव, ( दोनों ) झ्श्चिनी कुमार, मरु- 
द्वण, उप्मपा अर्थात्‌ पितर और गंधवे, यज्ञ, रात्सस एवं सिद्धों के कुण्ड के 
कुण्ड विस्मित हो कर तुम्हारी और देख रहे हैं । 
[ श्राद्ध में पितरों को जो श्रज्ञ अपंण किया जाता दै, उसे वे तभी तक 
! अहदण करते हैं जब तक कि वह गरमागरस रहे, इधी से उनको “ उष्मपा ? 
| कहते हैं ( मनु. ३. २३७ )। मलुस्मति ( ३. १६४७---२०० ) में इन्हीं पितरों के 
| खोससद्‌, अभिप्वात, बहिंपद्‌, सोपमा, हविष्मान्‌ , आज्यपा और सुकालिनू ये 





5देदे गोतारहस्थ अथवा कमंयोगशास्त्र । 


रूप सहते वहुचकनेज महावाहो वहुवाहरुपादम्‌ । 

वह्टदर वडुदेश्ााकराले इष्ट्या लोकाः प्रव्यथितास्तथाहम्‌ ॥ २३ ४ 
नमभःस्पृश दीप्मनेकवर्ण व्यात्तानन दोप्तविशालनेत्रम्‌ | 

दष्टवा हि त्वां प्रव्यधितांतरात्मा घ्रुति न विंदामि शर्म च विष्णा॥२४॥ 





भीप्मो दोलः सतपुत्रतस्तथासो सदास्मदीयरपि बोधमुझ्वेः ॥२६॥ 
वक्तत्राणि ते त्वरमाणा विशेति दष्टराकरालानि भयानकानि | 
क्रेचिक्विलन्ना दशानांतरेपु संदश्यन्त चुर्णितेदत्तमांगेः ॥ २७॥ 
यथा वदीनां बहवॉ<उदुवेगाः सलमुद्धमेवामिमुखा दवान्ते । 

तथा तवामी चरलोकचीरा विशेति वक्तत्रायभिविज्वलानित ॥ २८ ॥ 
यथा प्रदी्त ज्वलन पतेगा विशन्ति नाशाय सम्रृद्धवगाः । 

के गए बतजाय हैं। ध्रादित्य आदि देवता वेदिह हैं । उपर क्ञा 
डृदारए पक उपनिषद्‌ ( ३. ६. २) में यह वर्णण है, छि 
, बारह आदित्य और इन्द्र तथा प्रजापत्ति को मिल्रा ऋर 
३३ देवता द्वोते हैं; और मद्दामारत श्रादिपवे अर. ६९ एवं ६६ में तथा शांति 


जब अ. २०८ में इनके नाम श्रोर इनकी उत्पात्ति बतल्लाई गई है। ] 











छुदा छोक देखो। दु 








॥] 


हे महाबाह ! तस्हारे इस महान, अनेऊ मु्खें के, अनेक आँखें 
के प्रौर श्रनेझ ढ! 
को और मुझे भी भच 


३ |, 
|/ 


मवाश्रों 3, बने छ जड्ायों के, अनेक परों के) घ्रनेझ 
कारण जिक्राल दिखनेवाजे रूप को देख कर सब लो 
रहा हू !। ( २४! आक्राश से ड़ हुए, प्रक्शमा अनदझु रगा क, जबढ़ फरू द्य 
और बड़े चीजे नेत्रों से युक्त तुमछो देख कर अ्रन्तरात्ना घबड़ा गया है; इस 
हे विष्णों ! मेरा घीरव छुट गया श्रार शांति भी जाती रद्दी ! (२७) ढादों से 
विरूराल तथा प्रत्यकाज्ीन अपने के समान तुम्हारे (इन ) मु्खों को देखते ही 
मुझे दिशाएं नहों खूरूपी श्र समाधान भी नहीं होता । हे जगन्निवास, देवजि 
देव ! प्रसत्ष हो जाबओं! (२६) यह देखो ! राजाओं के कुण्डो समेत इतराष्टर के 
सब पुत्र, मीन्‍्म, द्वोश ओर यइ सूतउत्र ( झणे ), हमारी मी थोर के मुख्य मुख्य 
योद्धायों के साथ, (२७) तुम्दारी विहुरात्व डाढ़ोंवाल्ले इन अनेक भयंकर मुखो में 
श्रड़ाघड़ युप रहे हैं; और कुछ लोग दें तो में दव ऋर ऐसे दिखाई दे र5 हैं कि 
जिनकी सरन्‍्पड़ियाँ चुरी हैं । (२८) नुम्दारे श्रनेक प्रम्वक्नित मुखों में मनुष्यत्ञोक के 
ये वीर वैसे ही घुत्र रहे हैं, जैसे कि नदियों के बढ़े बढ़े प्रवाह समुद्र की ही ओर 
चच्ने जाते हैं । ( «६ ) जब्नती हुए श्रप्नि में मरने के लिये बढ़े वेग से जिप्त प्रकार 






| 
प्य 





गीता, अछुवाद और टिप्पणा-११ अध्याय | ७२७ 


तथैव नाशाय विशान्ति टोकास्तवापि वक्‍त्राणि सम्रुद्धवंगाः ॥ २६ ॥ 

लेलिहासे प्रसमानः समंताल्लेकान्समत्रान्वदनेज्वैलाद्धिः /! 

तेजोमिरापूय जगन्समग्रे भासस्तवोन्राः भ्रतपान्त विष्णों ॥ ३० ॥ 

आख्यादि में को भवाजुगरूपो नमोस्तु ते देववर प्रसीद | 

विज्ञातुमिच्छामि मवन्तमाद्ये न हि प्रजानामि तब प्रवृत्तिम्‌ ॥ ३१ ॥ 

श्रीमगवानुवाच | 

९६ कालो5स्मि लोकक्षयकृत्मवृद्धो लोकान्समाहतुमिद्द प्रवृतः । 

ऋतेउपि त्वां न सविष्य्ति सर्वेश्रेउव्स्थिता+प्रत्यनीकेषु योधाः ॥ ३२॥ 

तस्मात्त्यमुत्तिष्ट यशों लभस्व जित्वा शत्रुन्धुंद्त राज्य सम्तृद्धम्‌ । 

मयवैंते निहताः पूप्रमेव निभित्तमात्र भव सलव्यसाबिस्‌ ॥ ३३ ॥ 

द्रोणं च भीप्मं च जयद्व वे च कर्ण तथान्यनपि योधवीरान । 

मया हतांस्त्य॑ जहि मा व्यथिटा युद्धथ्स्त्र जतालि रणे सपत्नान्‌ ३४ 
पतढ़ कूदते हैं, बेसे ही तुम्हारे भी श्रनेर्र जबड़ों में (बे ) लोग सरने के द्विथ बढ़े 
देग से प्रवेश कर रहे दं। (३ ) दे विष्णों ! चारों और से सब लोगों को अपने प्रज्ब- 
लित मुखों ध निगल ऋर तुम जीभ चाट रहे हो ! घोर तुम्हारी उम्र प्रभाएँ तज से 
समूचे जगत्‌ को व्याप्त कर ( चारं। श्रोर ) चमक रही हैं। (३१) सृझे बतल्लाओं 
फ्रि हस उम्र रूप को धारण करनेवाले तुम कोन हो ? हे देवरेवश्रेष्ट ! तुम्हें नमस्कार 
करता हूँ ! प्रसन्न हो जाओ ! भें जानना उाहता हूँ कि तुम आादि-पुरुष कौन हो । 
क्योंकि भ तुम्दारी इस करनी को ( बिलकुल ) नहीं जानता । 


श्री भगवान्‌ ने कद्टा--( ३२ ) में त्लोकों का क्षत करनेवाले ओर बढ़ा हुप्रा 

“काल! हूं; यहां लोकों का संद्गार करने धाया हूँ। तू नहो तो भी ( भ्र्थाव्‌ ) व्‌ कुछ 

न करे तो भी ), सेनाश्रों में खड्टे हुए ये सव योद्धा नष्ठ होनेवाले ( मरनेवाले ) हूँ; 

(३३ ) श्रतएव तू उठ, यरा क्ञाभ क(, और शत्रुओ्रों को जीत करके खम्॒द्धू राज्य 

का उपभोग कर । मेंने इन्हे पढल्चे ही मार डाला है; ( इसलिये श्रव ) हे सब्य- 

साची ( भ्र्जुन ) ! तू केवल निमितत के जिये (आगे) हो ! ३४८ में द्वोण, भीष्म, 

जयद्वय भोर कण तथा ऐले ही श्रन्यान्य वीर योद्धाओं को ( पहल्ले ही ) मार चुझा 
हूँ; उन्दें व्‌ मार; घवडाना नहीं ! युद्ध कर ! तू युद्ध में शत्रु ओ्रों को ज्ञीतेगा। 

[ सारांश, जब श्र.कृष्ण सान्धि क्ेज्िये गये थे, तब दुर्योधन को मेल की 

! कोई भी बात सुनते न देख भादिप्त ने श्रीकृष्ण से केवल शब्दों में कहा था, कि 

;७ कालपक्रमिंद सन्ये सब ऊत्र जनादेन ” (सभा उ. ३२७. ३२ )-ये सत्र 

| क्षत्रिय काजपक्क हो गये हैं। उसी कथन का यह प्रत्यक्त दृश्य श्रीकृष्ण ने 

; अपने विश्वरूप से भजन को दिखत्वा दिया है ( ऊपर २६-३१ शोक देखो )। 

; क्तेडिपा इन्प्रांकया का यह सिद्धान्त भी इ३ वें छो5 में भा गया है। कि दृष्ट 

डर 


द्द८ गीतारद्दवस्य अयवा कर्मयोगशार्र । 


संजय उवाच | 
$$ एतच्छुत्वा वचन केशवस्य ऋृताजलिवेंपमानः किरीटी । 
नमस्कृत्वा भूय एवाह कृप्णं सगद्गवदं भीतभीतः प्रणम्य ॥ ३५ ॥ 
अर्जुन उवाच । 
स्थाने हृपीकेश तब प्रकीत्यां जगत्पहष्यत्यनुरज्यत च । 
रक्तांसि भीतानि दिशो द्रवान्ति सर्वे नमस्यान्ति च सिद्धलंघाः ॥ ३६॥ 
कस्माचञ्व ते न नमेरन्महात्मन्‌ गरीयसे ब्रह्मणो<प्यादिकर्ने । 
अनंत देवेश जगश्निवास त्वमक्षरं सदसत्तत्परं यत्‌ ॥ ३७ ॥ 
त्वमादिदेवः पुरुषः पुराणस्त्वमस्य विश्वस्य परे निधानस्‌ । 
बेत्ताउसि वेय च परे च धाम त्वया ततं विश्वमनन्तरूप ॥ रे८ ॥ 
वायुर्यमो3पिवेरुणः शशांकः प्रजापतिस्स्व प्रपितामहश्च । 
नमो नमस्ते5स्तु सहस्नकृत्वः पुनश्च भयोपि नमो नमस्ते ॥ ३६॥ 
नमः पुरस्तादथ पृष्ठतस्ते नमोस्तु ते सबेत एवं सब । 

| मनुष्य श्रपने कर्मों से ही मरते हैं, उनको मारनेवाला तो स्लिफ निमित्त हैं, 

' इसलिये मारनेवाले को उसका दोष नहीं लगता । ] 

'सज्ञग्र ने कहा-( ३१) केशव के इस भाषण को सुन कर भरज्जुन श्रत्यन्त 
भयभीत हो गया, गन्ना रुंत्र कर, कॉपते-कोपते हाथ जोड़, नमस्कार करके उसने 
श्रीकृष्ण से नम्न होकर फिर कट्ठा-श्रजुन ने कहा-( ३६ ), दे हपीकेश | (सब ) 
जगत्‌ तुम्दार (गुण-)छीतं॑न से प्रसन्न द्वोता हैं, आर (उसमें ) अनुरक्त रहता 
है, राक्षत्र तुमको डर कर (दरों) दिशाओं में भाग जाते हैं; श्रौर सिद्ध पुढपों > 
संघ तुम्ही को नमस्कार करते हैं, यह ( सब) उचित दही है । (३७) हे महात्नन्‌ ! 
ठुम बह्मदेव के भी आ्रादिख़ारण भर उप्नप्ते भी श्रेष हो; तुम्हारी वन्दना, वे कैसे 
न केंगे? दे अनन्त ! देवदेव ! हे जगज्िवास ! सत्‌ और भ्सत्‌ तुम्ददीं हो, और 
इन दोनों से परे जो भ्रक्षर है वह भी तुम्हीं हो । 

[ गीता ७. २४; ८- २०; ओर १५. १६ से देख पढ़ेगा कि सत्‌ भार श्रपत्‌ 
शब्दों के श्रथे वहाँ पर क्रम से व्यक श्र श्रव्पक्त श्रथंवा ज़र श्रोर भ्रत्र इन 
शब्द के श्र्थों के समान हैं । सत्‌ श्रोर अप्तत्‌ ले पर जो तत्त्व हैं वदी अक्षर 

| त्रह्म है; इसी कारण गीता १३. १२. में स्पष्ट वर्णन है हि, “मैं नतो सत्‌ हूँ भौर 

न अ्रसत्‌ ।” गीता में अक्षर! शब्द कभी प्रकृति के लिये श्रौर कभी ब्रह्म के लिये. 
उपयुक्त द्वोता हैं। गीता ६. १६. ३३. १२; ओऔर १९. १६ की टिप्पणी देखो । ] 
(३८) तुम आदिदेव, (तुम) घुरातन पुरुष, तुम इथ जगत्‌ के परम आधार, तुम 
ज्ञाता और ज्षेय तथा तम श्रेष्टतथान हो; और हे अनन्तरूप ! तुम्हीं ने (इस ) विश्व 
को विस्दृत भ्रथवा व्याप्त किया है। (३६) वायु, यम, भ्रप्मि. वरुण, चन्द्र, प्रजापति 


गीता, अजुवाद और टिप्पणी-११ अध्याय | ७६६ 


अनंतवीयोमितविक्रमस्त्व॑ सर्वे समाभ्ाषि तयोउसि सर्वः ॥ ४० ॥ 
सखेति मत्वा प्रसरभ यदुक्त दे कृष्ण हे यादव हे सखेति । 
अजानता महिमान तवेद मया प्रमादात्म्रणयेन वापि ॥ ४१ ॥ 
यज्चावहासार्थमसत्कृतोउसि विहारशय्यासनभोजनेषु । 
एको-<थवाप्यच्युत तत्समक्ष तत्त्वामये त्वामहमप्रमेयम्‌ ॥ ४२ ॥ 
पितासि लोकस्य चराचरस्य त्वमस्य पूज्यश्व गुरुगेरीयान्‌ । 
न त्वत्समो<स्त्य भ्यधिकः कुतो<न्यो लोकत्रयेः्प्यप्रतिमप्रभावः ॥४३॥ 
तस्मात्पणम्भ प्राणिधाय कार्य प्रसादये त्वामहमीशमीड्यम्‌ | 
अधौत्‌ ब्रह्मा, भौर परदादा भी तुम्हीं हो। तुम्हें हजार वार नमस्कार है ! भौर 
फिर भी तुम्ददीं को नमस्कार है ! 
॥ [ ब्रह्मा से मरीचि श्रादि सात मानस पुत्र उत्पन्न हुए ओर मरीचि से 
कश्यप तथा कश्यप से सब प्रजा उत्पन्न हुई है (मभा. आदि. ६५. ११ ); 
। इसलिये इन मरीचि शभ्रादि को द्वो प्रजापति कहते हैं (शां. ३४०. ६५ )। 
! इसी से कोई कोई प्रजापति शब्द का अर्थ कश्यप आदि प्रजापति करते हैं । 
! परन्तु यहाँ अ्रजापति शठद एकवचनान्त है, इस कारण प्रजापति छा श्रर्थ बक्ष- 
| देव ही अधिक ग्ाह्य देख पड़ता है, इसके अतिरिक्त अह्मा,, मरीचि श्रादि के 
| पिता भ्रर्थात्‌ सब के पिता मद्द (दादा) हैं, अतः आगे का 'प्रवितामह'” (परदादा) 
| पर भी आप ही ध्राप प्रगट होता है, और उसकी सार्थक्ता व्यक्त हो जाती है । ] 
(४०) दे स्वात्मक ! तुम्हें सामने से नमस्कार है, पीछे से नमस्झार है औ्रार सभी 
ओर से तुमको नमस्कार है । तुम्हारा वीर्य अनंत है और तुम्हारा पराक्रम अतुत्न 
है, सब को यथेष्ट होने के कारण तुम्द्दीं ' सर्व ? है । 
[ छामने से नमस्कार, पाछे से नमस्कार, ये शब्द परमेश्वर की सवे- 
ध्यापकता दिखल्ाते हैं | उपनिषदों में ब्रह्म का ऐसा वर्णन है, कि “ बह्लेबेद 
' अस्त पुरस्तात्‌ बह्म पश्चात्‌ ब्रह्म दुक्षिणतश्रोत्तेण । अधश्रोध्य च पसतं बह्ववेद्‌ 
विश्वम्रिद्‌ बरि्मम्‌ ” (मु. २. २. १; छा. ७. २२ ) उसी के अनुसार भक्ति- 
। मागै की यह नमनास्मक स्तुति है। ] है 
(४१) तुम्हारी इस महिमा को बिना जाने, मित्र समझ कर प्यार से या भूल से 
' भरे कृष्ण, ! “ श्रो तादव, ” “हे सखा, ” इत्यादि जो कुछ मैंने कह डाला हो, 
(४२) श्र द्द श्रच्युत ! कक में भ्रथवा सोने-बठने भें, अकेले में या दस 
>मकये 2३8 "मकर & तुम्दारा जो अपमान किया हो, उसके लिये 
+ 22:77: 
फिर दे झलुरुप्रभाव ! अधिक कह्दों से होगा ? पा ही सह ओर ह 5 
इसलिये मैं शरीर झुझा ऋर नप्तस्कार करके गो देना करत कब के 
एक तुमसे प्रार्थना करता हूँ कि “ प्रसन्न 


७७० गीतारदस्य अयवा कर्मयोगशासतर । 


पितेव पुत्रस्य सखेव सख्युः प्रियः प्रियायाहोले देव सोहुम्‌ ॥ ४७॥ 

अरष्टपपूवे हृषितो<स्मि दष्ट्वा भयेन च प्रव्यथितं मनो मे । 

तदेव में दशैय देव रूप प्रसीद देवेश जगन्निवास ॥ ४५॥ 

किरीटिन गदिन चकऋरहस्तमिच्छामि त्वां द्रष्टमहं तथेव । 
हो जाश्रों ” । जिस प्रकार पिता अपने पुत्र के श्रथवा सखा अपने सखा के अप- 
राध क्षमा करता है, उसी प्रकार हे देव ! प्रेमी (आप ) को प्रिय के ( अ्रपने 
प्रेमपात्र के भ्र्थात्‌ मेरे, सब ) भ्रपराध क्षमा करना चाहिये। 


] [ कुछ लोक “ प्रियः प्रियायाहेसि ”” इन शब्दों का “ प्रिय पुरुष जिस 
प्रकार अपनी स्त्री के ” ऐसा अर्थ करते हैं । परन्तु हमारे मत में यद्द ठीक नहीं 


। है । क्योंकि व्याकरण की रीति से ' प्रियायाहेसि ” के प्रियायाः+श्रहेसि अथवा 
| प्रियाय+श्रईसि ऐसे पद नहीं हूटत, और उपमा-द्योतक “इव? शब्द भी इस 
| छोक में दो बार ही। आ्राया है । अतः ' प्रियः प्रियायाहंसि ” को तीसरी उपमा 
| न समझ कर उपमेय मानता ही प्रधिक प्रशस्त है। “पुत्र के! (पुश्रस्य), सखा 
| के (सख्युः), इन दोनों उपमानात्म षष्ख्यत्त शब्दों के समान यदि उपमेय में 
। भी “प्रियस्‍््य” (प्रिय के) यह पष्व्यन्त पद होता, तो बहुत श्रच्छा होता । परन्तु 
| ग्रव “ स्थितस्य गतिश्रिन्तनीया ? इस न्याय के अनुप्तार यहाँ ब्यरहार करना 
चाहिये | हमारी समभ में यह बात विलकुल युक्तिसज्गत नहीं देख पढ़ती कि 
| धत्रियस्य” इस पष्ख्यन्त ख्रोलिड् पद के श्रभाव में, व्याकरण के विरुद्ध 'प्रियायाः 
| यह षष्व्यन्त ख्ोलिंग का पद्‌ किया जावे; श्रोर जब्र वह पद अरजन के लिये 
(लागू न हो सके तब, ' इव ” शब्द को श्रध्याहार मान कर “ श्रियः प्रियायाः 
प्रेमी श्रपनी प्यारी सत्रीं के--ऐसी नीधरी डपमा सानी जावे, श्रोर वह भी 
>रड्रारिक अतएव अ्रप्रासड्रिक हो। इसके सिवा, एक और बात है कि पुत्रस्‍्य, 
' सख्युः प्रियायाः, हन तीनों पदों के उपमान में चले जाने से उपमेय में पष्ख्यन्त 
(पद विज्षकुल ही नहीं रह जाता, ओर “मे अ्रथवा मम” पद का फिर भी श्रध्याहार 
| करना पड़ता है, एवं इतनी माथ पच्ची करने पर उपप्तान श्रौर उपमेय में जैसे तसे 
विभक्ति की समता हो गदे, तो दानों में ज्षिक्ष की विषमता का नया दोप बना 
ही रहता है. दूसेर पक में श्रथांत्‌ प्रियाय+अ्र्दसि ऐसे व्याकरण की रीति से 
| श॒ुद्ध और सरल पद 'हिये जायें तो उपमेय में जहाँ पष्टो होनी चाहिये, वहाँ 
| ८ प्रियाय ! यह चतुर्थी आती है,--बस्न इतना द्वी दोष रहता है भर यह 
| देः्प कोई विशेष महत्त्व का नहीं है। क्योंकि पष्ठो का अर्थ यहाँ चतुर्थी का 
| सा है और श्रन्यत्र भी कई बार ऐसा हेता है। इस शोक का भर्थ परमार्थ 
| ब्रपा टीका में वैसा द्वी है, जसः कि हमने किया है। ] 
(४१) कभी न देखे हुए रूप को देख कर मुझे हे हुआ है और भय से मेरा सन 
ब्याकुल् भी हागा है। हे जगन्निवास, देवाधिदेव ! प्रसन्न हो जाप्रो! भर हे 


गीता, अनुवाद और टिप्परी-११ झध्याय । ७७१ 


तेनैव रूपेण चतुर्भुजैन सहखभावो विश्वमूर्ते ॥ ४६ ॥ 
श्रीभगवानुवाच | 

$$ मया प्रसन्नेन तवाजुनेद रूप परं दर्शितमात्मयोगात्‌ । 
तेजोमय विश्वमनंतमार्य यन्मे त्वदन्येन न दृश्टपूवम्‌ ॥ ४७ ॥ 
न वेदयज्ञाध्ययनेने दानेने च क्रियाभिने तपोभिरुग्रैः । 
एवरूपः शक््य अहं हलोके द्रष्ट त्वदन्येन कुरुपवीर ॥ ४८ ॥ 
मा ते व्यथा मा च विमूढ़भावो दृष्टवा रूप घोरमीदड्यमेदम्‌। 
व्यपेतभीः प्रीतमनाः पुनस्त्व॑ तदेव मे रूपमिदं प्रपश्य ॥ ४६॥ 


सजय उवाच | 


इत्यजुन वासुदेवस्तथोक्त्वा स्वकं रूप दर्शयामास भूयः । 
आश्वासयामास च भीतमेन भूत्वा पुनः सौम्यवपुर्म हात्मा ॥ ५० ७ 


देव ! अ्रपना वही पहले का स्वरूप दिखलाओ । (४६ ) में पहले के समान ही 
किरीट और गदा धारण करनेवाले, हाथ में चक्र लिये हुए तुमको देखा चाहता हूँ; 
( भ्रतएव ) हे सहस्रवाहु, विश्वमूर्ति ! उसी चतुभुज रूप से प्रगट हो जाझो ! 

श्रीभगवान्‌ ने कद्टा-( ४७ ) हे श्रजुंन ! ( तुक पर ) प्रसन्न द्वो "कर यह तेजो- 
मय, धनन्त, भ्राय ओर परम विश्वरूप अपने योग-सामध्ये से मैंने तुके दिखलाय। 
है; इसे तेरे सिवा और किसी ने पहले नहीं देखा । (४८) दे कुरुवीर श्रेष्ठ ! मजुष्य- 
लोक में मेरे इस प्रकार का स्वरूप कोई भी वेद से, यों से, स्वाध्याय से, दान 
से, कर्मो से, अथवा उग्र तप से नहीं देख सह्ता, कि जिसे तू ने देखा है ! (५९) 
मेरे, ऐसे घोर रूप को देख कर धपने चित्त में व्यथा न होने दे; और सूढ़ मत हो 
जा । दर छोड़ कर संतुष्ट मन से भेरे उसी स्वरूप को, फिर देख ले । सक्षय ने 
कक्का--( ० ) इस प्रह्चर भाषण करके वासुदेव ने अजुन को फिर अपना (पहले 
का ) स्वरूप दिखलाया; और फिर सौम्य रूप धारण करके उस महात्मा ने ढरे 
हुए भ्जुंन को घीरज बंधाया । 


| [ गीता के द्वितीय भ्रध्याय के २ वें से ८ वें, २० वें, २२ वें, २४ वें 
| और ७० ५४ छोर, आठवे अध्याय छे € दें, १० वें, १६ वें भौर र८ वें शोक, 
| "वें श्रष्याय के २० और २१ वें श्ल्वोड, पन्‍्द्रइवें अध्याय के २२ से ९ वें ओर 
(१९ वें छोक, का दन्द विश्वरूप वर्णन के उक्त ३६ छोड़ो के छुन्द के समान है; 
| भ्रथोत्‌ इसड प्रत्येक चरण में ग्यारह अर्तर हैं । परन्तु इनमें गणों का कोई 
| एक नियम नहीं है, इससे कालिदास प्रस्ृ॒ति के काब्यों के इन्द्रवच्रा, उपेंद्वचच्ना, 
| उपजाति, देधक, शालिनी झादि छुन्दों की चाल पर से छोक नहीं कहे जा 
| सकते। धर्थात्‌ यह दृत्तरचना आर्ष यानी वेदश्वंहिता के ब्रिष्दुप वृच्त के नमूने 





छछर गीतारदस्य अयवा कर्मयोगशासत्र । 


अजुन उवाच |... - 
दष्यवेदं माजुष रूप तव सोम्ये जनादैन । 
इदानीमस्मि संवृत्तः सचेताः-प्रक्राति गतः ॥ २१॥ 
श्रीभगवानुवाच | 


$$ खुद॒र्दशमिद रूप दछ्टवानासे यन्मस । 
देवा अप्यस्थ- रूपस्य नित्यं दर्शनकांजिणः ॥ ५२ ॥ 
नाई वेदेने तपसा न दानेन चेज्यया । 
शक्‍य एवंविधो द्र॒ष्टु,दए्वानसि मां यथा ॥ ५३ ॥ 
भक्‍त्या त्वनन्यया शक्‍्य अहमेवंविधो-जुन । 
ज्ञातु द्रप्टु च तत्वेन प्रवेष्ड च परंतप ॥ ५४॥ 
$ 6 मत्कर्कछन्मत्परमो मद्भक्तः संगवर्जितः ! 
; पर की गई है; इस कारण यह्द सिद्धान्त श्रौर भी सुदृढ़ दो जाता है कि गाता 
| बहुत प्राचीन होगी । देखो गीतारहस्य परिशिष्ट प्रकरण ए. ९३६ । ] 
अरजुन ने कहा--( ४१) हे जनादंन ! तुम्हारे इस सौस्‍्थ और मलुष्य- 
देहधारी रूप को देख कर अब मन ठिकाने श्रा गया ओर में पहले की भाति 
सावधान दो ग़या हूँ। 
श्रीभगवान्‌ ने कह्दा--( १२ ) मेरे जिस रूप को तू ने देखा है, इसका 
दर्शन मिल्लना बहुत कठिन है। देवता भी इस रूप को देखने की सदैव इच्छा 
किये रहते हैं । ( १३ ) मैसा तूने मुझे देखा है, वैसा मुझे वेदों से, तप से, दान 
से अथवा यक्ष से भी ( कोई ) देख नहीं सकता। (५४ ) दे अजुन ! केवल 
अननन्‍्य भक्ति से ही इस प्रकार:मेरा ज्ञान होना, मुझे देखना और द्वे परन्तप ! 
सुसमें तरव से प्रवेश करना सम्भव है । 

। [ भक्ति करने मे परमेश्वर का पहले ज्ञान द्ोता है, और फिर श्रन्त में 
(परमेश्वर के साथ उसका तादात्म्य हो जाता है। यही सिद्धान्त पहले ४. २६ में 

| और श्रागे १८. २९ में फिर आया है । इसका खुलासा हमने गीतारहस्य के 

| चेरहवें प्रकरण ( पृ. ४२६--४२८ ) में किया है । अब अजुन को पूरी गीता 
£ (के अर्थ का सार बतलाते हैं--] 

. (३५) दे पाण्डव ! जो इस बुद्धि से कर्म करता है कि सब कर्म मेरे 
अथोत्‌ परमेश्वर के हैं, जो मत्परायण और सद्जञविरह्िित है; और जो सब प्राणियों 
के विषय में निवैर है, वइ_मेरा भक्त मुभमें मिल जाता है 

॥क्‍ [उक्त काक का श्राशय यहद है कि, जगत्‌ के सब व्यवह्वार भगवद्धक्त को 
( प्ररमेश्वरापंण डुद्धि से करना चाहिये (ऊपर ३३ वा श्लोक देखो), झर्थात्‌ उसे सारे 
4 व्यवद्वार दस निरभिमान बुद्धि से करना चाहिये कि जगत्‌ के सभी कम परमेश्वर 


गीता| अजुवादं और टिप्पणी-११ अध्याय] ७७३ 
निर्वेरः सर्वभूतेषु: यः स॑ मामेति पांडवः ॥ २२ ॥ 


इति श्रीमद्भगबद्गीतासु उपनिषत्सु अप्हविद्यायां योगशाम्ने श्रीकृष्णाजुन- 
संवादे विश्वरूपदशन नाम एकादशोड्ध्यायः ॥ १$-॥॥ 


' के हैं, सच्चा कर्चा और करनेवाल्टा वहीं है; किन्तु हमें निमित्त बना कर वह्द ये 
| कम हम से करवा रह्दा है; ऐसा करने से वे कमे शांति अधवा मोछ प्राप्ति मे 
| बाधक नहीं होते । शाझरभाष्य में भी यही कद्दा है कि इस शोक में पूरे गील- 
(शास्त्र का तात्पर्य आ गया है। इससे प्रगट हेकि गीता का भाक्तिमार्ग यह 
| नहीं कहता कि आराम से “राम राम जपा करो; प्रत्युत उसका कथन है कि 
; उत्कट भक्ति के साथ हा साथ उत्साह से सब निष्काम कर्म करते रहों। 
| संन्यास मागेवाले कहते हैं द्वि 'निर्वैर! का अर्थ निष्क्रिय है। परन्तु यह श्र्थ 
| यहाँ विवाद्धित नहीं है, इसी बात को प्रगट करने के क्षिये उसके साथ मत्कर्स- 
| कृत! अर्थात्‌ “ सब कर्मों को परमेश्वर के (अपने नहीं) समझ कर परमेश्वरापंया 
| बुद्धि से करनेवाला' विशेषण क्॒गाया गया है । इस विषय का विस्तृत विचार 
' गीतारहस्य के बारहवें प्रकरण ( ए. ३६०--३&७ ) मे किया गया है। || 


इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए अर्थात्‌ कद्दे हुए उपनिषद्‌ में, ब्रह्मविद्या- 
कर. जये स मे ि श पे ञ 
'न्तगंत योग--श्रर्थात्‌ कमंयोग--शाखत्रविषयक, श्रीकृष्ण ओर अजुन के संवाद के, 
विश्वरूपद्शनयोग नासक ग्यारहदवाँ अध्याय समाप्त हुश्ना। 


बारहवाँ अध्याय: । 


[कर्मयोग की सिद्धि के लिये सातवें अध्याय में ज्ञान-विज्ञान के निरूपण का 
'शारस्भ कर श्राठ्वे में अक्तर, ग्निर्देश ओर श्रब्यक्त ब्रह्म का स्वरूप बतलाया है। 
फिर नर्वे श्रध्याय में भाक्तिरूप प्रत्यक्ष राजमार्ग के निरूपण का प्रारम्भ करके 
दसवें और ग्यारहवें में तदन्तगंत “विभूति-वर्ण न! एवं ' विश्वरूप-दशन! इन दो 
उपाल्यानों का वर्णन किया हैं; और ग्यारहवें अध्याय के अन्त में सार रूप से 
अजुन को उपदेश किया है; कि भक्ति से एवं निःसड् बुद्धि से समस्त कम फ़रते 
रहो । अब इस पर अजुन का प्रश्न है कि रूमेयोग की सिद्धि के लिये सातवें और 
झाठवें अध्याय में त्तर-अक्तर-विचार पूर्वक परमेश्वर के अ्रब्यक्त रूप को श्रेष्ठ 
सिद्ध करके धल्यक्त की भथवा अक्षर की उपासना (७.१६ और २४; ८.२१) बल- 
ब्वाई है भौर डपदेश किया है कि युक्तचित्त से युद्ध कर (८.७); एवं नवें अध्याय में व्यक्त 
डपासना रूप प्रत्यक्ष धमे बता कर, कह्दा है कि परमेश्वरापण बुद्धि से सभी कम करना 
“चाहिये ( ६. २०, ३४७ और ११. २२); तो अब इन दोनों में श्रेष्ठ मांगे केनसा हे ? 





है 


रे गीतारद्वस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


द्वादशो5षध्यायः । 
भजुन उवाच | 
एंवं सततयुक्ता ये भक्तास्त्वां पययुपासते । 
ये चाप्यक्तरमव्यक्त तेषां के योगवित्तमाः ॥ १॥ 
श्रोभगवानुवाच | 


6६ मय्वावेश्य मनो ये मां नित्ययुक्ता उपासते । 

श्रद्धया परयोपेतास्ते में युक्ततमा मताः ॥ २॥ 

ये त्वक्तरमनिर्देश्यमव्यक्त पयुंपासते । 

सर्वत्रगमचित्यं च कूटस्थमचलं भुवम्‌॥ ३॥ 

संनियम्येद्वियत्राम सर्वत्र समबुद्धयः । 

ते प्राप्लुवन्ति मामेव सर्वेभूतहिते रताः ॥ ४॥ 

क्लेशो5घिकतरस्तेबामव्यक्तासक्ताचेतसाम्‌ । 

अव्यक्ता हि गतिदुःख देहवद्धिरवाप्यते ॥ ५ ॥ 

ये तु सर्वाणि कमाणि मयि संन्‍्यस्य मत्पराः । 

अनन्येनैव योगेन मां ध्यायन्त उपासते ॥६॥ 

तेषामहं समुद्धर्ता सझ॒त्युलंसारसागरात्‌ । 
इन प्रश्न में व्यक्तो पासना का श्रर्थ भक्ति है। परन्तु यहाँ भक्ति से भिन्न भिन्न अनेक 
डवास्थों का शअथे विवज्ञित नहीं है; ४पस्य अ्रथवा प्रतीक कोई भी हो, उसमें एक 
ही सर्वेव्यापी परमेश्वर की भावना रख कर जो भक्ति की जाती है वही सच्ची 
व्यक्त-उपासना है प्रोर इस श्रध्याय में वही उद्दिष्ट है। ] 

अजैत ने कहा--(१) इस प्रकार सदा युक्त श्रथात्‌ योगयुक्त हो कर जो 
भक्त तुम्दारी उपासना करते हैं, श्रोर जो श्रव्यक्त श्रत्तर श्र्थात्‌ अहाय की उपाध्तना 
करते हैं उनमें उत्तम (कर्म-)योगवेत्ता कौन हैं ? 
श्री भगवान्‌ ने कह्ा--(२) मुझ में मन ब्गा कर सदा युक्तचित्त हो करके 

वरम श्रद्धा से जो मेरी उपासना करते हैं, वे मेरे मत में सब से उत्तम युक्त 
अ्र्थांत योगी हैं। (३--४) परन्‍्तु जो श्रनिर्देश अर्थात्‌ प्रत्यन्त न दिखल्ाये जानेवाले, 
अव्यक्त, सर्वव्यापी, अचिन्त्य और कूटस्थ अर्थात्‌ सब के सूत्र में रहनेवाले, भचल 
और नित्य अद्वर अथात्‌ बह की उपासना सब इन्द्रियों को रोक कर सत्र समबाद्धे 
रखते हुए करते हैं, वे सब भूतों के द्वित में निमझ (लोग मी) मुझे ही पाते हैं; (१) 
(तथापि) उनके चित्त श्रव्यक्त में ऋसक्त रहने के कारण उनके क्लेश अधिक होते 
हैं। क्योंकि (व्यक्त देदधारी मनुष्यों को ) श्रव्यक्त उपासना का मांगे कष्ट से सिद्ध 
दोता है। (६) परन्तु जो मु में सब कर्मों का संन्यास अथांत्‌ अपेण करकेः 
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भवामि न चिरात्पाथे मय्यावेशितचेतसाम्‌ ॥ ७ ॥ 
मय्येव मन आधत्स्व मयि बुद्धि निवेशय । 
निवासिष्यसि मय्येव अत हर्ध्वे न संशयः ॥ ८॥ 

६6 अथ चित्त समाधातुं न शकनोषि मये स्थिरम्‌। 
अभ्यासयोगेन ततो भामेच्छाप्तु धनेजय ॥ ६॥ 
अभ्यासे<प्यसमर्थोंउसि मत्कर्मपरमो भव । 

मस्परायण होते हुए भ्रनन्‍्य योग से मेरा ध्यान कर मुझे भजते है, (७) हे पार्थ ! 
मुझमें चित्त ल्गानेवाले उन लोगों का, में इस रृत्युम्रय संसार-सागर से बिना 
विल्षम्ब किये, उद्धार कर देता हूँ । (८) ( श्रतएुव ) मुझमें ही मन क्लगा, मुममें 
बुद्धि को स्थिर कर, इससे तू निःसन्देंह मुझमें ही निवास करेगा । 
|. [इसमें भक्तिमार्ग की श्रेष्ठता का अतिपादन है। दूसरे शोक में पहले 
| यह सिद्धान्त किया है कि भगवद्धक्त उत्तम योगी है; फिर तीसरे छोक में पत्ता- 
| न्तर बोधक “ तु? अच्यय का प्रयोग कर, इसमें और चौथे छोऊ में कहा कि 
| भ्रव्यक्त की उपासना करनेवाले भी मुझे ही पाते हैं,। परन्तु इसके सत्य होने 
पर भी पांचवें छोक में यह बतलाया है, कि श्रव्यक्त-उपासकों का मागे अ्रधिक 
| क्लेशदायक होता है; छुठे और सातवें छोक में वर्णन किया है कि अ्रष्यक्त की 
| अपेक्षा व्यक्त की उपासना सुलभ होती है: और श्राठवें छोक में इसके अनुसार 
'ब्यवद्वार करने का अजुन को उपदेश झिया है। सारांश, ग्यारदवें श्रध्याय के श्रन्त 
((गी. ११. ११) में जो उपदेश कर झाये हैं, यहाँ अ्रजुैन के प्रक्ष करने पर उसी 
! को दृढ कर दिया है। इसछ् विस्तारपूर्वक विचार कि, भक्तिमार्ग में सुलभता 
| क्या हैं, गीतारदस्य के तेरहवें प्रकरण में कर चुडे हैं; इस कारण यहाँ हम 
। उच्चकी पुनराक्ति नहीं करते । इतना ही कहे देते हैं कि अव्यक्त की उपासना कष्ट- 
! मय होने पर भी सोक्तदायक ही है; और भक्तिमार्गवालों को स्मरण रखना 
(चाहिये कि भक्तिनाग में भी करन न छोड़ कर ईश्वरापंणपूर्वक श्रवश्य करना 
पढ़ता है इसी हेतु से छठ छोक में “मुझमें ही सब कमों का संन्यास करके” ये 
(शब्द रखे गये हैं। इसका स्पष्ट श्र्थ यह है कि भक्तिमार्ग में भी कर्मों को स्वरू- 
| पतः न छोड़े डिन्‍्तु परमेश्वर में उन्हें अरथांत्‌ उनके फल्नों को झप॑ण कर दे इससे 
| प्रगट होता है कि भगवान्‌ ने इस भ्रध्याय के शर्त में जिस भक्तिमान्‌ पुरुष को 
| अपना प्यारा बतलाया है, उसे भी इसी भ्रर्थात्‌ निष्काम क्मयोग-मार्ग का 
| ही समझना चाहिये; वह स्वरूपतः कर्मसंन्यासी नहीं है। इस प्रकार भक्तिमार्ग 
| की श्रेष्ठता और सुलभता बतल। कर अब परमेश्वर में ऐपी भक्ति करने के उपाय 
| भ्रथवा साधन बतलाते हुए, उनके तारतम्य का भी खुल्लासा करते हैं--] 


( ६ ) पद (इश्त प्रकार ) मुझमें भल्नी भाँति चित को स्थिर करते न बन 
पड़े तो हे घनअ्य ! अम्यास की सहायता से अर्थात्‌ वारम्वार प्रयत्न करके मेरी 


७७६ गींतारदस्थ अथवा कर्मयोगशासत्र । 


मद्थमपि क्मांणि कुवेन्सिद्धिमवाप्स्मासे ॥ १० ॥ 
अथैतदष्यशक्तोडसि कर्ते मद्योगमाश्रितः 
सर्वकरमफलत्याग ततः कुरु यतात्मवान्‌॥ ११॥ 
अयो हि ज्ञानमभ्यासाज्शाद्धधानं विशिष्यतें। 
ध्यानात्कमेफलत्यागस्त्यागाच्छान्तिरनंतरम्‌ ॥ १२ ॥ 
प्राप्ति कर ल्ने.की आशा रख । ( १० ) यदि अभ्यास करने में भी तू श्रसमर्थ न 
हो तो मदर्थ भ्रथांत्‌ मेरी प्राप्ति के अथ्थ ( शास्त्रों में बतल्ाये हुए ज्ञान-ध्यान 
मजन-पूजा पाठ श्रादि ). कर्म करता जा; मद््थ (ये ) कम करने से भी तू सिद्धि 
पावेग (११) परन्तु यदि इसके करने में भी तू श्रसमरथ दो, तो उद्योग--मदर्पण- 
पूर्वक योग यानी कर्मयो ग--का श्राश्रय करके यतात्मा द्वोकर अर्थात्‌ धारे धारे चित 
को रोकता हुआ, ( श्रन्त में ) सब कर्मों के फलों का त्याग करदे। ( १२ ) क्योंकि 
अभ्यास की श्रपेक्षा ज्ञान श्रधिक श्रच्छा है, ज्ञान की अ्रपेक्षा ध्यान की योग्यता 
अधिह है, ध्यान की अ्रपेत्ता कर्मफल का त्याग श्रेष्ठ ह, आर ( इस कर्मफल् के ) 
त्याग से तुरंत ही शांति प्राप्त होती है । 
[कर्मयोग की दृष्टि से ये छोक शत्यन्त मद्दत्त्व के हैं। इन छोक में भक्ति 
युक्त कमंयोग के पिद्ध होने के लिये श्रभ्यास, ज्ञान-भजन आदि साधन बतला 
! कर, इसझे श्रोर, मन्‍्य साधनों के तारतम्य विचार करके भ्रन्त में अ्रथात्‌ १२ वें 
छोक में, ऋमफज्ञ के त्याग की श्र्थात्‌ निष्काम कर्ंयोग की श्रेष्ठ ता वर्णित 
है।निष्काम कर्मयोग की श्रे्ठठा का वर्णन कुछ यहीं नहीं है, किन्तु तीसरे ( ३ 
| ८) पाँचवें (५. २), और छठे (६: ४६ ) श्रध्यायों में भी यदवी श्रथ स्पष्ट रीति 
। से. वार्णेत है; भोर उसके अनुसार फल-त्यागरूप कर्मयोग का श्राचरण करने के 
लिये स्थान-स्थान पर श्रज्जुन का उपरेश भी किया दूँ ( देखो गीतार. ए. ३०७- 
३०८ ) | परन्तु गीताधर्म से जिनहझा सम्प्रदाय जुदा है, उनके लिये यह वात 
प्रतिकूल्न है; इसालिये उन्होंने ऊपर के 'छोकों का भ्ोर विशेषतया १२वें छोक के 
। पर्दों का अर्थ बदल ने का प्रयत्न किया है। निरे ज्ञानमार्गी अधांत्‌ सांडय-टीका- 
! कारों को यह पसन्द नहीं है कि ज्ञान की भ्रपेत्ा कमेफल का स्प्राग श्रेष्ठ बतलाया 
जावें। इसलिये उन्होंने कद्दा है कि या तो ज्ञान शब्द से पुस्तकों का ज्ञान 
ल्लेना चाहिये, अथवा कर्मफल-त्याग की इस प्रशंसा को अ्रथंवादात्मक यानी 
| कोरी प्रशंघा समझनी चाहिये। हसी प्रकार पातंज्जयोग-मागेवालों को अभ्यास 
की अ्रपेत्ता कर्मफल-स्याग का बढड़प्पन नहीं सुहता ओर कोरे भक्तिमार्गवाल्ों को- 
' भ्र्थात्‌ ज्ञो कहते हैं कि भाक्ति को छोड़, दूसरे कोई भी कम न करो उनको-- 
ध्यान की भ्रपेज्ञा भ्रथांत्‌ भक्ति की अपेज्ञा कमंफल-त्याग की श्रेष्ठाता मान्य नहीं 
(है। वर्तमान समय में गीता का भक्तियुक्त कर्मयोग सम्प्रदाय लुप्त सा हो गया 
(है, कि जो पातक्लयोग, ज्ञान ओर भाक्ति इन तीनें। सम्प्रदायों से भिह है, 
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$$ अद्वेश सर्वेभूतानां मैत्रः करूण एव च । 

; और इसी से उस सम्प्रदाय का कोई टीकाकार भी नहीं पाया जाता है। अत- 
। पुव आज, कल गीता पर जिननी टीकाएँ पाई जाती हैं, उनमें कमंफल-स्याग 
की अष्ठता अर्थवादास्मक समझी गई । परन्तु हमारी राय में यह भूल है। 
| गीता में निष्काम कमैयोग को ही प्रतिपाथ मान केने से इस शछोक के भये 
| के विषय में कोई भी अरद्चन नहीं रहतों । यदि मान क्विया जाय कि करमे 
। छोड़ने से निवोह नहीं होता, निष्काम कम करना ही चाहिये; तो स्वरूपतः 
; कर्मी को त्यागनेवाला ज्ञानमार्ग कर्मयोग से कनिष्ठ निश्चित होता है, कोरी 
! इन्द्रियों की ही कसरत करनेवाला पातअज्ञयोग कर्मयोग से हलका जँचने 
| लगता है शोर सभी कर्म को छोड़ देनेवाला भक्तिमार्ग भी कर्मयोग की श्रपेत्ता 
| कम योग्यता का सिद्ध हो जाता है ।. इस श्रकार निष्चाम कर्मयोग की अपेक्षा 
(क्रम योग्यता का सिद्ध हो जाता है। इस प्रकार निष्काम कर्मयोग की श्रेष्ठता 
| प्रमाणित हो जाने पर यही प्रश्न रद्द जाता हैं कि कर्ंयाग में आवश्यक भक्ति- 
| युक्त साम्यबुद्धि को प्राप्त करने के किये उपाय क्‍या है। ये उपाय तीन हैं-- 
अभ्यास, ज्ञान और ध्यान । इनमें, यदि किसी से अभ्यास न सधे तो वह ज्ञान 
| भ्रथवा ध्यान में से किसो भी उपाय को स्वीकार कर ले। गीता का कथन है, कि 
| इन उपायों का आचरण करना, यथोक्त क्रम से सुलभ है। १२ वे छोक में 
कहा है कि यदि इनमें से एक भी उपाय न सधे, तो मनुष्य को चाहिये कि वह 
| कमंयोग के आचरण करने का द्वी एकदम आ्ररस्भ कर दे। श्रव यहाँ एक शंका 
| यह होती है कि जिससे श्रभ्यास नहीं सघता शोर जिससे ज्ञान-ध्यान भी नहीं 
| होता, वह कर्मयोग करेगा ही केसे ? कई एक ने निश्चय किया है, कि फिर कर्म- 
योग को सबकी श्रपेत्षा सुलभ कहना ही निरथंक है। परन्तु विचार करने से देख 
। पढ़ेगा कि हस आत्तेप में कुछ भी ज्ञान नहीं है। १२ वें छोक में यद्ट नहीं कहा 
| है कि सब कर्मों के फल्लों का 'एकदम' स्थाग कर दे; बरन्‌ यह कद्दा है कि पहले 
| भगवांन्‌ के बतल्ाये हुए कर्मयोग का ञ्रश्रय करके, ( ततः ) तदनन्तर धीरे-धीरे 
[इस बात को अन्य में सिद्ध कर क्े। भर ऐसा अर्थ करने से कुछ भी विसद्गति 
! नहीं रह जाती । पिछुले अध्यायों में कह्द ञआहे दें कि कमंफल के स्वल्य आचरण 
| से द्वी नहीं (गी.२.४०) किन्तु जिज्ञासा ( देखो गी ६. ४४ और हमारी टिप्पणी ) 
हो जाने से भी मनुष्य आप ही आप आन्तिम सिद्धि की ओर खिंचा चला 
जाता है। झतएव उश्न मार्ग की साद्धे पाने का पहला साबन या सीढ़ी यही 
। है कि कमैयोग का झ्ाश्रय करना छाहिये अर्थात्‌ इस मार्ग से जाने की मन में 
( इच्छा हं।नी चाहिये। कोन कह सकता है कि यह साधन अभ्यास, ज्ञान. और 
ध्यान की अपेक्षा सुलभ नहीं है? ओर १२ वें छोक का भावार्थ है भी यही । न 
| केवल भगवद्दीता में किन्तु सूर्यगीता में भी कद्दा है-- 

। ज्ञानादुपस्तिरुस्कृष्टा कर्मोल्कृष्मुपासनात्‌। 

! इति यो देव वेदान्तेः स एव पुरुषोत्तमः ॥ 
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निमेमो निरहंकारः समदुःखखुखः क्षमी ॥ १३॥ 
संतुष्टः सतत योगी यतात्मा दढानिश्चयः । 
मय्यार्पितमनोबुद्धियों मे भक्तः स में प्रियः ॥ १७ ॥ 
यस्मान्नोद्विजते लोकों लोकान्नोद्विजते च यः । 
हषामर्षभयोद्वेगैमुंक्तो यः स च मे प्रियः ॥ १५॥ 
अनपेक्षः शुचिदृक्त उदासीनो गतब्यथः । 
सवोरंभपरित्यागी यो मद्भधक्तः स में प्रियः ॥ १६ ॥ 
यो न हृष्यति न द्वेष्टि न शोचति न कांच्षति । 
शुभाशुभपरित्यागी भक्तिमान्यः स में प्रियः ॥ १७॥ 
समः शत्रों च मित्र च तथा मानापमानयोः । 
शीतोष्णसुखदुःखेयु समः संगांववर्जितः ॥ १८ ॥ 
।“ ज्ञों इस वेदान्ततत्त्व को जनता दे कि, ज्ञान की श्रपेज्ञा उपासना श्रथात्‌ ध्यान 
या भक्ति उत्कृष्ट है एवं उपासना की श्रवेज्ञा कर्म श्रथीत्‌ निष्काम कर्म श्रेष्ठ है, 
| वद्दी पुरुषोत्तम है ” ( सूप्गी, ४७. ७७ )। सारांश, भववद्वीता का निश्चित 
| मत यह है कि कर्मफल-त्यागरूपी योग भ्रथोत्‌ ज्ञान-भक्ति-युक्त निष्काम कमे- 
(योग ही सब मार्गों में श्रेष्ठ हैं; और इश्षके श्रनुरूल ही नहीं प्रत्युत पोषक 
| युक्तिवाद १२वें छ्रोक में है। यदि किसी दूसरे सम्प्रदाय को वह न रुचे तो, 
| बह उसे छोड़ दे; परन्तु श्र्थ की व्यथे खींचातानी न करे । इस प्रकार कर्मफल 
| त्याग को श्रेष्ठ सिद्ध करके उस मार्ग से जानेवाले को (स्व॒रूपतः कर्म छो डने- 
| बाले को नहीं ) जो सम और शान्‍्त स्थिति श्रन्त में प्राप्त होती है उसी का 
| वर्णन करके भ्रव भगवा द बताते हैं कि ऐसा भक्त द्वी मुझे भ्रत्यन्त प्रिय है--] 
(१३) जो किसी से द्वेप नहीं करता, जो सब भूतों के साथ मित्रता से बतेता 
है, जो कृपालु है, जो ममत्वडुदि और श्रद्ंह|र से रहित है, जो दुश्ख और 
सुख में समान एवं त्तमाशील है, (3४) जो सदा सस्तुष्ट, संयमी तथा दृढ़- 
निश्रयी है, जिसने अपने मन ओर बुद्धि को मुकमें अ्रप॑ण कर दिया है, वह मेरा 
(कर्म-)योगी भक्त मुभझो प्यारा दे । (३२) जिससे न तो ल्लोगों को क्ज्रश द्वोता 
है और न जो लोगें से क्लेश पाता है, ऐसे ही जो दर्ष, क्राष, भय और विषाद 
से भलिप्त है, वही मुझे प्रिय है, (१६) मेरा वद्दी भक्त मुकके प्यारा है हि जो निर- 
पेक्ष, पवित्र और दत्त है अर्थात्‌ किसी भी क्राम को श्रालस्थ छोड़ कर करता है, 
जो ( फल के विषय में ) उदालीन है, जिले कोई भी विकार डिगा नहीं सकता, 
और जिसने ( काम्यफल के ) सब झारभ्भ यानी उद्योग छोढ़ दिये हैँ (१७) जो 
न झानन्द मानता है, न द्वेष करता है, जो न शोक करता है ओऔर न इच्छा रखता 
है, जिसने (कम के) शुभ और अशुभ ( फल ) बोड़ दिये हैं, वह भाक्तिमाम्‌ 
पुरुष मुझे प्रिय दै। ( १८ ) जिप्ते शत्रु और मित्र, मान और अपमान, सर्दी भौरः 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी-१२ अध्याय । ७७६ 


ठुल्यनिंदास्तुतिमोनी सन्तुशे येनकेनचित्‌ । 

अनिकैतः स्थिरमतिर्भक्तिमान्मे प्रियो नरः ॥ १६ ॥ 
गर्मी, सुख और दुःख समान हैं, भ्रौर जिसे ( किसी में भी ) आ्रासक्ति नहीं है, 

पु च् हि थ  र 

(१६ ) जिसे निन्‍दा भर स्तुति दोनों एक सी हैं, जो मित॒भाषी है, जो कुछ मित्र 
जावे उसी में सन्‍्तुष्ट है, एवं जिसका चित्त स्थिर है, जो श्रानिकेत है श्रथांत्‌ जिस 
का ( कर्मफल्ाशारूप ) ठिकाना कहीं भी नहीं रह गया है, वह भाक्तिमान्‌ मुमे 
पुरुष प्यारा है । 

[' भ्रनिकेत ” शब्द उन यतियों के वर्णनों में भी भनेझ बार आया 
करता दे कि जो गृहस्थाश्रम छोड़, संन्यास घारण करके भिक्ता माँगते हुए 
| घूमते रहते हैं ( देखो मनु. ६. २९५ ) ओर इसका धात्वथे “बिना घरवाल्ला ? 
| है। श्रतः इस अ्रध्याय के * निर्मेम, ! “ स्वोरम्भ-परित्यागी ! और “ झनिकेत ! 
| शब्दों से, तथा शन्यन्न गीता में “ स्यक्तसवंपरिग्रह; ” ( ४. २१ ), श्रथवा 
( विविक्तसेवी ” ( १८. १२ ) इत्यादि जो शब्द हैं उनके आधार से, संन्यास 


। मार्यवाले टीकाकार कद्दते हैं कि हमारे मार्ग का यह परम ध्येय “ घर-द्वार छोड़ 


| कर बिना किसी इच्छा के जंगलें में आ्रायु के दिन बिताना ” ही गाता में 
| प्रतिपाय है; और वे इसके लिये स्घतिप्रन्थों के संन्यास-भ्राश्रम प्रकरण के 
| श्लोकों का प्रमाण दिया करते हैं | गीता-वाक्यों के ये निरे संन्‍्यास-प्रतिपा- 
| दक धर संन्यास-सम्प्रदाय की दृष्टि से महत्व के हो सकते हैं, किन्तु सच्चे नहीं 
(हैं। क्योंकि गीता के भ्रजुसार “ निरपि ? अथवा “ निष्क्रिय ? होना सच्चा 
| संन्यास नहीं हैं। पीछे कई बार गीता का यह स्थिर सिद्धान्त कट्दा जा चुका है 
(( देखो गी. ९. २ चौर ६ १.२ ) कि केवल फल्याशा को छोड़ना चाहिये, न 
(कि कम को । श्तः “ अनिद्तेत ? पद का घर-द्वारा छोड़ना अर्थ न करके ऐसा 
| करना चाहिये कि जिसका गीता के कर्मयोग के साथ मेज्ञ मिल सके। गी. ४. 
| ३० वें शल्लोक में क्मफल की आशा न रखने, वाले पुरुष को ही “ विराश्रय ! 


| विशेषण खगाया गया है, और गी. ६. 9 ले में उसी अर्थ में “ अनाश्रितः 
| क्मफल् ?? शब्द आये हैं। “झ्ाश्रय ” और “ निद्तेत ? इन दोनों शब्दों का 
। अथे एक ही है। थ्रतएव अनिद्षेत का ग्रहत्यागी अर्थ न करके, ऐसा करना 
| चाहिये कि गृह झ्ादि में जिसके मन का स्थान फंसा नहीं है । हसी प्रकार 
| ऊपर १६ वें छोक में जो “ सर्वारम्भपरित्यागी ? शब्द है, उप्तका भी अर्थ 
| सारे कम या उद्योगों को छोड़नेवाल्वा ? नहीं करना चाहिये; किन्तु गोता ४. 
! १६ में जो यह कहा है कि “ जिसके समारस्म फलाशा-विरहित हैं उसके कमे 
! ज्ञान से दुग्ध हो जाते हैं ? दैसा ही अर्थ यानी “ कास्य आरम्भ भ्र्थात्‌ कमे 
' छोडनेवात्ा ” करना चाहिये । यद् वात गी. १८. २ और $८. ४८ एवं ४६ से 
| सिद्ध होती है । सारांश, जिसका वित्त घर-गृहस्थी में, बालबच्चों में, झथवा 
। संसार के अन्यान्य कार्मों में उद्चरा रहता है, उसी को आगे दुःख होता है + 
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>८० गीतारंदस्य अथवा कमेयोगशार्ख । 


$ $ ये तु धम्योस्ततमिदं यथोक्ते पयुपांसते । 
अद्दधाना मत्परमा भक्तास्ते5तीव में प्रिया: ॥ २० ॥ 
इति श्रीमद्भगवद्वीतासु उपीनिषत्सु ब्रम्हविद्यायां योगशाज्ने श्रीकृष्णाओुन- 
संवादे भक्तियोगो नाम द्वादशोज्ध्याय: ॥ १२ | 


| श्रतएव, गीता को इतना ही कद्दना है कि हन सब बातों में चित्त को फँसने 
| न दो । और मन की इसी वराग्य स्थिति को प्रगट करने के लिये गीता में 
|“ अनिकेत ” और “ सवोरंभपरित्यागी ” झादि शब्द स्थितप्रज्ञ के वर्णन में 
| आया करते हैं। यही शब्द यतियों के अर्थात्‌ कर्म त्यागनेवाले संन्यातियों के 
 बयेनों में भी स्मतिग्रन्थों में आये हैं। पर सिफरे इसी बुनियाद पर यह नहीं 


| कहा जा सकता, कि कर्मत्यागरूप संन्यास ही गीता में प्रतिपाथ है। क्योंकि 


| इसके साथ ही गाता का यह दूसरा निश्चित सिद्धान्त है कि जिसकी बुद्धि ने 
| पूर्ण बैराग्य भिद गया हो, उस ज्ञानी पुरुष को भी इसी विरक्त-बुद्धि से फल्लाशा 


| छोड़ कर शाखतः प्राप्त होनेवाले सब कम करते ही रहना चाहिये । इस समूचे 


| पूर्वापर संबंध को बिना समझे गीता में जहाँ कहाँ “ श्रनिकेत ”” की जोड़ के 


( बराग्य-बोघक मित्न जावें उन्हीं पर सारा दारमदार रख कर यह कह देना ठीक 


| नहीं है कि गीता में कर्म पन्यास प्रधान सागे ही प्रतिपाथ है। ] 
( २० ) उपर बतलाये हुए इस अ्रस्टततुल्य धर्म का जो मत्परायण होते 
हुए श्रद्धा ले श्राचरण करते हैं, वे भक्त मुझे अ्रत्यन्त प्रिय हैं । 
[यह वर्णन हो चुका है ( गी. ६. ४७; ७. १८) कि भक्तिमान्‌ ज्ञानी 
पुरुष सब में भ्रष्ट हे; उसी वर्णन के अनुसार भगवान्‌ ने इस शछोक'में बत- 
| ्ञाया है कि हमें श्रत्यंत प्रिय कौन है भ्र्थात्‌ यहाँ परम भगवद्धक्त कर्मयोगी 
| का वर्णन किया है। पर भनवान्‌ ही गी. ६. २६ वें शोक में कहते हैं कि 
| मुझे सब एे से हैं, कोई विशेष प्रिय अंथवा द्वेष्य नहीं है ”” । देखने में यह 
| विरोध प्रतीत होता है सद्दी; पर यह जान लेने से कोई विरोध नहीं रह जाता 
| कि एंक वर्णन सगुण उपासना का श्रथवा भक्तिमार्ग का है और दूसरा अध्या- 
| त्म-दष्टि श्रथवा कमोविपाक-दृष्टि से किया गया है । गीतारहस्य के तेरहवें प्रक- 
| रण के अन्त ( ए. ४२६---४३० ) में इस विषय का विवेचन है। 
.. इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए अर्थात्‌ कहे हुए उपनिषद्‌ में, बरह्मविद्या- 
न्तगत योग अर्थात्‌ कमयोग--शासत्रविषयक, श्रीकृष्ण ओर अजुन के संवाद में, 
अक्ियोग नामक बारहवाँ श्रध्याय समाप्त हुआ । 


गीता, अलुवाद और टिप्पणी-(३ अध्याय । ऊपर 


अयोद्शो5घध्यायः । 
श्रॉभगवानुवाच । 
इद शरीरं कौतेय क्षेत्रमित्यभिधीयते । 
पतथो वेत्ति त॑ प्राहुः क्षेत्र इति तद्विदः ॥ १ ॥ 
क्षेत्र चापि मां विद्धि सर्वक्षेत्रणु भारत । 
तेरहवाँ अध्याय । 


[ पिछुल्ले श्रध्याय में यह बात सिद्ध की गई है कि अ्रनिर्देश्य और अय्यक्त 
परमेश्वर का (बुद्धि से) चिन्तन करने एर अन्त में माठ तो मिलता है, परन्तु 
उसकी भअपेत्ता, श्रद्धा से परमेश्वर के प्रत्यक् ओर व्यक्त स्वरूप की भक्ति करके पर- 
मेश्वरापण छुद्धि से सब कर्मों को करते रहने पर, वही मोत्त सुलभ रीति से मित्र 
ज्ञाता है । परन्तु इतने ही से ज्ञान-विज्ञान का वह निरूपण समाप्त नहीं हो 
ज्ञाता कि जिसका आरम्भ सातवें अध्याय में किया गय है। परमेश्वर का पूर्ण 
ज्ञान होने के लिये बाहरी सृष्टि के चर-अक्तर-विचार के साथे ही साथ मनुष्य के 
शरीर और आश्मा का अथवा क्षेत्र भर चषेत्रज्ष का भी विचार करना पड़ता ह्ै। 
ऐसे ही यदि सामान्य रीति से जान लिया कि सब व्यक्त पदार्थ जड़ प्रकृति से 
उत्पन्न होते हैं, तो भी यह बतलाये बिना ज्ञान-विज्ञान का निरूपण पूरा नहीं 
दोता के प्रकृति के किस गुण परे विस्तार होता है और उसका क्रम कौनसा है। 
झतएव तेरदर्वे भ्रध्याय में पदले क्षेत्र-क्षेत्रत का विचार, और फिर आगे चार 
भ्रध्यायों में गुणन्नय का विभाग, बतत्ला कर भठारहवें श्रध्याय में समग्र विषय 
का उपसंद्वार किया गया है। सारांश, तीसरी षडध्यायी स्वतंत्र नहीं है, कर्मयोग 
की सिद्धि के लिय जिस श्ञान-विज्ञान के निरूपण का सातवें अ्रध्याय में झारंभ 
दो चुका है उसी की पूर्ति इस षड॒ध्यायी में की गई द्े। देखो गीतारहस्य 
4, ४६६-४६१ । गीता की कई एक प्रतियों में, इस तेरहवे अध्याय के आरस्भ में, 
बह शोक पाया जाता है '' अज्जुन उवाच-प्रकृति पुरुष चव क्षेत्र क्षेत्रज्ममव च। एत- 
देदितुमिच्छामि ज्ञान ज्षेय च केशव॥ ” और उसका अर्थ यह है--“ अजुन ने 
कहा, मुझे प्रकृति, पुरुष, क्षेत्र, क्षेत्रज्ञ, ज्ञान प्लौर ज्षेय के जानने की इच्छा है, सो बत- 
जाओ ।” परन्तु स्पष्ट देख पढ़तो है कि किसी ने यह न जान कर कि जषेत्र-उेन्रज्ञाविचार 
गीता में आया कैसे है, पीछे से यह 'छोक गीता में घुसेड़ दिया है। टीकाकार इस 
हक को क्षेपक मानते हैं, ओर न मानने से गीता के छोकों की संख्या भी सात 
सौ से एक भ्रघिक बढ़ जाती है । अतः इस छोक को हमने भी भ्रद्धिप्त दी सान 
कर, शांकर भाष्य के अनुसार इस अध्याय का भारंभ किया है। ] पु 

ओऔमगवान्‌ ने कद्टा--(१) द्वे कोन्तेय ! इसी शरीर को क्षेत्र कहते हैं। इसे 
( शरीर ) जो जानता है उसे, तद्विद भथोत्‌ इस शास्त्र के जाननेवाल्ले, छेन्रकष 





पर गीतारद्दस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


क्षेत्रक्षेत्रशयोज्ञन यतज्ज्ञानं मतं मम ॥ २॥ 
$$ तत्क्षेत्र यच्च यादक्‌ च यद्धिकारि यतश्च यत्‌ । 
स॒ च यो चत्प्रभावश्चव तत्समासेन मे श्टणु ॥ ३॥ 
ऋषिभिवैह॒धा गीतं छंदीमिविंविध पृथक्‌ । 
ब्रह्मसूत्रपदैश्चव देतुमद्धिर्विनिश्चितेः ॥ ४ ॥ 
कहते हैं । (२) हे भारत! सब जेत्रों में क्षेत्र्ञ भी मुझे ही समझ। क्षेत्र और 
क्षेत्रक्ष का जो ज्ञान है वही मेरा ( परमेश्वर का ) ज्ञान माना गया है। 

[ पदले शोक में “ क्षेत्र ' ओर “ ज्षेत्रज्ञ ' हन दो शब्दों का अथे दिया 
हैं; और दूसेर शोक में क्षेत्रज्ञ-का स्वरूप बतलाया है कि त्षेत्रज्ञ में परमेश्वर हूँ, 
अथवा जो पिणड में है वही ब्रह्मांड में है। दूसेर छोक के चापिजभी शब्दों 
का भ्रय॑ यह है-त केवल क्षेत्रज्ञ ही प्रत्युत क्षेत्र भी में ही हूँ। क्‍योंकि जिन 
| पतञ्चमहाभूतों से क्षेत्र या शरीर बनता है, वे प्रकृति से बने रहते हैं; ओर सातवें 
| तथा आठवें श्रध्याय में बतल्ा आये हैं कि यह प्रकृति परमेश्वर की ह्वी कनिष्ट 
| विभूति है ( देखो ७. ७; ८. ४; ६. ८) । इस रीति से क्षेत्र या शरीर के पत्न- 
| मह्दाभूतो से बने हुए रद्दने के कारण क्षेत्र का समावेश उस वर्ग में होता है 
| जिसे जर-अच्तर-विचार में “क्र ! कहते हैं; श्रौर क्षेत्रज्ञ दी परमेश्वर है। इस 
| प्रकार क्तराक्षर-विचार के समान ही त्ेत्र-क्षेत्र्ञ का विचार भी परमेश्वर के ज्ञान 
| का एक भाग बन जाता है (देखो गीतार. ए. १४२-१४८) । और इसी 
| श्रभिप्राय को मन में ला कर दूसेर होक के श्रन्त में यह वाक्य भ्राया है कि 
|“ क्षेत्र और छेत्रश्ञ का जो ज्ञान है वही मेरा अ्रथोत्‌ परमेश्वर का ज्ञान है। ”” 
' जो भ्रद्ैत वेदांत को नहीं मानते, उन्हें “ ज्षेत्रज्ञ भी में हूँ ”” इस वाक्य की खींचा- 
| तानी करनी पड़ती है और प्रतिपादन करना पड़ता है हि इस वाक्य से 'क्षेत्रज्ञ' 
(तथा में परमेश्वर ” का अभेदभाव नहीं दिखलाया जाता। ओर कई लोग 
| मेरा (मम) हस पद का ध्न्वय “ ज्ञान ! शब्द के साथ वे लगा 'मतं' अर्थात्‌ 
« माना गया है! शब्द के साथ लगा कर यों श्रथे करते हैं कि “ इनके ज्ञान 
ड्रो में ज्ञान सममता हूँ। ” पर ये अर्थ सहज नहीं हैं। श्राठवें प्रध्याय के 
आरंभ में दी वर्णन है कि देह में निवास करनेव/ला भत्मा ( श्रधिदेव ) में 
। हूँ श्रथवा “ जो पिणड में है; वही अद्यणढ में; ” और सातवें थ भी भगः 
बान्‌ ने “ जीव ! को अपनी ही परा प्रकृति कद्दा है (७. १)। इसी अध्याय 
| के २२ वें और ३१ वें छोक में भी वर्णन है। अब बतल्ञाते हैँ कि क्षेत्र-ेत्रश 


| का विचार कहाँ पर और किसने किया दै--] 


(३) चेत्र क्या है, वह किस प्रकार का है, उसके कौन कौन विकार हैं, ( उसमें 
भी ) किसले क्या होता है; ऐसे ही वह अर्थात्‌ जषेत्रज्ञ कौन है भौर उसका प्रभाव 
क्या है-इसे में संकेप से बतलाया हूँ, सुद। (४) बह्मसूअ्र के पदों से भी यह 
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गीता, अजुवाद और टिप्पणी-१४ अध्याय | उपरे 


6 महाभूतान्यहंकारो वुद्धिरव्यक्तमेच च । 
इंद्रियाणि दशक च पश्च चेंद्रियगोचराः ॥ ५ ॥ 
इच्छा द्वेषः खुख दुःख संघातश्रेतना घृतिः । 
एतत्क्षेत्र समासेन साविकारमुदाह्मतम्‌ ॥ ६ ॥ 
विषय गाया गया ह कि जिन्हें बहुत प्रकार से, विविध छुन्दों में एथक एथक 
(अनेक ) ऋषियों ने ( काये-कारणरूप ) देतु दिखाला कर पूर्ण निश्चित किया है । 


! [ गीतारहवस्य के परिशिष्ट प्रकारण (प. १३२-२१३६ ) में हमने विस्तार- 
| पूंक दिखलाया है कि इस शोक में अह्मसूत्र शब्द से वर्तमान वेदान्तसूत्र 

| डहिष्ट हैं। उपानिषद्‌ किपी एड ऋषि का कोई एक अन्ध नहीं है। अनेक ऋषियों 
| को भिन्न भिन्न काल या स्थान में जिन श्रध्यात्माविचारों का स्फुरण ह्वो झ्ाया! ये 
| विचार बिना किसी पार€पारिक सम्बन्ध के भिन्न भिन्न उपनिषदों में वार्शत हैं । 

। इसलिये उपनिषद सट्टीण द्वो गये हैं आर कई स्थानों पर वे परस्पर-विरुद्ध से 
जान पड़ते हैं । ऊपर के छोक के पदले चरण में जो * विविध ! श्रीर ' ए्थक ! 

शब्द हैं वे उपनिपदें। के इसी सझ्लीर्ण स्वरूप का बोध करते हैं। इन उपनि- 
| बदें। के सझगण ओर परस्पर विरुद होने के कारण आचाये बादरायण ने उनके 
' सिद्वान्तों की एकरवाक्य ता करने के लिये ब्रह्मसूत्रों या वेदान्तसुत्रों की रचना की है । 
। और इन सूत्रों में उपनिपदों के सब विषयों को लेकर प्रमाण सद्दित, अ्रथांत्‌ कार्य- 
' कारण श्रादि हतु दिखला करके, पूर्ण रीति से सिद्ध किया है कि प्रत्येक विषय 
| के सम्बन्ध में सब उपनिएदों से एक ही सिद्धान्त केसे निकाज्ञा जाता है; भ्रधांत्‌ 
! उपनिषदों का रहरय समभने के लिये वेदान्तसूत्रों को सदैव जरूरत पड़ती है। 
।श्रतः इस शोक में दोनों ही का उल्लेख किया गया है। बह्मसूत्र के दूसरे भ्रध्याय 
(में, तीसरे पाद के पहले १६ सूत्रों में क्षेत्र का विचार और फिर उस पाद के 
' अन्त तक क्षेत्रज्ञ का विचार किया गया है। ब्रह्मसूत्रों में यह विचार है, उसल्रिये 
| उन्हें ' शारीरक सूत्र ? भ्रथांत्‌ शरीर या क्षेत्र का विचार करनेवाले सूत्र भी 
' कहते हैं । यह वतल्ञा चुके कि चेत्र-केत्रज्ञ का विचार किसने कहाँ किया है; 
| अब बतलात हैं कि क्षेत्र क्या है--] 


(९) (शथेवी आदि पाँच स्थूज्न ) महाभूत, श्रहझ्वार, बुद्धि ( महान्‌ ), अब्यक्त 
( प्रकृति ), दश ( सूक्तम ) इन्द्रियाँ और एक ( मन ); तथा ( पाँच ) इन्द्रियों के 
पांच ( शब्द, स्पर्श, रूप, रस ओर गन्ध--ये सूद ) विषय, (६) इच्छा, द्वेष, 
सुस्त, दुःख, संघात, चतना श्रथांत्‌ प्राण झादि का व्यक्त ब्यापार, आर धृत्ि यानी 
चैये, इस ( ३१ तत्त्वों के ) समुदाय को सविकार क्षेत्र कहते हैं। 

| [ यह छेत्र भोर उसझे विकारों का लत्तण है। पाँचें छोक में सांख्य मत 

| बालों के पद्चौस तत्त्वों में से, पुरुष को छोड़ शेष चौवीस तस्व आयये हैं। इन्हीं 

! चोवीक्ष तस्‍्तवों में मन का समावेश होने के कारण इच्छा, देष आदि मनोधमों 


छ८छ गीतारहस्य अयवा कर्मयोगशास्त्र । 


$ $ श्रमानित्वमद्भित्वमरहिंसा क्षांतिराजंवम्‌ । 

आचायोंपासन शौच स्थेयेमात्मविनिम्रहः ॥ ७॥ 

इन्द्रियार्थषु बेराग्यमनहंकार एवं च | 

जन्मसृत्युजराव्याधिडुःखदोषालुदर्शनम्‌ ॥ ८ ४ 

असक्तिरनभिष्वंगः पुत्रदारग्रह्मद्षु । 

नित्यं च समचित्तत्वमिष्ठानिशेषपत्तिषु ॥ ६ ॥ 
| को अ्र्लग बतल्ाने की जरूरत न थी। परन्तु कणाद-मताजुयायियों के मत से 
। ये धर्म भ्रात्मा के हैं । इस मत को मान त्रेने से शंका होती है हि इन गुणों 
! का केन्न में ही समावेश होता है या नहीं । अतः क्षेत्र राब्द की व्याख्या को 
! निःसन्दिग्ध करने के लिये यहाँ स्पष्ट रीति से क्षेत्र भे हो इच्छा-द्वेष आदि 

इन्द्रों का समावेश कर लिया हैं और उसी में भय-प्रभय आदि श्रन्य द्वन्दों 

! का भी दतक्तण से समावेश हो जाता है । यह दिखलाने के लिये कि सब का 
संघात श्रथांव समूह ज्ञेत्र से स्वतन्त्र कर्त्ता नहीं हैं, उसकी गणना ज्षेत्र में दी 
' की गईं है । कई बार “चेतना” शठ्द का “ चेतन्य श्र्थ होता है । परन्तु यहाँ 
' चेतना से “जड़ देह में प्राण अ!दि के देख पड़नेवाले व्यापार, अथवा जीवि- 
तावस्था की चेष्टा,' इतना ही भ्र्थ विवक्षित है; प्रोर ऊपर दूसरे शोक में 
| कद्दा हैं कि जड़ वस्तु में यह चेतना जिससे उत्पन्न होती है वह चिच्छक्ति 
अथवा चैतन्य, ेत्रज्-रूप से, क्षेत्र से अलग रहता हे । “ ति ! शब्द की 
व्याख्या आगे गीता ( १८. ३३) भें दी की है, जसे देखों। छुठे 'छोक के 

« समासेन” पद का श्र्थ “इन सब का समुदाय” है । अधिक विवरण गीता- 

रहस्य के श्राठव प्रकरण के अ्रन्त में (४. १४३ ओर ३४४ ) में मिलेगा। 

पहले “क्षेत्रज्' ऊ यानी 'परमेश्वर” बतज्ञा कर फिर खुलासा किया है ॥क पक्ष्त्र 
क्या है । अब मनुष्य के स्वभाव पर ज्ञान के जो परिणाम होते 6, उनका 
वर्णन करके यह बतलाते हैं के ज्ञान किसको कहत हैं; और आगे शय का 
| स्वरूप बतल्ाया है । ये दोनों विषय देखने में भिन्न देख पढ़ते हें भ्रवश्य; पर 
| बास्तविह रीति से वे क्षेत्र-फ्त्रज्ञ-वेचार के ह। दा भाग हैं । क्‍योंकि आरम्भ 

ही क्षेत्रज्ञ का भर्थ पर+श्वर बतला आये दूँ । भ्रतएव ज्षेत्रज्ञ का ज्ञान हो 
परमेश्वर का ज्ञान है और उसी का स्वरूप अगल्ले श्लोक में वर्णित ह-बीज 
में द्वी कोई मनमाना विषय नहीं घर थुसेड़ा है । 

(७) मान-दनिता, दम्भ-द्दीनता; भद्विंसा, उम्ता, सरलता, गुरुखवा, पवि- 
अता, । थरता, मनोनिग्नहद, (८5) इन्द्रियों के विषयों भ ।बराग, अहक्वार-द।नता, 
और जन्म-रूव्यु-वुढापा-व्याधि एवं दुःखों क। ( अपने पीछे लगे हुए ) दाप सम- 
झना; (६) ( कर्म में ) अनासक्ति, बाल्बच्चों शोर धर-गरहस्थ। आदि में ह्रम्पट न 
डोना, इष्ट या भनिष्ट की प्राप्ति से चित्त की सर्वदा एक ह्वी सी बृत्ति रखना 


गीता, अरुंवाद और टिप्पणी-१३ अध्याय । उपर 


मयि चानन्ययोगेन भक्तिख्व्यभिचारिणी। 
विवेक्तदेशलेवित्वमरतिजेनसंसदि ॥ १० ॥ 
अध्यात्मशाननित्यत्वं तत्त्वेशानाथैदशेनम्‌ 
एतज्ज्ञानमिति प्रोक्तमज्ञानं यद्तोन्यथा ॥ ११ ॥ 
(१०) और मुझमें अनन्य भाव से अटल भक्ति,  विविक्त' अथोत्‌ चुने 
हुए अथवा पुकान्त स्थान में रहना, साधारण क्षोगों के जमाव को पसन्द न 
करना, (११) अध्यात्म ज्ञान को नित्य समझना और तच्वज्ञान के सिद्धान्तों का 
परिशीलन-इनक्ोो ज्ञान कद्दते हैं; इसके ब्यतिरिक्त जो कुछ है वह सब श्रज्ञान है। 


[ सांख्यों के मत में चेत्र-केत्रज्ञ का ज्ञान ही प्रकृति-पुरुष के विवेक का 
| ज्ञान है; और उसे इसी अध्याय में आगे बतलाया है ( १३. १६--२३:१४- 
| १८) । इसी प्रकार अठारहवें श्रध्याय ( $८. २० ) में ज्ञान के स्वरूप का यह 
' व्यापक लक्षण बतत्ञाया है--“ झविभक्त विभक्तपु”” । परन्तु मोक्षशास्र में क्षेत्र- 
' चेन्नज्ञ के ज्ञान का श्र बुद्धि से यही जान ल्षेना नहीं होता कि अमुक श्रमुक 
| बातें अमुक श्रकार की हैं । श्रध्यात्मशास्त्र का सिद्धान्त यह है, कि उस ज्ञान का 
| देह के स्वभाव पर साम्यबुद्धिरूप परिणाम होना चाहिये; अन्यथा वह ज्ञान 
| शपूर्णं या कच्चा है। अतएव यद्द नहीं बतल्वाया कि बुद्धि से श्रमुक अमुक जान 
| लेना ही ज्ञान है; वल्कि ऊपर पाँच शछछोकों में ज्ञान की इस प्रकार व्याख्या की 
| गई है कि जब उक्त शहोकों में बतल्वये हुए बीस गुण (मान और दुम्भ का छूट 
जाना, अहिंसा, अनासक्ति, समबुद्धि, इत्यादि) मनुष्य के स्वभाव में देश्न पढ़ने 
' लगें तब, उसे ज्ञान कद्दना चाहिये; (गीतार. पर. २४७७ और २४८ ) | दसवें 
| शोक में “विविक्तस्थान में रहना और जमाव को नापसन्द करना” भी ज्ञान 
! का एक लक्षण कट्दा है; इससे कुछ ल्लोगों ने यद्द दिखलाने का प्रयत्न किया 
' है कि गीताक्ो संन्‍्यासमार्ग ही श्रभीष्ट है। किन्तु हम पहले ही बततल्ा आये 
'हैं ( देखो गी. १२.३६ कि टिप्पणी और गीतार- पृ. २८३ ) कि यद्ट मत ठीक 
नहीं है और ऐसा भ्रथे करना उचित भी नहीं है। यहाँ इतना दी विचार किया 
है कि ज्ञान! क्या है; और वह ज्ञान बाल-बच्चों में, घर-मृहस्थी में अथवा 
। लोगों के जमाव में भ्नासक्ति है, एवं इस विषय में कोई वाद भी नहीं है। 
| अब अगला प्रश्न यह है कि इस ज्ञान के हो जाने पर इसी अनासक्त-बुद्धि से 
! बाल्य-दच्चो में अथवा संसार में रह कर प्राणिमात्र के द्वितार्थ जगत्‌ के व्यवहार 
! किये जायें श्रथवा न किये ज/यँ; और केवल्ल ज्ञान की व्याख्या से ही इसका 
' निर्॑य करना उचित नहीं है। क्योंकि गीता में दी भगवान्‌ ने अनेक स्थल्नों पर 
| कहा है कि ज्ञानी पुरुष कर्मों में लिप्त न होकर उन्हें झसक्त-बरद्धे से लोकसप्रह 
के निमित्त करता रहे और इश्तह्ी स्लिद्धि के लिये जनक के बर्ताव का और अपने 
| यवहार का उदाहरण भी दिया है (गी. ३. ३६-२२; ४. १४ )। समर्थ 
गी, र. ९० ; 


शी बह शकम पल, 


पद गीतारद्वस्य अथवा कमयोगशार्त्र । 


$$ जय यत्तत्मवद्याम्रि यज्ज्ञात्वाउम्तमश्नुते । 

अनादिमत्परं ब्रह्म न सत्तान्नासदुच्यते ॥ १२॥ 

स्वतः पाणिपादं तत्सवतोउक्िशिरोमुखम्‌। 

स्वतः श्रुतिमल्लोके सर्वेमावृत्य तिष्ठति ॥ १३ ॥ 

सर्वेद्रिययुणाभासं सर्वान्द्रियविवजितम्‌॥ 

असक्त सर्वभ्नच्चैव नि्गुंणं गुणभोक्त च ॥ १४ ॥ 

बहिरन्तश्व भूतानामंचरं चरमेव च। 

सूच्ंमत्वात्तदव्रिशेयं दूरस्थ चांतिके च तत्‌ ॥ १५ ॥ 

अविभक्त च भूतेषु विभक्तमिव च॑ स्थितम्‌ । 

भूतभठे च यज्ल्षेयं ग्रसिष्णु प्रभविष्णु च ॥ १६॥ 

ज्योतिषामपि तज्ज्योतिस्तमलः परमुच्यते । 

श्ञानं क्षेय ज्ञानगम्यं हृदि सर्वस्य घिष्टितम्‌ ॥ १७ ॥ 

श्रीरासदास स्वामी के चरित्र से यह बात प्रगट होती है कि शहर में 

रहने की ज्ञालसा न रहने पर भी जगत्‌ के व्यवद्वार केवल कत्तेव्य समभकर 
कैसे किये जा सकते हैं ( देखो दासवोध १६.६. २६ और १६. ६. ११ )। यह 
| ज्ञान का लक्तण हुआ, भव ज्ञेय का स्वरूप बतलाते हैं--] 
... (१२) ( भव तुझे ) वद वतलाता हूँ (कि ) जिसे ज्ञान क्लेने से “अस्त? 
अर्थात्‌ मोत्त मिलता है। (वह ) भ्रनादि (सब से ) परे का ब्रह्म है। न उसे 
£ प्त कहते हैं श्रीर न ' असत्‌” ही ।( १३ ) उसके, सब और हाथ-पैर हैं; सब 
ओर पझाँखें, सिर भौर मुँह हैं; सब झोर कान हैं, और वी इस लोक में सब को 
ध्याप रहा है। (१४ ) (उसमें ) सब इन्द्रियों के गु्ों का आभास है, पर 
'उसके भी इन्द्रिय नहीं है; वह (सब से ) असक्त श्र्थात्‌ श्र॒क्नग हो कर भी 
खस् का पालन करता है; और निगुण होने पर भी गुणों का उपभोग करता है। 
(५१९ ) ( वह सब भूततों के भीतर और बाहर भी है; अचर है श्रौर चर भी है; 
सूदम होने के कारण वह भ्रविज्ेय है; और दूर होकर भी समीप है । (१६) वह 
(तत्वतः) “ अविभक्त' श्र्थात्‌ श्रखंडित होकर भी , सब भूतों में मानों (नानात्व से ) 
विभक्त हो रहा है; भर ( भ्रब ) भूतों का पालन करनेवाल्ला, असनेवाल्ा एवं 
उत्पद्न करनेवाला भी उसे ही सममना चाहिये। (१७) उद्ते ही तेज का भी तेज, 
और अन्धकार से परे का कहते हैं; ज्ञान, जो जानने यो ग्य है वह (ज्ञेय), ओर ज्ञानगम्य 
अ्रथीत्‌ ज्ञान से (दी विदित हो नेताल्ा भी (वही) है, सब के हृदय में वही अ्रधिष्ठित है। 
[ अ्चिन्त्य श्रौर झत्तर परअह्य--जिसे कि क्षेत्रज्ञ भ्रथवा परमात्मा भी 
कहते हैं--( गी. १३. २२ ) का जो वर्णन ऊपर है, वह श्राठवें भरध्यायवाले 
 श्रत्तर ब्रह्म के वर्ण न के समान ( गी. ८.६-१३) उपनिपदों के आधार पर किया 


[गया है। पूरा तेरदवों 'छोक ( श्वे.३. १६) और झगले 'छछोक का यह अर्धोंश कि 


गीता, अजुवाद और टिप्पणी-१३ अध्याय । डंघ७ 


8६ इति क्षेत्र तथा ज्ञान क्षेयं चोक्त समासर्तः। 
मद्धक्त एतद्विश्ञाय मद्भावायोपपद्यते ॥ १८॥ 


| “सब इन्द्रियों के गुणों का भास द्ोनेवात्रा, तथापि सव इन्द्रिया से विरद्धित ”” 
| श्रेताश्वतर उपनिषद्‌ (३. १७) में ज्यों का त्यों है; एव “दूर होने पर भी समीप”? 
| ये शब्द इंशावास्य (१) भौर मुण्डक ( ३. १. ७ ) उपनिषदों में पाये जाते हैं 
| ऐसे ही “तेज का तेज ” ये शब्द बुहदारण्यक (४. ४. १६) के हैं, और 
/“ अ्रन्धकार से परे का? ये शब्द श्वेताश्वतर (३.८) के हैं। इसी भाँति यद्द 
| बर्णन कि “ जो न लो सत्‌ कद्दा जाता है और न श्रप्तत्‌ कट्दा जाता है ” ऋग्वेद 
| के “ नासदासीत्‌ नो सदासीत्‌ ” इस ब्रक्ष-विषयक प्रसिद्ध सूक्त क्लो ( ऋ- १०. 
(१२६ ) ल्च्य कर किया गया है । ' सत्‌ ” और “ असत्‌ ! शब्दों के श्रथों का 
| विचार गीतारहस्य ए. २४३--२४४ में विस्तार सद्वित किया गया है; भोर 
फिर गीता &. १६ वें छोक की टिप्पयी में भी क्षिया गया है। गीता ६. १६ में 
| कद्दा है कि ' सत्‌” और “असत्‌ मैं ही हूँ। अब यह वर्णन विरुद्ध सा जेंचता है 
कि सच्चा ब्रह्म न 'सत्‌' है और न “प्रसत्‌” । परन्तु वास्तव में यह विरोध सच्चा 
' नहीं है। क्योंकि ' व्यक्त ” (चर ) सृष्टि और “ अ्रव्यक्त ” ( शत्तर ) घृष्टि ये 
| दोनों यद्यपि परमेश्वर के ही स्वरूप हों, तथापि राच्चा परमेश्वरतरव इन दोनों 
| से परे भ्रथांत्‌ पूर्णतया अश्षेय है। यई सिद्धान्त गीता में ही पहले “भूसभ्वत्न च 
| भूतस्य ” ( गी. 8. ५ ) सें और आगे फिर ( १५. १६, ३७ ) पुरुषोत्त म-ज्त्तण 
में स्पष्टतया बतलाया गया है। निर्गुण ब्रह्म किसे कद्दते हैं, और जगत्‌ में रह 
| कर भी वह जगत्‌ ले बाहर कैसे है अथवा वह “ विभक्त ? अथात्‌ नानारूपात्मक 
| देख पढ़ने पर भी सूल में अविभक्त भ्रथांव्‌ एक ही कैसे है, इत्यादि प्रश्न का 
विचार गीता रहरुय के नर्वे* प्रकरण में ) पृ. २०८ से आगे ) किया जा चुका है । 
| सोलहवे छोक में “विभक्तमिव' का अनुवाद यह हैं --“ मानों विभक्त हुय्रा सा 
| देख पड़ता है” । यह 'हव” शब्द उपनिषदों में, श्ने झ बार इसी श्र में आया 
है कि जगत्‌ का नानात्व आन्तिकारक है और ए धत्व ही सत्य है । उदाहरणार्थ 
(८ दैतमिव भवतति,” “ य हृह नानेव पश्यति ”? इत्यादि (वू. २. ४. १४; ४. 
४. १६; ४. ३. ७ )। अ्रतएवं प्रगट है कि गीता में यह भ्रद्गैत सिद्धान्त ही 
| प्रतिपाच है कि, नाना नाम-रूपात्मकू माया भ्रम है शोर उसमें अविभक्त से 
| रहनेवाल्ञा ब्रह्म ही सत्य है। गीता. १८. २० में फिर बताया है कि 'अविभक 
। विभक्ेषु ? श्र्थात्‌ नानात्व में पुकत्व देखना सास्विक ज्ञान का लक्षण हद 
| गोतारहस्य के श्रध्यास्म प्रकरण में वर्णन है कि यदी सारिविझ शान ब्रह्म है। 
। देखो गीतार. पृ. २५७, २११५; और पृ. १३४--१३२ । ] 
( $८ ) इस पकार संकेप से ब्तत्मा दिया कि छेत्र, ज्ञान भ.र शेय किसे 
कहते है। भरा भक्त इले जान कर, मेरे स्वरूप को पाता है । 





उदप८ गीतारददस्य अयवा कर्मयोगशासत्र । 


$ $ प्रकृति पुरुष चैव विद्धधनादी उभावपि। 
विकारांश्व गुणांश्रेव विद्धि प्रक्तिसंभवान्‌ ॥ १६ ॥ 
कायेकारणकठेत्वे हेतुः प्रक्ृतिरुच्यते । 
पुरुषः सुखदुःखानां भोक्तत्वे हेतुरुच्यते ॥ २० ॥ 

[ अ्रध्यात्म या वेदान्तशास्त्र के आधार से श्रव तक क्षेत्र, ज्ञान ओर शेय 
का विचार किया गया । इनमें 'क्षेय' ही क्षेत्र्ञ अथवा परतह्म है और “ज्ञान” 
दूसरे छोक में बतलाया हुआ तेत्र-क्षेत्रज्ञःज्ञान है, इस कारण यही संक्षेप में 

परमेश्वर के सब ज्ञान का निरूपण है। ५८ वें छोक में यह सिद्धान्त बतत्ना 
दिया है कि जब ज्षेत्र-क्तत्र॒ज्-विचार ही परमेश्वर का ज्ञान है, तब श्रागे यह 
| आप ही सिद्ध है कि उसका फन्न भी मोक्ष हो द्वोन। चाहिये । वेदान्तशाख का 
ज्षेत्र-क्षेत्रश्म विचार यहाँ समाप्त हो गया। परन्तु प्रकृति से ही पाश्व भातिक 
| बिकारवान्‌ क्षेत्र उत्पन्न होता है इसलिये, और सांख्य जिसे 'पुरुष' कहते हैं 
| उसे ही अरध्यात्मशास्र में “आ्रात्मा” कद्दते हैं इसलिये, सांख्य को दृष्टि से क्षेत्र 
। ्षेत्रज्ञविचार ही प्रकृति का विवेक होता हैं। गीताशास्त्र॒ प्रकृति आर पुरुष को 
। सांख्य के समान दो स्वतन्त्र तत्त्व नहीं मानता; सातवें अ्रध्याय (७. ४. ५ ) 
।में कहा है कि ये एक ही परमेश्वर के, कनिष्ट ओर श्रेष्ठ, दो रूप हैं । परन्तु 
।सांख्यों के द्वैत के बदले गीताशासखत्र के इस भरद्वैद को एक बार स्वीकार कर लेने 
पर, फिर प्रकृति और पुरुष के परस्पर सम्बन्ध का सांख्यों का ज्ञान गीता को 
। भ्रमान्य नहीं है। ओर यह भी कद्द सक्ते हैं कि क्षेत्र-क्षेत्र्ष के ज्ञान का ही 
रूपान्तर प्रकृति-पुरुष का विवेक है ( देखो गीतार, प्र ७ )। इसी लिये अ्रव 
। तक उपानिषर्दों के श्राधार से जो क्षेत्र-क्षेत्रह्र का ज्ञान बतलाया गया, उसे ही 
अरब सांख्यों की परिभाषा में किन्तु सांख्यों के द्वैत को अ्रस्वीकार करके, प्रकृति 
| पुरुष-विवेक रूप से बतत्ाते हं--] 
(१६ ) प्रकृति और पुरुष, दोनों को ही अनादि समझ । विकार भर गुर्णो 
को प्रकृति से ही उपजा हुश्रा जान । 
| [ सांख्यशासत्र के सत में प्रकृति श्रौर पुरुष, दोनों न केवल अनादि द्दै 
। प्रत्युत स्व॒तन्त्र ओर स्वयंभू भी हैं। वेदान्ती समभते हैं कि प्रकृति परमेश्वर से 
| ही उत्पन्न हुई है, अतएव वह न स्वयस्भू है और न स्वतन्त्र है (गी. ४. २, ६)। 
परन्तु यह नहीं बनलाया जा सकता कि परमेश्वर से प्रकृति कब उत्पन्न हुई; 
ओर पुरुष ( जीव ) परमेश्वर का ही अ्रंश है (गी. १९. ७ ); इस काग्ण 
। बेदान्तियों को इतना मान्य है हि दोनों अनादि हैं । इस विपय का अधिक 
। विवेचन गीतारदृस्‍्य के ७ वें प्रकरण में आर विशेषतः ए. १६१--१ ६७ में, 
! एवं १० व प्रकरण $ प. २६२--२६२ म कया गया । ] 


(२०) काये अर्थात्‌ देह के श्रोर कारण अर्थात्‌ इन्द्रियों के कठृत्व के लिये प्रकृति 


गौता, अजुवाद और टिप्पणी-१३ अध्याय । उघह& 


पुरुषः प्रक्तिस्थो हि भुंक्ते प्रकतिजान्गुणान्‌ । 
कारण ग़ुणसंगाउस्य सदसद्योनिजन्खु ॥ २१॥ 
6$ उपद्रष्टा उनुमंता च भर्ता भोक्ता मद्देश्वरः । 
परमात्मेति चाप्युक्तो देहे<स्मिन्पुरुषः परः ॥ २२॥ 
* थपणववेत्ति पुरुष प्रकृति च गुणैः सह । 
सवेधा वर्तेमानोडपि न स भूयोउभिजायते ॥ २३॥ 
कारण कही जाती है; और (कर्ता न होने पर भी ) सुख-दुःखें को भोगने के 
दिये पुरुष ( क्षेत्रझ़् ) कारण कद्द जाता है। 
|. [इस छोक सें ' कार्यकारण ? के स्थान मे “ कार्यकारण ” भी पाठ है। 
 भौर तव उप्तका यह श्रथे होता हैः--स्लांख्यों के मद्दत्‌ आदि तेइंस तत्व एक 
से दूसरा, दूसरे से तीसरा हृप कार्य-कारण क्रम से उपज कर सारी व्यक्त सष्टि 
| प्रकृति से बनती है। यद्द भ्र्थ भी बेजा नहीं है; परन्तु ज्षेत्र-क्षेत्रज् के विचार 
में क्षेत्र की उत्पात्ति बतलाना प्रसंगानुधार नहीं है प्रकृति से जगत्‌ के उत्पन्न 
होने का बस्सेन तो पहले ही सातवें और नवे भ्रध्याय में हो चुका है। अतणुव 
 कार्यक्ारण ? पाठ ही यहाँ श्रधिक प्रशस्त देख पढ़ता है। शहझरभाष्य में 
| यही “ कार्यकारण ” पाठ है । ] 
(२१ ) क्योंकि पुरुष प्रकृति में अ्रधिष्ठित द्वो कर प्रकृति के गुणों का उपभोग 
करता है; और ( प्रकृति के ) गुणों का यद्द संयोग पुरुष को भल्नी-बुरी योनियों 
में जन्म लेने के लिये कारण द्वोता है । 
[ प्रकृति और पुरुष के पारस्परिक सम्बन्ध का श्रौ भेद का यह वर्णन 
| सांख्यशास्त्र का है ( देखो गीतार. पृ. १५४७-१६२ )। भ्रब यद्द कह कर कि 
| बेदांती लोग पुरष को परमात्मा कद्दते है, संख्य और वेदांत का मेल फर 
| दिया गया है, और ऐसा करने से प्रकृति-पुरुष-विचार एवं ज्षेत्र-क्षेत्रह्ञ विचार 
। की पूरी एकवाक्यता हो जाती है। 


(२२ ) ( प्रकृति के गुणों के ) उपद्रष्टा भ्रथांत समीप बैठ कर देखनेवाले, 
अलुमोदन करनेवाले, भत्ता अथांत्‌ ( प्रकृति के गुणों को ) बढ़ानेवाल्ले, ओर उप- 
भोग करनेवाल्ले को ही इस देह में परपुरुष, महेश्वर और परमात्मा कहते हैं । 
( २३ ) इस प्रकार पुरुष ( निर्गुण ) भौर प्रकृति को ही जो गुणों समेत जानता 
है, वह कैसा ही बतोव क्‍यों न किया करे उसका पुनजन्म नहीं होता। 

(२२ दें छोक में जब निश्चय हो चुका कि पुरुष ही देह में परमात्मा ह्वै, 

| तब सांख्यशास्त्र के अनुसार पुरुष का जो उदासानित्व और अकतृत्व है वही 

| भ्रास्मा का अकतुत्व हो ज्ञाता है और इस प्रकार सांख्य की उपपात्ति से चेदांत 
; की पुकवाक्यता हो जाती है। कुछ वेदांतवाल्ले अंथछारों की समझ है, कि 
।सांख्य-वादी बेदांत के शन्नु हैं, झतः बहुतेरे वेदांती सांख्व-पपातति को सर्वथा 





७६० गीतारदस्य, भयवा कर्मयोगशास्त्र । 


$$ ध्यानेनात्मति. पश्यान्ति केचिदात्मानमात्मना.। 
अन्‍्ये सांख्येन योगेन कर्मंयोगेन चापरे ॥ २४ ॥ 
अन्ये त्वेवमजानन्तः श्रुत्वान्येभ्य उपासते 
ते5पि चातितरन्त्येव म्ृत्युं श्रुतिपरायणाः॥ २५॥ 
$६$ यावत्संजायते किंचित्सत्त्वं स्थावरजगमम्‌ । 
क्षेत्रक्षेत्रजसंयोगात्तद्विद्धि भरत्षभ 0 २६॥ 
सम सर्वेषु भूतेषु तिष्ठन्त परमेश्वरम्‌ । 
' त्याज्य मानते हैं। किन्तु गीता ने ऐसा नहीं किया; एक ही विषय, क्षेत्र क्षेत्रज्ञ- 
विचार का एक बार वेदांत की दृष्टि से, और दूसरी बार ( वेदांत के श्रद्वेत मत 
| को बिना छोड़े द्वी ) सांख्य-दृष्टि से, प्रतिपादन किया है । इससे गीताशाख्र की 
| समबुद्धि प्रगट द्वो जाती है। यह भी कद्द सकते हैं कि उपनिषदों के और 
| गीता के विवेचन में यह एक मह्दत्त्व का भेद्‌ है (देखो गी. र. परिशिष्ट ए. १२७)। 
| इससे प्रगट द्वोता हैं कि यद्यपि सांख्यों का द्वेतनवाद गीता को मान्य नहीं हद, 
| तथापि उनके प्रतिपादन में जो कुछ युक्ति संगत जान पढ़ता है वह गीता को 
| भ्रमान्‍्य नहों हैं। दूसरे ही छोक में कह दिया है कि क्षेत्र-केत्रज्ञ का ज्ञान ही 
| परमेश्वर का शान है। श्रव प्रसंग के अनुसार संक्षेप से पिड का ज्ञान और देह 
| के परमेश्वर का ज्ञान सम्पादन कर मोक् प्राप्त करने के मार्ग बतबाते हैं--] 
(२४ ) कुछ लोग स्वयं अपने आप में द्वी ध्यान से आत्मा को देखते हैं; 
कोई संन्‍्यासयोग से देखते हैं श्रोर कमंयोग से । (२२ ) परन्तु इस प्रकार जिन्हें 
( श्रपने आप ही ) ज्ञान नहीं होता वे दूसरे से सुन कर ( श्रद्धा से परमेश्वर का ) 
भजन, करते हैं । सुनी हुईं बात को प्रमाण मान कर बत॑नेवाले ये पुरुष भी रूत्यु 
को पार कर जाते हैं । 
[ इन दो छोकों में पातअलयोग के श्रनुसार ध्यान, सांख्यमा्ग के अनु- 
| सार श्ञानोत्तर कर्मसन्‍्यास, कर्मयोग-मार्ग के अनुसार निष्काम बुद्धि से पर- 
! मेश्वरापैण पूर्वक कम करना ओर ज्ञान न द्वो तो भी श्रद्धा से आपों के वचनों 


। पर भी विश्वास रख कर परमेश्वर की भक्ति करना ( गी. ४. ३६ ), ये आत्म- 


ज्ञान के भिन्न भिन्न मार्ग बतल्ाये गये हैं । कोई किली भी मार्ग से जावे, अंत 


| में उसे भगवान्‌ का ज्ञान हो कर मोक्ष मिल द्वी जाता है। तथापि पहल्ले जो 
। यह सिद्धांत किया गया है, कि लोऊसंग्रद्द की दृष्टि से कमंयोग श्रेष्ठ है, वह 
| इससे खण्डित नहीं होता । इस प्रकार साधन बतला कर सामान्य रीति से 
| समग्र विषय का अगले शोक में उपसंहार किया है और उसमें भी वेदांत से 
।कापिल सांख्य का मेत्न मिला दिया है । ] 

(२६) दे भरतश्रेष् ! स्मरण रख कि स्थावर या जंगम किसी भी वस्तु का 


निर्माण देत्र ओर क्षेत्र के संयोग से होता है। (२७) सब भूतों में एक सा रहने 


गीता, अजुवाद और टिप्पणी-१३ अध्याय * ७६३ 


विनश्यत्स्वविनश्यन्तं यः पश्यति स पश्यति ॥ २७॥ 
सम॑ पश्यन्‌ हि सर्वत्र समवस्थितमी श्वरम््‌ । 
न हिनस्यात्मनात्मानं ततो याति परां गतिम्‌॥ रे८ ॥ 
(६ प्रकृत्येव च कमोणि क्रियमाणानि सवेशः । 
यः पश्यति तथात्मानमकत्तारं स पश्यति ॥ २६॥ 
यदा भूतपृथग्भावमेकस्थामलुपश्याति । 
तत एब च विस्तारं ब्रह्मसंपद्यते तदा ॥ ३े० ॥ 
$$ अनादित्वाश्षिगुणत्वात्परमायमव्ययः । 
शरीरस्था<5पि कौतेय न करोति न लिप्यते ॥ ३१॥ 
यथा सर्वगत सौदम्यादाकाश नोपलिप्यते 
सर्वेत्नावास्थितो देहे तथात्मा नोपलिप्यते ॥ ३२॥ 
यथा प्रकाशयत्येकः कृत्स लोकमिम रविः । 
चाला, भौर सब भूत्तों का नाश हो जाने पर भी जिसका नाश नहीं होता, ऐसे 
परमेश्वर को जिसने देख लिया, कद्दना होगा कि उसी ने (सच्चे तत्त्व का ) पह- 
चाना । (२८) ईश्वर को सर्वत्र एक सा व्याप्त समझ कर ( जो पुरुष ) अपने आप 
ही घात नहीं करता, भ्र्थात्‌ अपने आप भरच्छे मागे में लग जाता है, वह इस 
कारण से उत्तम गति पाता है। 
। [२७वें छोक में परमेश्वर का जो लत्तण बतलाया है, वह पाछि गी. 
(८. २० वें छोक में आा चुका है और उसका खुलासा गीतारहस्य के नर्वें प्रक- 
रण में किया गया है ( देखो गीतार. ए. २५८ और २१५ )। ऐसे ही र८ वें 
| छोक में फिर वह्दी बात क्ठी है जो पीछे (गी. ६. १-७ ) कही जा चुकी 
है, कि ब्रात्मा अपना बन्धु है श्ौर वही अपना शत्रु है। इस प्रकार २६, २७ 
और २८ वें छोकों में, सब प्राणियों के विषय में साम्यबुद्धिरूप भाव वर्णन 
| ऋर चुकने पर बतल्ाते हैं कि इसके जान लेने से क्या होता है--] 

(२६) जिसने यह जान लिया कि (सव ) कर्म सब प्रकार से केवल प्रकृति से 
ही किये जाते हैं, भर भात्मा श्रकर्ता है अर्थात्‌ कुछ भी नहीं करता, कहना 
चाहिये कि उसने (सच्चे तत्त्व को) पहचान लिया। (३०) जब सब भूतों का 
श्यक्त्त्व अरथांत्‌ नानात्व पुकता से ( दीखने लगे ), और इस (एकता ) से ही 
(सब ) विस्तार दीखने लगे, तब ब्ष प्राप्त होता है । 

|... [अब बतलाते हैं कि धात्मा निगुण, अल्विप्त और अक्रिय कैसे दै--] 

(३१) है छोन्तेय ! भ्रनादि और निगुण होने के कारण यह अब्यक्त परमात्मा 
शरीर में रह कर भी कुछ करता-धरता नहीं है, औौर उसे ( किसी भी कर्म का ) 
लेप भथांत्‌ वन्धन नहीं त्वगता। (३२) जैसे आकाश चारों ओर भरा हुआ है, 
परन्तु सूचम होने के कारण उसे ( किसी का भी ) लेप नहीं द्वगता, दैसे ही देह में 


। 
। 
! 
। 
] 
। 





७६२ गीतारहस्य अयवा कर्मयोगशास्त्र । 


क्षेत्र क्षेत्री तथा रृत्ल प्रकाशयति भारत ॥ ३३॥ 
$$ क्षेत्रक्षेत्रश्योरेवमन्तरं ज्ञानचक्ुघा। 7 
भूतप्रक्ृतिमोक्तं च वे विदुयोन्ति ते परम्‌ ॥ ३४ ॥ 
इति श्रीमद्भगवद्गीतासु डपनिषत्ु ब्रह्मविद्यायां योगशाज्े श्रीक्ृष्ण/जुन- 
संवादे विभूतियोंगों नाम त्रयोदशोड्ष्यायः ॥ १३ ॥ 


सवेत्र रहने पर भी झआरात्मा को (किसी का भी ) लेप नहीं लगता। (३३) दे 
भारत ! जैसे एक सूर्य सारे जगत्‌ को प्रकाशित करता है, बसे द्वी क्षेत्रज् सब 
क्षेत्र को अर्थात्‌ शरीर को प्रकाशित करता है । 

(३४) इस प्रकार ज्ञान-चहु से भर्थात्‌ ज्ञानर्प नेत्र से क्षेत्र और जषेत्रज्ञ के 
मेंद्‌ को, एवं सब भूतों की (मूल ) प्रकृति के मोक्ष को, जो जानते हैं वे पर- 
ब्रह्म को पाते हैं। 

ह [ यह पूरे प्रकरण का उपसंद्वार है। “ भूतप्रकृतिमोत्त ” शब्द का अर्थ 
इमने सांख्यशासत्र के सिद्धान्तानुसार किया है। सांख्यों का सिद्धान्त है कि 
मोक्ष का मिलना या न मिलना आत्मा की श्रवस्थाएँ नहीं हैं, क्योंकि वद तो 
सदैव श्रकर्ता ओर असह है, परन्तु प्रकृति के गुणों के संग से वह अपने में 
। कर्तृस्व का श्रारोप किया करता है; इसलिये जत्र उसका यह शभ्रज्ञान नष्ट द्वो 
जाता है तब उसके साथ लगी हुई प्रकृति छूट जाती है, भ्रर्थात्‌ उसी का मोत्त हो 
जाता है और इसके पश्चात्‌ उसका पुरुष के आगे नाचना बन्द हो जाता है। 
| अतएुव सांख्य मत-वाले प्रतिपादन किया करते हैं कि तास्विक दृष्टि से बन्ध 
और मोक्त-दोनों अ्रवस्थाएँ प्रकृति की ही है (देखो सां््यकारिका ६२ और 
गीतारहस्य पृ. १६४७-१६५ ) । हमें जान पढ़ता है कि सांख्य के ऊपर लिखे 
हुए सिद्धांत के अनुसार ही इस छोक में प्रकृति का मोक्ष ” ये शब्द भ्ायेः 
।ह६। परन्तु कुछ लोग इन शब्दों का यह भर्थ भी लगाते हैं कि “ भूतेभ्यः 
| अकतेश्व मोक्त: --पश्च मद्दा भूत और प्रकृति से अथोत्‌ मायात्मक कर्मों से श्रात्मा 
| का मोक्त होता है । जषेत्र-केत्रक्ष विवेक ज्ञान-चछु से विदित होनेवाला है (गी. 
(१३. ३४ ); नववें भ्रध्याय की राजविद्या प्रत्यक्ष अथौत्‌ चर्मचचु से ज्ञान होने- 
(वाली (गी. ६. २); और विश्वरूय-दर्शन परम भगवद्धक्त को भी केवल 
| दिव्य-चक से द्वी द्वोनेवात्ा हैं (गी. ११. ८) | नर्वे, ग्यारहवें भौर तेरहर्वे 
( श्रध्याय के ज्ञान-विज्ञान निरूपण का उक्त भेद ध्यान देने योग्य है।] 

इस श्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए भर्थात्‌ कहे हुए उपनिषत्‌ में ब्रह्मविद्यान्त- 
शत योग-परथात्‌ कर्मयोग-शासत्रविषयक, श्रीकृष्ण ओर अजुन के संवाद में प्रकृति 
घुरुष-विवेक भ्रयांव्‌ छेत्र-उे्रझ-विचार योग नामक तेरहवाँ अध्याय समाप्त हुआ । 


गीता, अज्ुवाद और टिप्पणी-१४ अध्याय । हे 


चतुदंशो5ध्याय । 
श्रीभगवानुवाच | 


पर भूयः प्रवक्ष्यामि ज्ञानानां ्लानमुत्तमम्‌। 
यज्ज्ञात्वा मुनयः सर्वे परां सिद्धामितों गताः ॥ १॥ 
इंद ज्ञानमुपाभश्रित्य मम साधम्येमागताः । 
सर्गडपि नोपजायन्ते प्रलये न व्यथन्ति च ॥ २॥ 
88 मम योनिमहद्त्रह्म तास्मम्‌ गर्भ दघाम्यहम्‌ 
चौद्हवाँ अध्याय । 

[ तेरहवें अध्याय में छेत्र-क्षेत्रश का विचार एक बार वेदान्त की दृष्टि से 
ओर दूसरी बार सांख्य की दृष्टि से बतलाया है; एवं उसी में प्रतिपादन किया है 
कि सब कतृतत्व प्रकृति का ही है, पुरुष भ्रथांत्‌ क्षेत्रज्ष उदासीन रहता है । परन्तु 
इस बात का विवेचन श्रब तक नहीं हुआ्रा कि प्रकृति का यद्द करठेत्व क्योंकर चल्ना 
करता है। अतएव इप्त भ्रध्याय में बतलाते हैं कि एक दही प्रकृति से विविध सृष्टि 
विशेषतः सजीव सृष्टि, कैसे उत्पन्न होती है। केवल मानवी सृष्टि कां ही विचार 
करें तो यह विपय ज्षेत्र-सम्बन्धी अथांत्‌ शरीर का होता है, ओर उसका समावेश 
क्षेत्र-केत्रज्ञगविचार में हो सकता है। परन्तु जब स्थावर सृष्टि भी ब्रिगुणात्मक 
प्रकृति का ही फैलाव है, तब प्रकृति के गुण-भेद्‌ का यह विवेचन क्षर-अक्तर विचार 
का भी भाग हो सकता है; श्रतएवं इस संकुचित ० क्षेत्र-क्षेत्रझ्ञ विचार ” नाम को 
छोड़ कर सातवें भ्रध्याय में जिस ज्ञान-विज्ञान के बतलाने का आरम्भ किया था, 
उसी को स्पष्ट रीति से फ़िर भी बतज्ञाने का आरम्भ भगवान्‌ ने इस अध्याय में 
किया है। सांख्यशासत्र की दृष्टि से इप्त विषय का विस्तृत निरूपण गीतारहस्य के 
झाठवें प्रकरण में किया गया है। त्रिगुण के विस्तार का यह वर्णन अजुगीता और 
मलजुस्झति के बारहवें भ्रध्याय में भी है । ] 

श्रीभगवान्‌ ने कहा-( १) प्रौर फिर सब ज्ञानों से उत्तम ज्ञान बतलाता 
हूँ, कि जिसको ज्ञान कर सब मुनि कछ्वोग इस लोक से परम सिद्धि पा गये हैं। (२) 
इस ज्ञान का आश्रय करके मुझसे एऋरूपता पाये हुए ज्ञाग, सृष्टि के उत्पत्तिकाल 
में भी नहीं जन्मते और प्रत्नयकाल में भी व्यथा नहीं पाते ( अ्रथांव्‌ जन्ममरण से 
एकदम छुटकारा पाजाते है )। 

|... यह हुई प्रस्तावना । अब पहले बतलाते हैं कि प्रकृति भेरा ही स्वरूप 
| है, फिर सांख्यों के द्वैत को भलग कर, वेदान्तशास््र के अनुकूल यह निरूपण 
[करते हैं, कि प्रकृति के सत्त्व, रज और तम इन तीन गुणों से सृष्टि के नाना 
| प्रकार के ब्यक्त पदार्थ किस प्रकार निर्मित होते है] 

(३ ) दे भारत ! महदूबहझ झरथांत्‌ प्रकृति मेरी ही योनि है, में उसमें गये 


७६९ गीतारहस्य भयवा कम्मयोगशास्त्र । 


सम्भवः स्व भूतानां ततो भवाति भारत ॥ ३॥ 

स्वेयोनिषु कौंतेय मूत॑यः सम्भवन्ति याः । 

तासां ब्रह्म महद्योनिरहं बीजप्रदः पिता ॥ ४॥ 

8 $ सरत्त्वं रजस्तम इति गुणाः प्रकतिसम्भवाः । 

निवश्नन्ति महावाहो देहे देहिनमव्ययम्‌ ॥ £ ॥ 

तत्न सत्त्वे निरमेलत्वात्पमकाशकमनामयम्‌ । 

खुखसंगेन बन्नाति ज्ञानसंगेन चानघ ॥ ६॥ 

रजो रागात्मक॑ विद्धि ृष्णासंगसमुद्धवम्‌। 

तन्निवज्नाति कोतेय कर्मसंगेन देहिनम्‌॥ ७ ॥ 

तमस्त्वज्ञानजं विद्धि मोहन स्वेदेहिनाम्‌। 

प्रमादालस्यनिद्वाभिस्तान्निवधाति भारत ॥ ८५॥ 

सरत्त्व खुख सजयति रजः कमोणि भारत । 

ज्ञानमावृत्य तु तमः प्रमादे संजयत्युत ॥ ९॥ 
रखता हूँ; फिर उससे समस्त भूत उत्पन्न होने लगते हैं । (४ ) हे कोन्तेय ! 
( पशुपक्षी आदि ) सब योनियों में जो मूर्तियाँ जन्मती हैं, उनकी थोनि मद्दत्‌ 
ब्रह्म और में बीजदाता पिता हूँ । 


(९ ) हे मद्दाबाहु ! प्रकृति से उत्पन्न हुए सत्व, रज और तम गुण देह में 
रहनेवाले श्रव्यय श्रर्थात्‌ निर्विकार श्रास्मा को देह में बाँघ लेते हैं। ( ६ ) हे 
निष्पाप भ्रझुन ! इन गुण्णों में निर्मज्ता के कारण प्रकाश डालनेवाला और निर्दोष 
सच्वगुण सुख और जान के साथ (प्राणी को ) बाँधता है। (०) रजोगुण का 
स्वभाव रागात्मक हैं, इससे तृष्णा और श्रासक्ति की उत्पत्ति होती है। हे कौंतिय ! 
बह प्राणी को कर्म करने के ( प्रवृत्तिरूप ) संग से बाँध डालता है। (८) किन्तु 
तमोगण श्रज्ञान से उपजता है, यह सब प्राणियों को मोद्द में डालता है।दे 
भारत ! यह प्रमाद, आलस्य और निद्वासे ( प्राणी को ) बॉध लेता है। (४) 
सस्वगुण सुख में, भौर रजोगुण कम में, भासक्ति डत्पन्न करता है। परन्तु हे 
भारत ! तमोगुण ज्ञान को ढँक कर प्रमाद अर्थात्‌ कतंब्य-मूड़ता में या कतैब्य के 
विस्मरण में आसक्ति उत्पन्न करता है। 

! [ सत्व, रज और तम तीनों गुणों के ये ए्थक्‌ लक्षण बतल्ञाये गये हैं । किन्तु 
| ये गुण एथक्‌-एथक्‌ ऋभी भी नहीं रहते, तीनों सदेव एकत्र रहा करता हैं। उदा- 
' हरणार्थ, कोई भी भक्षा काम करना यद्यपि सत्व का लक्षण है, तथापि भत्रे 
| काम को करने की प्रवृत्ति होना रज का घ॒मे है, इस कारण सास्विक स्वभाव 
(में भी थोड़े से रज का मिश्रण सदैव रहता ही है। इसी से अ्नुगीता के इन 
| गुणों का इस प्रकार मिथुनात्मक वर्णन है कि तम का जोड़ा सत्व है, भौर 


गीता, अजुवाद और टिप्पणी-१७४ अध्याय । ६५ 


8$ रजस्तमश्राभिभूय सत्त्वे भवाति भारत । 
रजः सत्त्व तमश्चेव तंमः सत्त रजस्तथा ॥ १० ॥ 
सर्वद्वारेषु देददे<स्मिन्प्रकाश उपजायते । 
ज्ञानं यदा तदा विद्याद्धिवुद्ध सत्त्वामत्युत ॥ ११ ॥ 
लोभः प्रवृत्तिरारम्भः कणेणामशमः स्पूद्दा। 
रजस्येतानि जायन्ते विव्ृद्धे भमरतर्षभ ॥ १२ ॥ 
अप्रकाशो-5प्रवृत्तिश्व॒ प्रामादों मोह एव च । 
तमस्येतानि जायन्ते विद्वुद्धे कुरुननदन ॥ १३ ॥ 
$ $ यदा सच्चे प्रवृद्धे तु प्रलये याति देहभृत्‌। 
तदोत्तमविदां लोकानमलान्प्रनिषययते ॥ १९४ ॥ 
रजसि प्रलय गत्वा कर्मसोगेषु जायते । 
तथा प्रलीनस्तमासि मूढयोनिषु जायते ॥ १५ ॥ 
कर्मणः सुकृतस्याहुः सात्तिक निर्मल फलम्‌। 
रजसस्तु फल दुःखमज्नानं तमसः फलम्‌॥ १६॥ 
। सर्व का जोड़ा रज है ( मभा. श्रश्व. ३६ ); भोर कहा है कि इनके अन्योन्य 
| अयौत्‌ पारष्पारिक श्राश्रय से श्रथवा झगड़े से सृष्टि के सब पदार्थ बनते हैं 
। देखो सां. का. १२ और गीतार- पृ... ११७ और १५८। अब पहले इसी तत्त्व 
को बतल्ा कर सास्विक राजप भर तामस स्वभाव के ल्क्षण बतलाते हैं] 
(१०) रज श्रौर तम को दवा कर सर्व ( भ्रधिक ) होता है (तव उसे सास्विक 
'कह्ृटना चाहिये ); एवं इसी प्रकार सत्व और तम को दवा कर रज, तथा सत्तव 
'ओर रज्ञ को हटा कर तम ( भ्रधिक हुथा करता है ) । (११) जब इस देह के सब 
द्वारों में (इन्द्रियों में) प्रकाश भ्र्थात्‌ निर्मे्न ज्ञान उत्पन्न द्वाता है, समझना 
चाहिये कि सत्तगुण बढ़ा हुआ है। (१२) दे भरत श्रेष्ठ ! रजोगुण बढ़ने से ल्लोभ, 
कमे की और प्रवृत्ति और उसका आरम्भ, अतृप्ति एवं इच्छा उत्पन्न होती है। (१३) 
और दे कुरुनन्दन ! तमोगुण की बत्ति होने पर अँबेरा, कुछ भी न करने की इच्छा, 
'प्रमाद अर्थात्‌ कत्तंब्य की विघ्मति और मोह भी उत्पन्न द्वोता है। 
। . [यह बतल्ा दिया कि मनुष्य की जीवितावस्था में त्रिगुणों के कारण 
| उसके स्वभाव में कौन कौन से फुई पढ़ते दूँ । श्रव बतल्ाते हैं के हन तीन 
! प्रकार के मनुष्यों को कौन सी गति मिलती है--] 
(१४) सत्वगुण के उत्कष॑-काल में यदि प्राणी मर जावे तो उत्तम तत्त्व जानने 
'बालों के, अथोत्‌ देवता आदि के, निर्मल (स्वगे प्रभ्टति) लोक उसको प्राप्त होते हैं.। 
(१२) रजोगुण की प्रवल्नता में मरे तो जो कर्मों में झासक्त हों, उनमे ( जानों में ) 
'जन्म लेता है; भौर तमोगुण में मरे तो (पश्ु-पत्ती आदि ) सूढ़ योनियों में उस्पन्न 
'होता है। (१६) कहा है कि, पुएय कर्म का फल निर्मल और सास्विक होता है, 


७६६ गीतारहस्थ अयवा कर्मयोगशाख्त्र । 


सत्त्वात्सआयते ज्ञान रजसो लोभ एव च । 
प्रमादमोहौ तमसो भवतोज्ञानमेव च ॥ १७ ॥ 
उर्ध्वे गच्छुन्ति सत्त्वस्था मध्ये तिष्ठन्ति राजसाः । 
जघन्यगुणवृत्तिस्था अधो गच्छुन्ति तामसाः ॥ १८॥ 
$$ नानय॑ गुणेभ्यः कत्तोरं यदा द्वष्टानुपश्यति । 
गुणेभ्यश्व पर वेक्ति मद्भावं सोडघिगच्छति ॥ १६॥ 
गुणानेतानतीत्य त्रीन्देही देहसमुद्धवान्‌ । 
परन्तु राजस कर्म का फल दुःख, और तामस कम का फल भ्रज्ञान द्ोता है। 
(१७) सच्च से ज्ञान, और रजोगुण से केवल्न ज्ञोग उत्पन्न होता है। तमोगुण से 
न केवल प्रमाद भौर मोह ही उपजता है, प्रत्युत अज्ञान की भी उत्पत्ति होती है। 
(१८) सात्त्विक पुरुष ऊपर के, श्रथांत्‌ स्वगे आदि, ल्लोकों को जाते हैं । राजस 
मध्यम ल्लोक में अर्थात्‌ मनुष्य लोक में रहते हैं श्रोर कनिष्ठयुण वृत्ति के तामसल 
अधोगति पाते हैं । 
। [ सांख्यकारिक में भी यह वर्णन है कि धार्मिक और पुण्यकम-कत्तो 
दोने के कारण सच्त्वस्थ मनुष्य स्वर्ग पाता दे ओर भ्रधर्मांचण करके तामस 
पुरुष अधोगति पाता है (सां. का. ४७) । इसी प्रकार यह १८ वा. 'छोक श्रनुगीता 
के त्रिगुण-वरणन में भी ज्यों का त्यों आया है ( देखो मभा. श्रश्व, ३६-१०; 
और मनु. १२. ४० ) । सात्तविक कर्मों से स्वर्ग की प्राप्तिहों भले जावे, पर 
स्वग॑सुख है तो अनित्य ही; इस कारण परम पुरुषार्थ की सिद्धि इससे नहीं होती 
है। सांल्यों का सिद्धान्त है कि इस परम पुरुषार्थ या मोक्ष की प्राप्ति के लिये 
उत्तम सात्त्विक स्थिति तो रद्दे ही; इसके सित्रा यह ज्ञान द्वीना भी आवश्यक 
| है कि प्रकृति श्रल्नग है और में ( पुरुष ) जुद्टा हूँ। सांख्य इस्ली को ब्रिगुणा- 
( तीत-अवस्था कहते हैं। यद्यपि यद्द स्थिति सत्व, रज भर तम तीनों गुणा से 
| भी परे की है तो भी यह सास्विक अवस्था की द्वी परकाष्टा है; इस कारण 
(इसका समावेश सामान्यतः सात्तिक वर्ग में ही किया जाता है, इसके लिये 
।एक नया चौथा वर्ग बनाने की आवश्यकता नहीं है (देखो गीतार. पृ. १६५- 
$६८ )। परन्तु गीता को यह प्रकृति पुरुषवाल। सांख्यों का द्वैत मान्य नहीं दै 
। इसलिये सांख्यों के उक्त सिद्धान्त का गीता में इस प्रडरार रूपान्तर ह्वो जाता 
है, कि अकृति और पुरुस से परे जो एक आात्मस्वरूपी परमेश्वर या परवह्म है, 
|उस् निगुण बह्य को जो पदचान ल्षेता है उसे त्रिगुणातीत कहना चाहिये । 
यही अर्थ अगज्ने छोकों में वर्णित है--] 
(१8) व्रष्ठा भ्रथोत्‌ उदासीनता से देखनेवाल्ा पुरुष, जब जान ललिता है कि 
( प्रकृति के ) गुणों के अतिरिक्त दूसरा कोई कत्तो नहीं है, और जब ( तीनों ) 
गुणों से परे ( तत्त्व को ) पहचान जाता है; तब वह मेरे स्वरूप में मित्न जाता है। 
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गीता, अजुवाद ओर टिप्पणी-१४ अध्याय । ६७ 


जन्ममृत्युजराडुःखर्विमुक्तो 5म्गतमश्नुते ॥ २० ॥ 
अजुन उवाच | 


8$ केलिंगेस्रीन्गुणानेतानतीतो भवति प्रभो। 
किमाचारः कर्थ चेतांख्रीन्गुणानतिवर्तते ॥ २१ ॥ 


श्रीभगवानुवाच । 


प्रकाश च प्रव॒त्ति च मोहमेव च पाएडव। 

न दवेष्टि स्नप्रवृत्तानि न निवृत्तानि कांत्तति ॥ २२ ॥ 

उदासीनवदासीनो गुणयों न विचाल्यते । 

गुणा वर्तेन्त इत्येव योउवतिष्ठति नंगते ॥ २३ ॥ 

समदुःखसुखः स्वस्थः समलोष्टाश्मकां श्वनः । 

तुल्यप्रियाप्रियो धीरस्तुल्यनिन्दात्मसंस्तुतिः ॥ २७ ॥ 

मानापमानयोस्तुल्यस्तुल्यो मित्रारिपत्तयोः । 

( २० ) देहधारी मनुष्य देह की उत्पात्ति के कारण ( स्वरूप ) उन तीनों 

गुणा का श्रातक्रमण करझ जन्म, मुत्यु आर बुढ़ाप के दुश्खा स विमुक्त हाता हुआ 
अस्त का अथात्‌ भोत्ष का अनु भव करता ह्दै | 


|! [ वेदान्त में जिसे माया कद्ते हैं, उसी को सांख्यमत-वाले त्रिगणात्मक 
| प्रकृति कहते हैं; इस्नल्निये त्रियुण/तीत होना ही माया से छुट कर परबह्म को 
| पहचान लेना दै ( गो. २. ४९ ); और इसी को ब्ाह्मो अवस्था कहते हैं ( गी 
(९. ७२; १८६. ५३ )। अ्रध्यात्मशासत्र में बतल्ाये हुए त्रिगुणातीत के इस 
| जत्तण को सुन कर उसका शोर भ्रधिक वृत्तान्त जानने की भ्रज्ञुन को इच्छा 
हुई; भार द्वितोय श्रध्याय ( २. ४४ ) में जसा उसने स्थितप्रज्ञ के संबंध में 
। प्रश्न किया था, वसा ही यहाँ भी वह पूछता ह--] 


अजुन ने कहा-(२१) दे प्रभो ! किन लक्षणों से ( जाना जाय कि वद ) इन 
सीन गुणों के पार चत़ा जाता है ? ( मुझे बतल्लाहये, कि ) वह (त्रिगुणातरीत का ) 
आचार क्या है, भार वह इन तीन गुणों के परे केसे जाता द्वे ? श्रीभगवान्‌ ने 
कहा-( २२ ) हे पाण्डव ! प्रकाश, प्रवात्ति ओर मोह ( अरथांत्‌ क्रम से सत्व, रज 
आर तम, हल गुणों के काये श्रथवा फल ) होने सर जो उनका द्वाबष नहीं करता, 
आर प्राप्त नद्ढों तो उनकी श्राकांक्ा नहों रखता; (२३ ) जो ( कर्मफल्ल के संबंध 
भर) उदासोन सा रहता है; ( सत्व, रज ओर तम ) गण जिसे चल-विचल नहीं कर 
सकते; जो इतना ही मान कर स्थिर रहता है कि गण (_ अपना अ्रपना ) काम 
करत हैं; जो डिगता नहीं है श्र्धात्‌ विकार नहीं पाता ६; ( २४ ) जिसे सुख-दुःख 
एक से ही हैं; जो स्वस्थ है श्रथांत्‌ अपने में ही स्थिर है; प्लेद्दी, एपव्थर ओर सोना 
जश्न समान है; प्रिय-अप्रिय, निन्दा और अपनी स्तुति जिसे समसमान हैं; जो 


जध्ड गीतारदस्य अथवा कमयोगशासत्र । 


'सवोरम्भपरित्यागी गरुणातीतः स उच्यते ॥ २४॥ 
$$ मां च यो<व्यभिचारेंण भंक्तियोगेन सेवते। 

स गुणान्समतीत्यैतान्‌ ब्रह्मभूयाय कल्पते ॥ २६॥ 

ब्रह्मणों हि प्रतिष्ठाहस्ग॒तस्योव्ययस्थ च । 
सदा चैथे से युक्त है; ( २१ ) जिसे मान-अपमान या मित्र और शत्रु-दत्न तुल्य हैं 
अथोत्‌ एक से हैं; ओर ( इस समझ से कि प्रकृति सब कुछ करती है ) जिसके 
सब ( काम्य ) उद्योग छूट गये हैं।--उस पुरुष को गुणातीत कद्दते हैं। 
न्‍ [ यह इन दो प्रश्नें। का उत्तर हुआ्ा, कि त्रिगुणातीत पुरुष के ल्क्तण क्या 
हैं, भोर आचार केसा होता है। ये लक्षण, श्रौर दूसरे अध्याय में बतल्ाये हुए 
स्थितप्रज्ञ के लक्षण ( २.५९-७२ ), एवं बारहवें भ्रध्याय ( १२. 3३-२० ) 
में बतज्ञाये हुए भक्तिमान्‌ पुरुष के लक्षण सब एक से द्वी हैं ! भ्रधिक क्या 
। कहें “ सवोरस्भपरित्यागी,” “ तुल्यनिन्दात्मपंस्तुतिं? और “उदासीनः प्रभ्ति 


| कुछ विशेषण भी दोनों या तीनें। स्थानों में एक ही हैं। इससे प्रगट होता है, 
(कक पिछल्ले भ्रध्याय में बतलाये हुए ( १३. २५, २१ ) चार मार्गों में से किश्ली 
| भी मार्ग के स्वीकार कर क्ैेने पर सिद्धि-प्राप्त पुरुष का श्ाचार, और उसके 
| जक्षण सब मार्गों में एक ही ले रहते हैं। तथापि तीसरे, चोथे और पांचवे 
| अध्यायों में जब यह रढ़ श्रोर अ्रटल सिद्धान्त किया है क्लि निष्काम कर्म किसी 
से भी नहीं छूट सकते; तब स्मरण रखना चाहिये कि ये स्थितप्रज्ष, भगवन्नक्त 
| था त्रिगुणातीत सभी करमयोग-मारी के है। “ सवोरस्भपरित्यागी ! का भ्र्थ १२ 
| अ्रध्याय के १६ वें छोक की टिप्पणी में बतत्ञाये हें । सिद्धावस्था में 
| पहुँचे हुए पुरुषों के इन वर्ण|्नों को स्वतन्त्र माच कर संन्‍्यासमा्ग के टीकाकार 
| अ्रपने ही सम्प्रदाय को गीता में प्रतिपाद्य बतल्ाते हैं। परन्तु यह श्रथ पूवोपर 
| सन्दर्भ के विरुद्व हैं, अतएव ठीक नहीं दे । गीतारहस्य के ११ वें और १२वें 
| प्रकरण में ( पृ. ३२४७-३२५ और ३७३ ) इस वात का हमने विस्तारपूर्वक 
| प्रतिपादन कर दिया है। अर्जुन के दोनों प्रश्नें! के उत्तर हो चुके । अब यह 
; बतलाते हैं, कि ये पुरुष इन तीन गुणों से परे केसे जाते हैं-] 
| (२६ ) और जो ( मुझे ही सब कर्म अपंण करने के ) क्रव्परभिचार, भ्रथांत्‌ 
एकनिष्ट, भक्तियोग से मेरी सेव। करता है, वह इन तीन गुणों को पार करके बहा- 
भूत श्रवस्था पा लेने में समथे हो जाता है। 
; [ सम्भव है, इस छोक से यद्द शह्ला हो, कि जब त्रिगुणातीत भवस्था 
| साँख्यमार्ग की है, तब वही अवस्था कर्मप्रधान भक्तियोंग से कैसे प्राप्त हो 
| ज्ञाती है । इसी से भगवान्‌ कहते हैं, ] 
' (२०) क्योंकि, भ्र््त और अ्रव्यय ब्रह्म का, शाश्वत धर्म का एवं एका- 
तक झर्थाव्‌ परमावधि के अत्यन्त सुख का अन्तिम स्थान में ्ठीहूँ। 





गीता, अ्रजुवाद और टिप्पणी-१४ अध्याय । ७६६ 


शाश्वतस्य च' घ॑मेस्य खुंखस्यैकान्तिकस्य च ॥ २७ ॥ 
इते श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु अक्षविद्यायां योगशाज्े श्रीकृष्णाजु न- 
संवादे राजवियाराजगुश्चयोगो नाम चतुदेशोड्ध्याय: ॥ १४ ॥ 


[इस शोक का भावार्थ यह है, कि सांख्यों के द्वेत को छोड़ देने पर सर्वेत्र 

| एक ही परमेश्वर रद जाता है, इस कारण उसी की भक्ति से त्रिगुणारमक झवस्था 

| भी प्राप्त होती है। भर, एक ही ईश्वर मान लेने से साधनों के सम्बन्ध में गीता 

(का कोई भी आाम्ह नहीं है ( देखो गी. १३. २४ और २२ ) । गीता में भाक्ति 

| मार्ग को सुल्नभ अंतएंव सब लोगों के लिये ग्राह्म] कहा सद्दी है; पर यह कहीं 

| भी नहीं कह्दा है कि अन्यान्य मागे स्याज्य हैं । गीता में केवल भक्ति, केवत् 

| ज्ञान अथवा केवल योग ही प्रतिपाद्य है--वे मत भिन्न भिन्न सम्प्रदायों के झमि 

| मानियों ने पीछे से गीता पर बाद दिये हैं । गीता क्ा सच्चा प्रतिपाद्य विषय तो 

| निराज्ञा ही है। मागे कोई भी हो; गीता में मुख्य प्रश्न यही है कि परमेश्वर का 

| ज्ञान हो चुकने पर संसार के कर्म ल्ोइसंग्रहद्वार्थ किये जावें या छोड़ दिये जायें; 

| भौर इसका साफ साफ़ उत्तर पहले ही दिया जा चुका है कि कर्मयोग श्रेष्ठ है। 

इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए भ्रथांत्‌ कह्दे हुए उपनिषद्‌ ५ ब्रह्मविद्या- 

न्त्गंत योग--अथांत्‌ कमेयोग--शास्त्रविषक, श्रीकृष्ण और भर्जुत् के संवाद में, 
गुणत्रय-विभाग योग नामक चोदाहवाँ अध्याय--प्रमाप्त हुआ । 


पंद्रहवाँ अध्याय । 


[ पेत्र-चेत्रज्ञ के विचार के सिलसिल्ले में तेरहें भ्रध्याय में उसी च्षेत्र-ेत्रज्ञ 
विधार के सदश सांख्यों के प्रकृति'पुरुष का विवेड बतल्ाया है। चौदाहवें श्रध्याय 
में यद कह है हि प्रकृति-पुष्ष के तीन गुणों से मलुष्य-मनुष्य में स्वभाव-मेद कैसे 
उत्पन्न होता है भ्रौर उससे सार्विक झ्ादि गति-भेद क्योंकर होते हैं; फिर यह 
विवेचन किया है कि त्रिगुणातीत भ्रवस्था अथवा भ्रध्यास्म-टृष्टि से ब्रह्मी स्थिति किसे 
कहते हैं और वह कैसे प्राप्त की जाती है। यह सब निरूपण सांख्यों की परिभाषा 
में हैं श्वश्य, परन्तु सांश्यों के द्वैत को स्वीकार न करते हुए, मिस एक दी परमेश्वर 
की विभूति प्रकृति और पुरुष दोनों है, उस परमेश्वर का ज्ञान-विज्ञान-दृष्टि से 
निरूपण किया गया है। परमेश्वर के स्वरूप के इस वर्णन के अतिरिक्त आठवें अध्याय 
में ध्रधियज्ञ, अध्यात्म भौर भ्तिदैवत श्रादि भेद दिखलाया जा चुका है । और, यह 
पहले हो कह आये हैं कि सब स्थानों में पुक ही परमात्मा ध्याप्त है, एवं क्षेत्र में 
चेत्रज्ञ भी वही है। ध्व इस अध्याय सें पहले यह वनब्ाते हैं कि परमेश्वर की ही 
रची हुई सृष्टि के विस्तार का, प्थवा परमेश्वर क नाम -रूपात्मक विस्तार का ही कभी 


ख़ण्० शीतारहस्य अयवा कर्मयोगशासत्र । 


पश्चद्शो5्ध्यायः । 
श्रीभगवानुवाच | 
ऊध्वेसूलमधःशाखमश्वत्थ प्राहुरव्ययम्‌। 


ऋभी वृत्तरूप से या वनरूप से जो वर्णन पाया जाता है, उसका बीज क्‍या है। 
फिर परमेश्वर के सभी रूपों मे श्रेष्ठ पुरुषोत्त म-स्वरूप का वर्णन किया है। ] 


श्रीभगवान्‌ ने कद्दा--(१) जिस श्रश्वव्थ वृक्त का ऐसा वर्णन करते है कि 
जड़ (एक) ऊपर है और शाखाएँ (अनेक) नीचे हैं, (जो) श्रव्यक्त भ्रथोत्‌ कभी 
नाश नहीं पांता, (एवं) छन्दासि श्र्थात्‌ वेद जिसके पत्ते हैं; उसे (बृत्त को) जिसने 
जान लिया वह पुरुष सच्चा (वेद्वेत्ता) है । 
। [ उक्त वर्णन अद्यवृत्त का अर्थात्‌ संसारबवृक्त का है। इस संसार को ह्टी 
 सांहय-मत-बादी “प्रकृति का विस्तार” और वेदान्ती “भगवान्‌ की माया का 
; पसारा” कद्दते हैं; एवं श्रजुगीता में इसे ही “ बद्य वक्ष या ब्रह्मवन! (अद्यारण्य) 
| कह्दा है ( देखो मभा. भ्रश्च. ३९ और ४७ )। एक बिलकुल छोटे से बीज से 
| जिस प्रकार बढ़ा भारी गगगजुम्बी बृक्त निर्माण हो जाता है, उसी प्रकार एक 
| अ्रव्यक्त परमेश्वर से दृश्य सृष्टिरूप भव्य वृक्त उत्पन्न हुआ है; यह कल्पना भ्थवा 
| रूपक न केवल बैदिक धरम में ही है, प्रत्युत थ्न्थ प्राचीन धर्मों में भी पाया 
| जाता है। यूरोप की पुरानी भाषाओं में इसके नाम “विश्ववृक्त या 'जगद्वृत्त” 
| हैं। ऋग्वेद (१. २४७. ७) में वर्णन है कि वरुण ज्ञोक में एक ऐसा वृत्त है कि 
| जिसकी किरणों की जड़ ऊपर (ऊर्ध्व) है और उसकी किरणों ऊपर से नीचे 
((निचीनाः ) फेलती हैं। विप्णुसहस्रनाम में “वारुणो वृत्तः” (वरुण के वृत्त ) 
। को परमेश्वर के हजार नामों में से ही एक नाम कहा है। यम और पितर 
जिस “सुपलाश वृक्ष” के नीचे बैठ कर सहपान करते हैं ( ऋ- १०.१३५१.१.) 
| अथवा जिसके “श्रग्नभाग में स्वादिष्ट पीपल है और जिस पर दो खुबरों 
| अर्थात्‌ पत्ती रहते हैं ” ( ऋ, १.१६४. २२), या “ द्विस पीष्पत्ञ ( पीपल ) 
(को बासुदेवता ( मरुद्ण ) हिलाते हैं” ( ऋ. २.१४. ३२ ) वह दत्त भी 
| यही है। श्र्थवेद में जो यइट वर्णन है कि “ देवसदन अश्वत्थ बृत्त तीसरे 
| स्वर्गलोऊ में ( वरुणात्नोऋ में ) है” (अ्रथवे, ५. ४७- ३; झोर १६. ३६. ६ ), 
। बह भी इसी बृक्त के सम्बन्ध में ज|न पड़ता है। तैत्तिरीय ब्राह्मण (३. ८. १२.२) 
(में अश्वत्थ शब्द की ब्युत्पात्ति इस प्रकार हैं;--पिठ्याण-काल में भ्रम्मि श्रथवा 
| यज्ञप्रजापति देवल्लोक से नष्ट दो कर इस वृत्त में अश्व | घोड़े ) का रूप धर कर 
| एक वर्ष तक छिपा रहा था, इसी से इस वृत्त का अश्वत्थ नाम हो गया (देखो 
| मभा. अनु- ८५) । कई एक नेरुक्तिकों का यह भी मत है के पित्याण की लम्बी 
| शात्रि में सूर्य के घोड़े यमलोक में इस बृक्त के नीचे विश्राम किया करते हैं इस 





गीता, अजुवाद और टिप्पणी-१५ अध्याय । घ०्रै 


छुंदांसि यस्य पणानि यस्त वेद स वेदवित्‌ ॥ १॥ 
।ज्षिये इसको भ्रश्वव्थ ( भ्रथात्‌ घोड़े का थान ) नाम प्राप्त हुआ होगा । “झर-ः 
निद्ठी, 'श्र"कुल् और त्थ'-स्थिर--यद अध्यात्मिक निरुक्ति पीछे की 
| कल्पना है। नाम-रूपात्मक माया का स्वरूप जब कि विनाशवान्‌ अ्रथवा हर 
घड़ी में पत्नटनेवात्या है, तब उसको “कल्न तक न रहनेवाद्या ” तो कट्द 
| सकेंगें; परन्तु “ अब्यय !--अथात्‌ * जिसका कभी भी ब्यय नहीं होता '--- 
| विशेषण स्पष्ट कर देता है कि यह श्र्य यहाँ झभिमत नहीं है। पहले पीपल 
के छृत्त को ही अश्त्थ कहते थे, कठोपनिषद्‌ (६. १) में जो यह अद्यामय 
| भस्तत अश्वत्थवृत्त कहा गया है-- 
ऊध्वेमूल्ो 5वाकुशाख एपो5श्वव्थ: सनातनः । 
तदेव शुक्र तद्बद्य तदेवास्ट्तमुच्यते ॥ 
वह भी यही हैं; और “ ऊर्ध्वमूलमधः शा” हस पद-सादश्य से ही व्यक्त 
होता है कि मगवतद्गीता का वर्णन कठोपनिपद्‌ के वर्णन से द्वी क्षिया गया है। 
परमेश्वर स्वये में है श्र उससे उपजा हुमा जगदूदत् नीचे भ्र्थाव्‌ मजुष्यज्ञोक 
में है, अतः वर्णन किया गया दै क्लि इस वृक्त का मूल अधोत्‌ परमेश्वर ऊपर हैं 
और इसकी श्रनेक शाखाएँ अथोत्‌ जगत्‌ का फेल्ञाव ज्ीचे विस्तृत है। परन्तु 
प्राचीन धर्मअन्थें। में एक और कल्पना पाईं जाती है कि यह संसार बृक्ध बटवृक्त 
| होगा, न कि पीपल; क्योंकि बड़ के पेढ़ के पाये ऊपर से नीचे को उलट आते 
। हैं। उदाहरण के लिये यह वर्णन है, कि अश्वत्थवृद् आदित्य का वृक्ष है और 
| न्यप्रोधो वारुणो इच्तः ”--न्यग्रोथ श्रयौत्‌ नीचे ( न्‍्यक्‌ ) बढ़नेवात्वा (रोष) 
| बढ़ का पेड़ वरुण का वृत्त है (गोमिलगृहा, ४. ७. २७)। मद्दाभारत में 
लिखा है कि मार्कण्डेय ऋषि ने प्रत्रयकात में बालरूपी परमेश्वर को एक ( उस 
| म््षय काल्न में भी नष्ट न होनवाले, अतएव ) भ्रब्यय न्‍्यग्रोध श्रथांत्‌ बड़ कें पेढ़ 
| की टह्दनी पर देखा था ( सभा. वन. १८८ ६१ )। इसी प्रकार छांदेग्य उप- 
| निषद में यह दिखल्ञाने के लिये, कि भ्रव्यक्त परमेश्वर से अपार दृश्य जगत्‌ कैसे 
| निर्मित द्वोता है, जो दृष्टान्त दिया है वह भी न्यग्रोघ के ह्वी बीज का है (छां.६.१२. 
(१) | ख्वताश्वेतर उपनिषद में भी विश्ववृत्त का वर्णन है (श्ैे ६. ६ ); परन्तु वहाँ 
| जुलासा नहीं बतल्ाया कि यह कौन सा वृक्त है। सुण्डक उपनिषद्‌ (३. 3) में 
। ऋ!।वेद का ही यह वर्णन ले लिया है कि वृक्त पर दो पक्षी ( जावात्मा और पर- 
| मात्मा ) बेडे हुए हैं जिनमें एक पिप्पक् अर्थात्‌ पीपत्ञ के फ़््॒मों को खाता है। 
। पीपल ओर बड़ को छोड़ इस संसार-इक्ठ के स्वरूप की तीसरी कल्पना ओोदुम्बर 
| की है; एवं पुराणों! में यद्द दत्तात्रेय का जूक माना गया है। सारांश, प्राचीत ग्रंथों 
। में ये तीनों कल्पनाएँ हैं कि परमेश्वर की माया से उस्पन्न हुआ जगत्‌ एक बढ़ा 
| पीपल, बढ़ या यूल्र है, भौर इसी कारण से विष्णुसइस्तरनाम में विष्णु हे ये तन 
गौ. र. ९१ 





घ०२ गतारहस्य अयवा कमयोगशास्त्र । 


अधश्चोर््वे प्रसृतास्तस्य शाखा गुणंप्रवृद्धा विषयप्रवालाः । 

,. अधघख् मूलान्यलुसंततानि कमोजुबंधीनि मनुष्यलोके ॥ २॥ 

| झच्चास्मक नाम दिये हैं-“ न्यओधोदुम्बारोश्वत्यः ” (म्भा. अनु. १४६५ 
; १०१ ), एवं समाज में भी ये तीनों बृक्त देवात्मक और पूजने-योग्य माने जाते 
हैं । इंसके अतिरिक्त विष्णुसहंस्रनाम श्रौर गीता, दोनों द्वी मद्ाभारत के भाग 
! हैं, जब कि विष्णुसंहखनाम में गूलर बरगद ( न्‍्यग्रोध ) और अश्वत्थ ये तीन 
| श्थकू नाम दिये गये हैं; तब गीता में “ अश्वव्थ ” शब्द का पापल्ष ही ( गूलर 
या बरगद नहीं) अथे लेना चाहिये, और मूज्न का झथ्र भी वही दहै। 
8४ छुन्दांसि अर्थात्‌ वेद जिसके पत्ते हैं” इस वाक्य के ' छुन्दांसि ! शब्द में 
| बुदु-छकना धातु मान कर (देखे छां. १. ४. २) इच् को ढेँकनवाल्ले पत्ता 
| से वेदों की समता वर्णित है; ओर अन्त में कहा है कि जब यह सम्पूर्ण वर्णन 
। चेदिक परम्परा के अनुधार है; तब इसे जिसने जान लिया उसे वेदवेत्ता 
| कहना चाहिये । इस प्रकार वैदिक वर्णन दो चुझ्ा; भव इसी बच का दूसरे 
| अकार से, भथात्‌ सांख्यशास्त्र के अनुसार, वर्णन करते हैं--] 

(२) नीचे और ऊपर भी उसकी शाखाएँ फैला हुई हैं कि जो ( सर्व श्रादि 
तीनों ) गुणों से पी दुई हैं भोर जिनसे ( शब्द-स्पशे-रूप-रस और गन्ध रूपी ) 
विषयों के अंकुर फूटे हैं; एवं अन्त में कम का रूप पानेवाली उसकी जड़ नीचे 
मलुष्य लोक में भी बढ़ती बढ़ती गहरी चल्ली गई हैं । 

॥ [ गोतारदस्प्र के आठवें प्रकरण (४. १७६ में विस्तार सद्वित निरूपण 
कर दिया है कि सांख्यशासतर के अनुसार प्रकृति भ्रोर पुरुष यही दो मूल तत्त्व 
हैं; और जब पुरुष के आगे त्रियुणात्मक प्रकृति अ्रपतता ताना-वाना फेल्लाने क्षगती 
; है, तब महत्‌ भ्रादि तेहेस तत्व उत्पन्न होते हैं, भोर हनसे यह ब्रह्लायढ वृष 
; बन जाता है । परन्तु वेदांतशासत् छी दृष्टि से प्रकृति स्वतन्त्र नहीं ऐ, वद पर- 
| मेश्वर का द्वी एक भ्रेश है, अतः त्रियुणात्मक प्रकृति के इस फैलाव को स्वतंत्र 
| बृक्त न मान कर यद्द सिद्धांत किया है कि ये शाखा एूँ ' उध्वेमूल् ' पीपढ की 
(ही है ( श्रव इस सिद्धांत > अनुसार कुछ निराल्ले स्वरूप का वर्णुन इस प्रकार 
| किया है कि, पहले शोक में वर्णित बेदिक ' प्रधःशाख ” दच्च की “ त्रियुणों 
| से पली हुईं” शाखाएँ न केवल ' नीचे ' ही प्रत्यक्ष ' ऊपर ! भी फैल्ली हुई 
| है; और इसमें कम-विपाक्रप्रकिया का धागा भी अन्त में पिशे दियादे। 


| अजुगीतावाल्ले अह्मव्त के वर्णन में केवन्न सांख्य 


| द्वी ब्द्माद॒द्ध बतत्ाया गया है; उसमें इस बृद्ध के वैदिक ओर सांझुय वर्णनों 
का सेल नहीं मित्लाया गया है ( देखो मभा. अश्व. ३९. २२) रे रे और गीतार« 


| ए. १३३ ) । परन्तु गीता. में ऐश्वा नहीं किया; दृश्य स्टिरूप दृस्ध के नाते से 


| वेदों में पाये जानेवाल्े परमेश्वर के वर्यन का, भोर सांक्यशस्त्रोक्त प्रकृति के 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी-१५ अध्याय। घन्दे 


$$ न रूपमस्येहर तथोपलणश्यते नांतो न चा्दिन च सम्प्रतिष्ठा । 
अश्वत्थमेन सविरूढमूलमसंगशखस्त्रेण दढेन छित्वा ॥ ३॥ 
ततः पद तत्परिमार्गितव्यं यस्मिन्गता न निवर्तान्ति भूयः । 
तमेव चाद्य पुरुष प्रपचधि यतः प्रवृत्तिः प्रस्नता पुराणी ॥ ४ ॥ 

! विस्तार या ब्रह्माण्डवृत्त के वर्णन का, इन दो ोकों में मेत्न कर दिया है। 

| मोच-प्राप्ति के क्षिये त्रिगुणात्मक भर ऊध्वंसूल्न वृत्त के इस फैलाव से मुक्त 

हो जाना चाहिये । परन्तु यद्द वृक्ष इतना बड़ा है कि इसके ओर-छोर का पता 

।ही नहीं चल्षता | अ्तएवं भव यतल्ाते हैं कि इस अपार वृक्त का नाश करके, 

| इस मूल्र में वर्तमान अ्रस्तृत-तस्व को पहचानने का कौन सा मार्ग है--] 

(३) परन्तु इस ल्लोक सें (जैसा कि ऊपर वर्णन किया है) वैसा उ पक्का स्वरूप 
डपक्षब्ध नहीं होता; अथवा अन्त, आदि भोर आधारस्थान भी नहीं मिलता । 
अस्यन्त गहरी जड़ोवाल्ले इस अ्रश्वव्य ( वृद्ध ) को भनासक्ति रूप सुदृढ़ तत्नवार से 
काट कर, ( ४ ) फिर उस स्थान को ढूँढ़ निकलना चाहिये कि जहाँ जाने से फिर 
ज्ौटना नहीं पढ़ता; भौर यद्द सझल्प करना चाहिये कि ( प्ृष्टिक्रम की यद्द ) 
“ पघुरातन प्रवृत्ति जिससे उत्पन्न हुई है, उसी भाद्य पुरुष की ओर में जाता हूँ।!! 


»« [ गीतारहस्य के दसवें प्रकरण में विवेचन किया है के सृष्टि का फेल्लाव ही 
नाम-रूपास्मक कमे है श्रौर यह कर्म अनादि है; प्रासक्त-बुद्धि छोड़ देने से इस 
| का क्षयदो ज्ञाता है, झोर किसी भी उपाय से इसका कय नहीं होता क्योंकि 
(यह स्वेरूंपतः भनादि झौर'अंब्यैय है ( देखो २८१-२८३ )। तीसरे छोक के 
|“ इसी स्वरूप या बादि-अ्रन्त नहीं मिलता ” इन रब्जे थे ये सिदाप नहीं मिलता ” इने शब्दों से यही सिद्धान्त 
| व्यक्त किया गया है कि कर्म अनादि है; झोर भागे चल्न कर हृप कर्मवृत् को 
| क्षय करने के ब्लिवे एक अंनोसाक्ते ही को सोथेन बतल्ाया है ऐसे ही उपापना 
| करते समय जो भावना मन में रहती है, उसी के अनुसार आगे फल्न मित्नता है 
|(गी, ८. ६) । भ्रतएुव चौथे छोक में स्पष्ट कर दिया दे कि वृत्त बेदन की यह 
| क्रिया होते समग्र सन में कौन सी भावना रहनों चाहिये । शाह्वरभाष्य में 
|“ तमेव चाय पुरुष प्रपये ” पाठ है, इसमें वर्तमानकाल प्रथम पुरुष के एकवचन 
का ' प्रषये ! क्रियापद है जिससे यह श्रथे करना पड़ता है; और इसमें * इति ? 
| सरीख्े किसी न किसी पद का अध्याहार भी करना पढ़ता है। इस कठिनाई 
|; को टाकने के क्षिये रामाजुजभाष्य में क्षिस्खित * तमेव चार्य पुरुष श्रपेयतः 
| परदृत्तिः ” पाठान्तर को स्वीकार कर लें. तो ऐसा भर्थ किया जञा सकेगा कि 
//४ जद्दो जाने पर फिर पीछे नहीं खौटना पढ़ता, उस स्थान को खोजना चाहिये, 
;( भोर-) जिससे सब सृष्टि की उत्पत्ति हुई है उसी में मिल्ष जाना चाहिये ”। 
| किन्तु * प्रपदू ! घातु दे नित्य भात्मनेपदी, इससे उसका विष्वरथंक झन्य पुरुष 
/का रूप “अपशेत्‌ ! हो नहीं सकता। ' अ्पचेत्‌! परस्मैपद का हे शोर बह 





पण्छ गीतारद्दस्य अयवा कर्मयोगशास््र । 


निर्मानमोहा जितसंगदोषा अध्यात्मनित्या विनिवृत्तकामाः। 
इंद्वेविमुक्ताः सुखडुःखर्संज्षेगेच्छन्त्यमूढाः पद्मव्यय तत्‌ ॥ ५ 0 
न तद्भासयते सूय्यों न शशांको न पावकः । 
यद्वत्वा न निवतन्ते तद्धाम परम मम ॥ ६ « 
$ ममैवांशो जीवलोके जीवभूतः सनातनः। 
मनः पष्ठानीन्द्रियाणि प्रक्ृतिस्थानि कर्षति ॥ ७॥ 
शरीरं यद्वाप्नोति यच्चाप्युत्कामतीश्वरः । 
(ध्याकरण की इृष्टि से अशुद्ध है । भायः इसी कारण से शाझरमाष्य में यद्द पाठ 
| स्वीकार नहीं किया गया है, भौर यही युक्तिसंगत है । छान्दोग्य उपनिषद्‌ के 
| कुछ मन्‍्त्रों में ' प्रपद्मे ” पद्‌ का बिना “इति'” के इसी प्रकार उपयोग किया गया 
] है ( छां. ८. १४. १ )। 'अ्रपद्ये! क्रियापद प्रथमपुरुषान्त हो तो कहना न होगा 
। कि वक्ता से भ्रर्थांत्‌ उपदेशकत्तो श्रीकृष्ण से उसका संबंध नहीं जोड़ा जा 
| सकता । भब यह बतल्ाते हैं कि इस प्रकार बत॑ने से क्या फल मित्रता है -] 
(९ ) जो मान श्रौर मोह से विरह्दित हैं, जिन्होंने श्रासक्तिदोष को जीत 
लिया है, जो भ्रध्यात्म ज्ञान में सदैव स्थिर रहते हैं, जो निष्काम भर सुख-दुःख- 
संशक इन्दों से मुक्त हो गये हैं, वे ज्ञान पुरुष उस अ्रव्यय स्थान को जा पहुँचते 
हैं। (६) जहाँ जा कर फिर तौटना नहीं पड़ता, ( ऐसा ) वह मेरा परम 
स्थान दे । उसे न तो सूर्य, न चंद्रमा ( और ) ग अ्रप्नि ही प्रकाशित करते हैं । 
[ इनमें छुठा हो ख्ेताश्वतर ( ६. ३४ ), मुण्डक ( २. २. १० ) और 
कठ. (५. १५) हन तीनें। उपनिषदों में पाया जाता है। सूर्य, चन्द्र या तारे, ये 
सभी तो नाम-रूप की श्रेणी में भा जाते हैं और परत्रह्म इन सब नाम-रूपों से 
परे है; इस कारण सूर्य-चन्द्र भादि को परत्द्वा के ही तेज से प्रकाश मित्रता 
है, फिर यह प्रगट ही है कि परवह्म को प्रकाशित करने के लिये किसी दूसरे की 
अ्रपेक्षा द्वी नहीं है। ऊपर के छोऊ में “ परम स्थान ! शठद का भ्थे “परा्नझा' 
| और इस ब्रह्म में मित्र जाना दी ब्रह्मनिव|ण मो है । वृक्ष का रूपक लेकर 
। भ्रध्यात्मशासत्र में परत्रह्म का जो ज्ञान बतव्ाया ज्ञाता है, उसका विवेचन समाप्त 

। हो गया। श्रव पुरुषोत्तम-स्वरूप का वर्णन करना है; परन्तु ध्रन्त में जो यह कद्दा 

|है कि “ जहाँ जा कर ल्लौटना नहीं पढ़ता ”! इससे सूचित द्वोनेवाल्ली जीव की 

| इत्कान्ति भार उसड़े साथ ही जीव के स्वरूप का पहल्ले वरणंन करते हैं--] 

ह (७ ) जीवलोक ( करमभूमि ) में मेरा ही सनातन अंश जाव द्ोकर प्रकृति 
में रहनेवाली मन सद्दित छः, श्रथोत्‌ मन और पांच, ( सूच्म ) इन्द्रियों को 
( अपनी और ) खींच लेता है ( इसी को लिंग-शरीर कहते हैं ) । (5) इंश्वर 
अथांत्‌ जीव जब ( स्थूल ) शरीर पाता है और जब वहद्द ( स्थूज् ) शरीर से 
निकक्ष जाता है, तव यह जीव इन्हें (मन और पांच इंद्वियों को ) वैसे दी 


। 
+ 
] 
+ 
+ 


गीता, अजुवाद और टिप्पणी-१५ झध्याय । घ्गः 


गृहीत्वैतानि संयाति वायुगेन्धानिवाशयात्‌ ॥ ८॥ 

श्रोत्र चक्षुः स्पशैन च रसन॑ घराणमेव च । 

अधिष्ठाय मनश्वायं विषयानुपलेवते ॥ ६ ॥ 

उत्क्रामन्तं स्थित वापि भुआान वा गुणान्वितम्‌ । 

विसूढा नालुपश्यन्ति पश्यन्ति ज्ञानचक्षुपः ॥ १० ॥ 

यतन्‍्तो योगेनश्रेन पश्यन्त्यात्मन्यवस्थितम्‌ । 

यतन्तो-प्यक्तात्मानो नैन पश्यन्त्यचेतसः ॥ ११ ॥ 
साथ ल्ले जाता है जैसे कि ( पुष्प श्रादि ) झ्राश्नय से गंध को वायु के जाती है। 
.( & ) कान, भाँख, स्वचा, जीभ, नाक और मन में ठद्दर कर यह (जाव ) विषयों 
को भोगता है। 

[इन तीन शोकों में से, पहले भ यह बतलाया है कि सूचप्र या लिंग 

| शरीर क्या है; फिर इन तीन अ्रव॒स्थावों का वर्णन किवा है कि ल्लिंग-शरीर 
| स्थूल देह में कैसे प्रवेश करता हें; वह उसघे बाहर कैसे निकलता है, झौर 
| उसमें रह कर विषयों का उपभोग कैसे करत है। सांख्य-मत है भ्रनुसार यह सूचम 
। शरीर महत्‌ तत्व से लेकर सूचम पदन्नतन्म्रात्राओं तक के अठराह् तत्वों से बनता 
| है; और वेदांतसूत्रें। ( ३. १. १) में कहा हैं कि पद्च सूचम्रभूतों का और 
। प्राण का भी उसमें समावेश होता है (देखों गीतारहस्य के पृ. १८७-१६१ ) ॥ 
! मैज्युपनिषद्‌ ( ६. १० ) में वर्णन है कि सूचमशरीर अठारह तत्वों का बनता है। 
| इससे कह्दना पढ़ता है कि “मन ओर पाँच इंद्वियों ” हन शब्दों से सूचमशर्रार 
।में बतेमान दूसरे तत्वों का संग्रह भी यहाँ अभिप्रेत है। वेदांतसूत्रों (३. १७ 
। और ४३) में भी “नित्य” और 'श्रंश” दो पदों का उपयोग करके ही यह सिद्धांत 
| बतल्लाया है कि जीवात्मा परमेखर से बारंबार नये सिरे से उत्पन्न नहीं हुआ 
| करता, वह परमेश्वर का “ सनातन अ्रेश ” है ( देखो गी. २. २४ )। गीता के 
| तेरहवें श्रध्याय (१३. ४. ) में जो यह कहा है कि चेत्र-उेत्रज् विचार ब्ह्मसूत्रों 
। से लिया गया है, उसका इससे इढ़ीकरण हो ज्ञाता है ( देखो गी. र. परि. ए- 
/१३७-५३८ ) । गीत रहस्य के नर्दे प्रकरण ( पृ. २४७६) में दिखल्नाया है कि 
हि अंश ” शब्द का अथे “घटाकाशादि” वत्‌ झश समझना चाहिये, न कि 
। खणिडत “ झंश !। इस प्रकार शरीर को घारण करना, उध्को छोड़ देना एवं 
। उपभोग करना--इन तीनों क्रियाओं के जारी रहने पर--] 
“(१० ) (शरीर से ) निल्‍ूल जानेवाद्े को, रहनेवात्वे को, धथवा गुर्णों से युक्त हो 
कर ( आप ही नहीं ) उपभोग करनेवाले को सूख लोग नहों जानते । ज्ञान-चछु से 
देखनेवाल्ले ज्ोग ( उसे ) पहचानते हैं । (१३ ) इसी प्रकार प्रयत्न करनेवाज्जे योगी 
अपने आए में स्थित आत्मा को पहचानते हैं। परंतु वे झज् लोग, कि जिनका 
आत्मा अथांत्‌ बुद्धि संस्कृत नहीं है, प्रयत्व करझे भो उसे नहीं पहचान पाते । 





घ्र्ण्द गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


$$ यदादित्यगतं तेजो जगद्भधासयते<खिलम्‌ । 

यचंद्रमलि चच्चाम्नो तत्तेजो विद्धि मामकम्‌ ॥ १२॥ 

गामाविश्य च. भूतानि धारयाम्यहमोजसा । 

पुष्णामि चौषधीः सवाः से/मो भूत्वा रखात्मकः ॥ १३ ॥ 

अहं वेश्वानरो भूत्वा प्राणिनां देहमाश्रितः : 

प्राणापानसमायुक्तः पचास्यन्न चतुर्विधम्‌ ॥ १४॥ 

सर्वस्य चाहं हद्वि सन्निविष्टो मत्तः स्मातिज्ञानमपोहन च । 

वेदैश्व सर्वेरहमेव वेयो वेदांतकद्धेदविदेव चाहम्‌ ॥ १५ ॥ 
|. [१० वें और ११ वें छोक में ज्ञान-चचु या कम योग -मार्ग से झत्म- 
ज्ञान की प्राप्ति का वर्णन कर जीव की उत्कान्ति का वर्णन पूरा किया है । 
(पिछले सातवें अध्याय में जैसा वर्णंन किया गया है ( देखो गी. ७. ८-१२ ), 
चैसा ही श्रव भ्रात्मा की सर्वव्यापकृता का थोड़ा सा वणेन प्रस्तावना के: 
(देंग पर करके सोलइवें छोक से पुरुषोत्तम-स्वरूप बैन किया है। ] 

(१२) जो तेज सूर्य में रद्द कर सारे जगव्‌ को प्रकाशित करता है, जो तेज 
चन्द्रमा और अप्नी में है; उसे मेरा तेज ही समझ। (१३) इसी प्रकार एथ्वी में 
प्रवेश कर में ही (सब) भूर्तों को अपने तेज से धारण करता हूँ, और रसात्मझ सोम 
(चन्द्रमा ) दोकर सब ओोषधियों का श्रथांत्‌ वनस्पतियों का पोषण करता हूँ । 

; [ सोम शब्द के “ सोमवल्ली ” और “ चन्द्र ? अर्थ हैं; तथा वेदों में वर्णन 
| है कि चन्द्र जिस प्रकार जल्लात्मक, भ्रंशुमान्‌ और शुञ्र है, उसी प्रकार सोम- 
| बल्ली भी है, दोनों द्वी को “ चनस्पतियों का राजा ? कह्ा हैं। तथापि पू्वापर 
| सन्दर्भ से यह्दों चन्द्र ही विवक्षित है। इस हछोऊ में यद कह कर, कि चन्द्र 
| का तेज में ही ४, फिर इसी शछोक में बतल्ाया दे कि वनस्पतियों को पोषण 
| करने का चन्द्र का जो गुण है, वह भी में हूँ । अन्य स्थानों में भी ऐसे वर्णन 
हैं कि जलमय द्वोने से चन्द्र मे यह गुण है, इसी कारण वनस्पतियों की बाढ़ 
; द्वोता है। ] 

(१४) में वेश्वानर रूप अ्रप्मि होकर प्राणियों की देहों में रहता हूँ, भौर 
प्राण एवं अ्पान से युक्त द्वोकर ( भदय, चोव्य, क्षेद्म और पेय ) चार प्रकार के 
अन्न को पचाता हूँ । (१२) इसी प्रकार मैं सब के हृदय में भ्रधिष्ठित हूँ; स्मति 
ओर ज्ञान एवं भ्रपोहन अथांत्‌ उनका नाश मुमरमें ही होता है; तथा सब वेदों से 
जानने योग्य में ही हूँ । बेदांत का कर्त्ता और वेद जाननेवाल्ा भी में ही हूँ । 

[ इस शोक का दूसरा चरण कैबल्य उपनिषद्‌ ( २. ३) में है उसमें 
« बेदैश्व स्ें: ”” के स्थान में “बेदैरनेकैः ”” इतना ही पाठभेद है। तब जिन्होंने 
गीता-काल्ष में “ वेदात ! शब्द का प्रचलत्नित होना न मान कर ऐप्री दल्लीतें की 
है।झिि या तो यह शोक ही प्रद्धिप्त होगा या इसके ' वेदांत ” शब्द का कुछ 
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गीता, अछुवाद और टिप्पणी-१५ झध्याय । ८०७ 


6६ द्वाविमी पुरुषो लोक त्ञरश्चाक्षर एव च । 

क्षरः सवोणि भूतानि कूटस्थोउक्षर उच्यते ॥ १६॥ 

उत्तमः पुरुषस्त्वन्यः परमात्मेत्युदाहृतः । 

यो लोकत्रयमाविश्य विभत्यव्यय इश्वरः ॥ १७ ॥ 

यस्मात्तरमतीतोमद्दक्षराद्पि चोत्तमः । 

अतो्स्मि लाक वेदे च प्रथितः पुरुषोत्तमः ॥ ९८॥ 
| और ही अ्रथ लेना चाहिये; व सब दुल्लीले बे-जड़-बुनियाद की हो जाती हैं। 
| « बेदान्त ” शब्द मुणढक ( ३- २. ६) और श्वेताश्वटर ( ६. २२ ) उपनिषदों 
| मैं आया है, तथा श्वेताश्वेतर के सो कुछ मन्त्र ही गीता में हूबहूब झागये 
| हैं। निरुक्तिपूवक पुरुषोत्तम का लक्षण बतक्ाते हैं--] 

(१३) (इस) ल्लोक में 'चर” भर ' अक्तर ! दो पुरुष हैं। सब ( नाश- 
वान्‌) भू्तों छो ज्ञर कहते हैं और कूटस्थ को, भ्रथोत्‌ इन भूतों के मूत्न ( कूट 
में रइनेवाले ( प्रकृतिरूप अग्यक्त तस्व ) को भर कद्दते हैँ । (१७) परस्तु 
डत्तम पुरुष ( इन दोनों से ) भिन्न है , उसको परमास्मा कहते हैं । वद्दी श्रव्यय 
ईश्वर त्रैल्लोक्य में प्रविष्ट दोकर ( त्रै्ञोस्य का ) षोपण करता है। (१८) जब 
कि मैं छर से भी परे का ओर अ्रत्तर से भी उत्तम ( पुरुष ) हूँ, ज्ञोक ब्यवद्वार 
में भर वेद में सी पुरुषोत्तम नाम से में प्रातैद्ध हूँ । 

[ सोक्षदवे छोक में तर ” और “झक्तर ” शब्द सांख्यशास्र के व्यक्त 
ओर अ्रव्यक्त-भ्रथवा व्यक्त सृष्टि भार अब्यक्त प्रकृति-इन दो शब्दों से समा- 
| नाथेक हैं । प्रयट है कि इनमें चर भ्र्तर ही नाशवान्‌ पञ्म भूताम्मक व्यक्त पदार्थ 
।है। स्मरण रहे कि 'अच्तर! विंशेषय पहले कई बार जब परब्रह्म को भी त्रगाया 
| गया है) देखो गी. ८. ३; ८. २१; १३. ३७; १२. ३ ), तब पुरुषोत्तम के उल्लि- 
!खित ज्द्षण में “अचर ' शब्द का अर्थ भ्रद्वर बह्म नहीं हैं, किन्तु उसका 
| भर्थ सांल्यों की अचर प्रकृति है; भोर इस गड़वड़ से बचाने के लिये ही सोलन- 
| इवे छोक में * अचर पथोत्‌ कूटस्थ (प्रकृति)? वह विशेष ब्याश्या की है 
(( गीतारहस्य ए. २०१-२०४ ) । सारांश, व्यक्त सृष्टि और अब्यक्त प्रकृति के 
| परे का कक्षर ब्रह्म ( पी. ७. २०-२२ पर हमारी टिप्पणी देखो ) और “ कर 
। ( म्यक्त सृष्टि एुवं 'अक्तर' ( प्रकृति ) से परे का पुरुषोत्तम, वास्तव में ये दोनों 
;एक ही हैं। तेरदवें सध्याप (३३. ३१) में कहा गया है कि इसे ही परमात्मा 
| कहते है और यही परमात्मा शरीर में छषेत्रज्ञ रूप से रहता है। इसप्ते सिद्ध होता 
; है कि चर-भक्तर-विचार में जो मूत्न तत्व अचर ब्रह्म भन्त में निष्पन्न होता है, 
! व्दी पेत्र-चेत्रज्-बिचार का भी पर्यवसान है, अथवा “ पिण्ड में और ब्रद्मांड में ? 
| पक हो पुरुषोत्तम है। इसी प्रदार यह भी बतल्ाया गया है हि यह भषिभूत 
। और अधियज्ञ प्रभ्ति का अथवा प्राचीन अश्व्थ बूच्ध का तत्व भी यद्दी है। इस 
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ष्त्प गीतारहस्य अथवा कमेयोगशासत्र । 


$$ यो मामेवर्समूढो जानाति पुरुषोमत्तम्‌। 
स सर्वेविद्धजाति मां सर्वेभावेन भारत ॥ १६॥ 
इति गुद्यतर्म शास्त्रमिदमुक्ते मयानघ । 
एतदूबुध्वा बुद्धिमान्‌ स्यात्कृतकृत्यश्व भारत ॥ २०॥ 
इते श्रीमद्भगवद्वीतासु उपनिषत्सु ब्रम्हविद्यायां योगशाल्ने श्राकृष्णाजुन- 
संवादे पुरुषोत्तमयोगो नाम पश्चदशोध्यायः ॥ १९॥ 


। ज्ञान-विज्ञान प्रकरण का श्रन्तिम निष्कर्ष यह है कि जिसने ज़गत्‌ की हस एकता 
| को जान लिया कि “सब भूततों में एक आत्मा है”? ( गी. ६. २६ ) और जिसके 
| मन में यह पद्चचान जिन्दगी भर के लिये स्थिर द्वो गई (गी. ४. १; १२; गी. 
। ८. ६ ), वह कर्मयोग का आचरण करते करते द्वी परमेश्वर की प्राप्ति कर ल्लेता 
; है। कर्म न करने पर केवल परमेश्वर-भक्ति से भी मोक्ष मिल जाता हैं; परन्तु 
! गीता के ज्ञान-विज्ञान-निरूपण का यह तात्पय नहीं है। सातवें श्रध्याय के 
| श्रारम्भ में ही कह दिया है कि ज्ञान-विज्ञान के निरूपण का आरम्भ यददी 
।दिखलाने के लिये किया गया है कि ज्ञान से श्रथवा भक्ति से शुद्ध हुई निष्काम 
| बाद्ध के द्वारा संसार से सभी कम करना चाहिये श्र इन्हें करते हुए ही मो 
' 'मिल्नता है। अब बतलाते हैं कि इसे जान लेने से क्‍या फल्न मिल्नता है--] 
(१४) दे भारत ! इस प्रकार बिना मोह के जो मुझे ही पुरुषोत्तम समभता 
है, वह सर्वज्ञ द्वोकर स्वभाव से मुझे द्वी भजता है। (२०) दे निष्पाप भारत ! 
वह गुद्य से भी गुद्य शास्त्र जैंने बतलाया है। इसे जान कर (मनुष्य ) बाढ्वे- 
मान्‌ अर्थात्‌ बुद्ध या जानकार और कृतकृत्य हो जावेगा । 
[यहाँ बुद्धिमान्‌ का ही “बुद्ध ध्रथांत्‌ जानकार! अथे है; क्‍योंकि 
(भारत (शां. २४८: ३१) में इसी भर्य में “ बुद्ध ” और “ कृतकृत्य ” शब्द 
आये हैं। महाभारत में “बुद्ध ” शब्द का रूढार्थ “ बुद्धावतार ! कहीं भी नहीं 
श्राया हैं। देखो गीतार. पीरे, ए. २६१। ] 
इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए अथोत्‌ कह्दे हुए उपनिषद्‌ में, ब्रद्मविद्या- 
न्तर्गत योग-अर्थीत्‌ कर्मयोग-चास्रविषयक, श्रीकृष्ण और भज़ुन के संवाद में, 
पुरुषोत्तमयोग नामक पन्व्रहृर्वों अध्याय समाप्त हुआ्रा । 
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गीता, अजुवाद और टिप्पणी-९८ अध्याय । ब््०& 


घोडशो5ध्यायः । 
श्रीभगवानुवाच | 


अभय सत्वसंशुद्धिशोनयोगव्यवस्थिति: आओ है | 
दाने दमश्व यश्षश्व स्वाध्यायस्तप आजवम्‌॥ १॥ 
अहिंसा सत्यमकोधस्त्यागः शान्तिरपैशुनम्‌ । 
दयाभूतेष्वलोप्त्वं मार्दव हीरचपलम्‌॥ २॥ 
तेजः क्षमा ध्रतिः शौचमद्रोहो नातिमानिता । 
भवन्ति संपद दैवीमभिजास्य भारत ॥ दे ॥ 
'सोलहवाँ अध्याय । 

[ पुरुषोत्तमयोग से चर-अक्तर-ज्ञान की परमावधि द्वो चुकी; सातवें भ्रध्याय 
में जिस ज्ञान-विज्ञान के निरूपण का आरम्भ यह दिखल्ञाने के लिये किया गया था 
कि, कर्मयोग का झाचरण करते रहने से ही परमेश्वर का ज्ञान होता है और उसी से 
मोच मिल्नता है; उसकी यहाँ समाप्ति हो चुकी ओर भब यद्दीं उसका उपसंहार 
करना चाहिये। परन्तु नर्वे भ्रध्याय (६.१२) में भगवान्‌ ने जो यद्द विज्ञकुल्न संह्ेप 
में कद्दा था कि राउसी मनुष्य मेरे श्रव्यक्त और शर्ठ स्वरूप को नहीं पहचानते, 
उसी का स्पष्टीकरण करने हे किये इस अध्याय का आरम्भ किया गया है और 
अगल्ले श्रध्याय में इसका कारण बतल्ाया गया है कि मलुष्य-मनुष्य में भेद क्‍यों 
डोते हैं। आर अरठारहवें भ्रध्याय में पूरी गीता का उपसंदार है।] 


श्रीभगवान्‌ ने कह्ा--(१) अभय (निढर), शुद्ध सास्विक, दृत्ति, ज्ञान-योग 
वब्यवस्थिति अथांत्‌ ज्ञान(मागे) और (कर्म-)योग कि तारतम्य से व्यवस्था, दान, 
दम, यज्ञ, स्वाध्याय अ्रथांत्‌ स्वधर्म के अनुसार आचरण, तप, सरत्नता, (२) 
अहिंसा, सत्य, अक्रोधध, कर्मफल का त्याग, शान्ति, अपैशुन्य अर्थात्‌ ऊद्-दृष्टि 
“छोड़ कर उदार भाव रखना, सब भूतों में दया, तृष्ण न रखना, झदुता, ( बुरे 
काम की) लाज, अच्पञ्ञता अथांत्‌ फिजूल कार्मो का छूट जाना, (३) तेजस्विता, 
उमा, धृति, शुद्धता, द्रोह न करना, भ्रतिमान न रखना--ड्टे भारत! (ये) गुण 
डैवी सम्पत्ति में जन्मे हुए पुरुषों को प्राप्त दोते हैं । 


दैवौ सम्पत्ति के ये छब्बीस गुण और तेरहवें झ्रध्याय में बतल्लाये हुए 
ज्ञान के बीस लक्षण (गी. १३- ७-११) वास्तव में एक ही हैं; झौर इसोसे 
आगे के छोक में “अज्ञान” का समावेश आसुरी लक्षणों में किया गया है । यह 
नहीं कट्टा जा सकता कि छुब्बीस गुणों की इस फ्ेहरिस्त में प्रत्येक शब्द का 
अर्थ दूसरे शब्द के अर्थ से सर्वंथा भिन्न होगा; और द्ेतु भी ऐसा नहीं है। 
उदाहरणाये, कोई कोई अदिंसा के ही कायिक, वाचिक और मानसिक भेद्‌ 
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घश्० गीतारदस्य भयवा कर्मयोगशास्त्र । 


$$ दम्भो दर्पोउतिमानश्र क्रोधः पारुष्यमेव च । 
अज्ञानं चाभिजातस्य पार्थ सम्पदमासुरीम्‌ ॥ ४७ 
$$ दैवी संपद्धिमोक्ताय नियन्धामुरी मता। 

मा शुचः सस्पदं देवीमभिजातोडसि पाएडव ॥ ५॥ 
| करके क्रोध से किसी के दिल्ल दुखा देने को भी एक प्रकार की हिंसा दी समभते' 
।६ै। इसी प्रकार शुद्धता को भी त्रिविध मान तेने से, मन की शुद्धि में भक्रोधच 
| और व्रोइ न करना. भादि गुण भी आसकते हैं। महाभारत के शान्तिपरव में ३६० 
| भध्याय से ज्ेकर १६३ अध्याय तऊ क्रम से दम, तप, सत्य और बद्वोभ का 
| विस्तृत वर्णन है। वह्ढों दम में ही जमा, धृति, अद्दिंसा, सत्य, झाज॑व भौर क्जा 
| भादि पत्चीस-तीस गुणों का, व्यापक श्रथे में, समावेश किया गया है ( शा. 
१६०); और सत्य के निरूपण (शां, १६२ ) में कद्दा है कि सत्य, समता, 
दम, अमास्सय, छम्ता, कज्या, तितिक्षा, अनुसूगता, याग, ध्यान, पायंता 
| (क्ञोक-कल्याण की इच्छा ), धृति और दया, इन तेर६ गुणों का एक सत्य में 
(ही समावेश द्वोता है; भौर वहीं इन शब्दों को ब्यार्या भी कर दी गई है। 
| इस रीति से एक ही गुण में अनेकों का समावेश कर लेना पाणिडत्य का काम 
| है और विवेचन करनें लगें तो प्रत्येक गुण पर एक एक ग्रन्थ लिखना पढ़ेगा। 
(उपर के शोक में इन सब गुणों का समुच्चय इसी लिये वतल्लाया गया है कि 
| जिसमें दैवी सम्पत्ति के सासिविक रूप की पूरी-कल्पना हो जावे और यदि एक 
| शब्द में कोई अर्थ छूट गया हो तो दूसरे शब्द में उसका समावेश हो जावे। 
| अस्‍्तु; ऊपर की फेद्दरिस्त के 'ज्ञानयोग-ब्यवस्थिति! शब्द का भर्थ हमने गीता 


।४.४१ और ४२ वें हक के श्राघार पर कर्मयोग-प्रधान किया दे । व्याथ भोर 
( घृति की व्याख्या स्वयं भगवान्‌ ने ही $८ वें अध्याय में कर दी है (१८४ 
। भर २६ )। यद्द बतला चुके हि देवी सम्पांत्त में कि गुणों का समावेश होता 
। है; भ्रव इसके विपरीत धाधुरी या राक्षप्ती सम्पत्ति का वर्णन करते हैं--] 

(५) है पा ! दम्म, दर्प, भ्रतिमान, क्रे/थ, पारुष्य ब्रथांत्‌ निश्वुरता भौर 
अज्ञान, भासुरी यानी राक्षसी सम्पत्ति में जन्मे हुए को प्राप्त द्वोते हैं। 

[ महाभारत-शान्तिपरव के १६४ और १६२ भ्रध्यायों में इनमें से कुछ 
दोषों का वर्णन है और अस्त में यद्द भी बतक्ला दिया है कि नृशंस किसे कहना 
चादिये । इस शोक में “भ्रज्ञान' को आसुरी सम्पत्ति का ल्त्तण कद देने से 
प्रगट होता हैं कि 'ज्ञान देवी सम्पत्ति का लक्षण है । जगत्‌ में पाये जानेवाले 
दो प्रकार के स्वभावों का इस प्रकार वर्णन ह्वो जाने पर--] 

(४) (इनमें से ) दैवी सम्पत्ति (परिणाम में ) मोचन-दायकु थौर भासुरी 
बन्धनदायक मानी जाती है। दे पाण्ढव ! तू देवी सम्पत्ति में जन्मा हुआ है । 


शोक मत कर । 


गीता, अलुबाद और. टिप्पणी-१६ अध्याय | घर 


$ दो भूतसर्गों लोकेउस्मिन्दैतर आखुर एव च। 

दैवो विस्तरशः प्रोक्त आखुरं पाथे मे शुयु ॥ ६॥ 

प्रबात्ति च. निवात्ति च जना न विद्धराखुराः। 

न शौर्च नापि चाचारो न सत्य तेषु विद्यत ॥७ ॥ 

असत्यमप्रतिष्ठे ते जगदाहुरनीश्वरम्‌ । 

[छंकषेप में यह बतल्ा दिया कि इन दो प्रकार के पुरुषों को कौन सी 
गति मित्रती है; अब विस्तार से आसुरी पुरुषों का वर्णन करते हैं--] हे 

( ६ ) इस शोक में दो प्रकार के प्राणी उत्पन्न हु प्रा करते हैं; ( एक 2 द्व 
और दूसरे आसुर । ( इनमें ) देव ( श्रेणी का ) वर्णेत विस्तार से कर दिया; 
( श्रव ) हे पार्थ ! मैं आसुर ( श्रेणी का ) वर्णन करता हूं, खुन। हि 

। [ पिछले अध्यायों में यह बतलाया गया है कि कर्मयोगी कैसा बतांब करे 
| और ब्राक्षी अवस्था कैसी होती है या स्थितप्रज्ष, भगवद्धक्त अथवा त्रिगुणा- 
| सीत किसे कहना चाहिये; प्रौर यह भी बतक्ाया गया है कि ज्ञान क्‍या दै। 
| इस श्रध्याय के पहले तीन शछोको में दैवी सम्पत्ति का जो लक्षण है, चद्दी दैव* 
। प्रकृति के पुरुष का वर्णन है; इसी से कद्दा है हि देव श्रेणी का वणेन विस्तार 
से पहले कर चुडे हैं। आसुर सम्पत्ति का थोड़ा सा उल्लेख नवें भ्रध्याय ( ६. 
।9$ और १३२) में भ्रा चुडा है; परन्तु वहाँ का वर्णन अधूरा रद्द गया है, दा 
कारण इस अध्याय में उसी को पूरा करते हैं--] 

(७) आ॥रासुर ल्लोग नहीं जानते कि प्रवृत्ति क्या है, और निदृत्ति क्या है-- 
अथांत्‌ वे यह नहीं जानते कि क्या करना चाहिये और क्या न करना चाहिये। 
उनमें न शुद्धता रहती है, न आचार और सत्य ही । (5) ये आसुर लोग) कद्ठते 
हैं कि सारा जगद्न अ-सस्य है, अ-प्रतिष्ठ प्रथात्‌ निराधार है, अनीश्वर यानी बिना 
परसेश्वर का है, भ्र-परस्परसम्भूत भ्रथांत्‌ एक दूसरे के बिना ही हुआ है, (अतएव) 
काम को छोड़ अर्थात्‌ मनुष्य की विषय-वासना के अतिरिक्त इसका और क्या द्वेतु 
हो सकता है ! 

॒ [ यद्यपि इस होक का अर्थ स्पष्ट ह, तथापि इसके पर्दों का अर्थ करने 

में बहुतकुड मतभेद है । हम समझते हैं कि यह व्योन उन चावोक भादि 
| नास्तिझ्ों के मतों का है कि जो वेदान्तशासत्र या कापिज्र सांड्यशास्त्र के सृष्टि- 

( रचनाविषयक सिद्धान्त हो नहीं मानते; और यही कारण है कि इस छोक के 
| पर्दों का अथे सांव्य ओर भरध्यात्मशार्त्राय सिद्धान्तों के विरुद है। जगत्‌ को 


नाशवान्‌ समर कर वेदान्ती उसके अविनाशी सत्य को-पत्यस्य सत्य ( ब. २- 
३. ६) खोजता है, ओर उसी सत्य तत्त्व को जगत्‌ का मूल आधार या प्रतिष्ठा 
मानता है--अहापुच्छ प्रतिष्ठा ( ते. २. ९ )। परन्तु आासुरी लोग कह्दते हैं कि 
यद्द जग झसत्य है, भथांत्‌ इसमें सत्य नहीं है; भर उसी लिये वे इस जगव्‌ को 








२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


अपरस्परसंभूत किमन्यत्कामहैतुकम्‌ ॥ ८॥ 

| अ-प्रतिष्ठ भी कहते हैं, अर्थात्‌ इसकी न प्रतिष्ठा है और न झ्ाधार । यहाँ शंका 

हो सकती है कि इस प्रकार भध्यात्मशास्र में प्रतिपादित अव्यक्त परत यदि 
| भासुरी ज्लोगों को सम्मत न हो, तो उन्हें भक्ति-मार्ग का व्यक्त ईश्वर मान्य 
| होगा। इसी से अनीश्वर ( अन+ईश्वर ) पद का प्रयोग करके कद्द दिया है कि 
। आासुरी लोग जगत्‌ में इंश्वर को भी नहीं मानते । इस प्रकार जगत्‌ का कोई 
| मूत्ष आधार न मानने से उपनिषदों में वर्णित यह सष्टयत्पत्ति-क्रम छोड़ देना 
। पड़ता है कि “ झात्मन आकाशः सम्भूतः ! आकाशद्वायुः । वायोराप्मिः। अप्ने- 
। रापः । श्रद्भयः प्राथिवी । पूथिब्या ओषधयः। ओपषधीभ्यः अन्न । अन्नात्पुरुप:।”? 

( ते. २. १ ) ओर सांख्यशास्रोक्त इस सृष्टथस्पत्ति-क्रम को भी छोड़ देना 
। पड़ता है कि अकृति और पुरुष, ये दो स्वतन्त्र मूल तत्व हैं एवं सत्व, रज भौर 
। तम गुणों के अ्न्योन्य आश्रय से श्रथोत्‌ परस्पर मिश्रण से सब व्यक्त पदार्थ 
| उत्पन्न हुए हैं। क्‍योंकि यदि इस शूंखल्ा या परम्परा को मान लें, तो दृश्य- 
' सृष्टि के पदार्थों से परे इस जगत्‌ का कुछ न कुछ मूल तत्त्व मानना पड़ेगा । 
। इसा से आसुरी लोग जगत्‌ के पदार्थों को भ्र- परस्पर-सम्भूत मानते हैं. प्र्थात्‌ 
(वे यह नहीं मानते कि ये पदार्थ एक दूधरे से किसी क्रम से उत्पन्न हुए हैं। 


; जगव्‌ की रचना के सम्बन्ध में एक बार ऐसी समझ हो जाने पर मनुष्य प्राणी 
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| द्वी प्रधान निश्चित द्वो जाता है श्रोर फिर यह विचार आप ही भ्राप हो जाती है 


कि मनुष्य की काम वासना को तृप्त करने के लिये द्वी जगत्‌ के सारे पदार्थ बने 


| हैं, उनका और कुछ भी उपयोग नहीं है। झ्ोर यही भ्रथे इस छोक के अन्त 
| में “ किमन्यत्कामहैतुकम्‌ ?-काम को छोड़ उसका और क्या द्वेतु द्वोगा ! 

| इन शब्दों से एुवं आगे के श्छोकों में भी, वर्णित दै। कुछ टीकाकार “ अ्रपर- 
| स्परसम्भूत ” पद का अ्न्वय “ किमन्यत्‌ ” से क्गा कर यह अथे करते हैं 
| कि “ क्‍या ऐसा भी कुछ देख पढ़ता है जो परस्पर भ्रथांव स््री-पुरुष के संयोग 
' से उत्पन्न न हुश्रा ह्वो ? नहीं; भोर जब ऐसा पदार्थ ही नहीं देख पढ़ता तब 
| यह जगव्‌ कामद्वेतुक अथात्‌ ख्त्री-पुरुष की कामेच्छा से ह्वी निर्मित हुआ है ”। 
| एवं कुछु लोग “ झपरश्न परश्च ” अपरस्परो पुंसा अद्भुत विग्रद्द करके इन 
पदों का यद्द अर्थ लगाया करते हैं कि “ “ अपरस्पर ” ही स्त्री-पुरुष हैं, इन्हीं 
से यद्द जगत्‌ उत्पन्न हुश्रा है, इसलिये ख्री-पुरुषों का काम ही इसका द्ेतु है 
| और कोई कारण नहीं है ” । परन्तु यह अन्वय सरल नहीं दे झोर “अपरश् 
। परश्र ! का समास “ अपर-पर ! होगा; बीच में सकार न आने पावेगा। हपके 
। भ्रतिरिक्त श्र-परस्परसम्भूत ननूस्मास ही ट्वोना चाहिये; और फिर यही 
ज्ञात होता है कि श्र-परस्परसम्भूत नजूसमास द्वी होना चाहिये: और फिर 
कहना पड़ता है कि सांख्यशास््र में ' परस्परसम्भूत ” शब्द से जो “ गुणों से 
| गुणों का भन्योन्‍्य जनन ! वर्णित है, वद्ी यद्दां विवद्षित है ( देखो गीतारहस्य 


गीता, अजुवाद और टिप्पणी-१६ अध्याय । घर 


पता दृष्टिमवष्ट भय नशत्मानोउरपबुद्धयः 
प्रभवन्त्युश्॒कमोणः क्षयाय जगतो5द्विताः ॥ ६ ॥ 
काममाश्रित्य दुष्पूरं दम्भमानमदान्बिताः । 
मोहाद्‌णद्दीत्वाउसद्प्राद्मान्प्रवतैन्ते 3शुचित्रताः ॥ १० ॥ 
चिंतामपरिमेयां च प्रलयान्तामुपाश्रिताः । 
कामोपभोगपरमा एतावदिति निश्चिताः॥ ११ ॥ 
आशापाशशतैवेद्धाः कामक्रोधपरायणाः । 
इईंहन्ते कामभोगार्थमन्यायेनां थैसश्थयान्‌ ॥ १२॥ 
इद्मय मया लब्धमिमं प्राप्स्य मनोरथम्‌। 
इद्मस्तीद्मपि मे भविष्यति पुन्धनस्‌॥ १३॥ 
| पृ. १५७ और ११८ ) । “ अन्योन्य ” और “परस्पर” दोनों शब्द समानाथं हैं, 
' सांख्यशास्त्र में गुणें। के पारस्परिक रगढ़े का वणन करते समय ये दोनों शब्द 
; भाते हैं (देखो मभा. शां. २०२; सां. का. १२ और १३ )। गीता पर जो माध्व 
। भाष्य है, उसमें इसी अर्थ को मान कर, यह दिखलाने के लिये कि ज़गत्‌ की 
| बस्तुएँ एक दूसरी से कैसे उपजती हैं, गीता का यद्दी छोक दिया गया है-- 
+“अन्नाज्भवन्ति भूतानि इस्यादि-” (अप्नि में छोड़ी हुईं झाहुति सूर्य को पहुँचती 
।है, भतः ) यज्ञ से वृष वृष्टि से भन्न, और भद् से प्रजा उत्पन्न होती है (देखो 
। गी.. ३. १४; मु. ३. ७६ )। परन्तु तैत्तिरीय उपनिषद्‌ का वचन इसकी अपेक्षा 
। भधिक प्राचीन भोर व्यापक है, इस कारण उसी को हमने ऊपर प्रमाण में दिया 
। है। तथापि हमारा मत है कि गीता के इस “ अ-परस्परसम्भूत ! पद से उपनि- 
| षद्‌ के सृ्युस्पात्ति-क्रम की अपेक्षा सांख्यों का सृष्टयुत्पात्ति-कम द्वी आधिक विवि- 
। छित है। जगत्‌ की रचना के विषय में ऊपर जो आासुरी मत बतल्लाया गया है, 
+ उसका इन ज्लोगों के बतोव पर जो प्रभाव पडता है, उसका वर्णन करते हैं। ऊपर 
। के छोक में, भ्रन्त में, जो 'काम है तुक' पद दे उसी का यह अधिक स्पष्टीकरण है |]. 
(६) इस प्रकार की दृष्टि को स्वीकार करके ये अल्प-बुद्धिवाल्ले नष्टास्मा और दुष्ट लोक 
क्र कर्म करते हुए जगत्‌ का कृय करने के लिये उत्पन्न हुआ करते हैं, (१०) (और). 
कभी भी पूर्ण न होनेवाले काम अर्थात्‌ विषयोभोग की इच्छा का झाश्रय 
करके ये ( झासुरी ज्ञोग ) दम्भ, मान और मद से व्याप्त हो कर मोह के कारण 
भूठमूठ विश्वास भ्रथौत्‌ मनमानी कल्पना करके गंदे काम करने के क्षिये प्रवृत्त 
रहते हैं। (३३) इसी प्रकार आमरणान्त ( सुख भोगने ढी ) भगंणित चिन्ताओं 
से अ्से हुए, कामोपभोग में डूबे हुए और निश्चयपृंवंक उसी को सर्वत्व माननेवाल्ले 
(१२) सैंकड़ों झाशा-पाशों से जकड़े हुए, काम-क्रोध-परायण (ये आसुरी ज्ञोग ) 
सुख लूटने के लिये भन्याय से बहुत सा अर्थ-सख्य करने की तृष्णा करते हैं । 
(१३) मैंने आज यह पा लिया, (कल्न) ठस मनोरथ को सिद्ध करूँगा; यह घन ( भेरे 


घर गीतारहस्य अयवा कर्मयोगशास्तर । 


असौ मया हतः शल्र॑दनिष्ये चापरानपि । 

ईश्वरो5हम्ई भोगी खिद्धो5हं वलवान्खुखी ॥ १४ ॥ 

आद्योउमिजनवानस्मि कोन्योस्ति सदशो मया। 

यक्ष्ये दास्यामि मोविष्य इत्यज्ञानंविमोद्दिताः ॥ १५ ॥ 

अनेकचित्तविश्वान्ता मोहजालसंमाजूताः । 

प्रसक्ताः कांमभोगेंषु पतान्त नरकेउशुच्चो ॥ १६ ॥ 

आत्मसम्भाविताः स्तब्धा ध॑नंमानमदान्विताः । 

यजन्ते नामयश्षेस्ते दम्भेनाविधिपूवेकम॥ १७॥ 

अहंकार वल॑ दपे काम क्रोध च संश्रिताः । 

मामात्मपरदेह्देषु प्रद्धिपन्‍्तो उभ्यसूयकाः ॥ १८॥ 

तानहं द्विषितः क्रान्लंसारेषु नराधमान्‌ । 

क्षिपाम्यजस््रमशुभानासुरीध्वेव योनिषु ॥ १६ ॥ 

आसुरी योनिमापन्ना मूढा जन्मनि जन्मनि । 

मामाप्रप्येव कौंतेय तते यान्त्यधमां गातिम॥ २० ॥ 

$$ त्रिविध नरकस्येदं द्वारं नाशनमात्मनः । 

कामः क्रोधस्तथा लोभस्तस्मादेतत्त्रयं त्यजेत्‌ ॥ २१॥ 
वास ) है, और फिर वह भी मेरा होगा; (१४) इस शत्रु को मैंने मार किया एवं 
ओऔरों को भी मारूँगा; मैं ईश्वर, मैं (ही ) भोग करनेवाला, मैं सिद्ध, बलांक्य 
ओर सुखी हूँ, (११) मैं सम्पन्न और कुल्ीन हूँ, मेरे समान ओर है कोन ? में यक् 
करूँगा, दान दूँगा; मौज करूंगा--इस प्रकार अज्ञान से मोद्दित, (१६) अनेक 
प्रकार की कल्पनाओँ में भूले हुए, मोद के फन्‍्दे में फेसे हुए भर विपयोपभोग में 
भासक्त (ये प्रासुरी ्ञोग ) श्रपवित्र नरक में गिरते हैं! (१७) भात्मप्रशंसा करने 
वाले, एँठ से बर्तेनेवाल्र, घन श्रोर मान के मद से संयुक्त ये ( ासुरी ) ब्लोग 
दम्भ से, शास्त्र-विधि छोड़ कर केवत्ञ नाम के लिये यज्ञ किया करते हैं। ( १८) 
अहृद्बार से, बल्ल से, दप से, काम से भोर क्रोध से फूल कर, अपनी ओर पराद 
देह में बतमान मेरा ( परमेश्वर का ) द्वेष करनेवाले, निन्दक, (१६ ) और अशुभ 
कम करनेवाले (इन) द्वेपी और क्रूर अधम नरों को मैं (इस) संसार की भासुरी 
अर्थात्‌ पापयोनियों ही सदैव पटकता रहता हूँ । (२०) है कोन्तेय ! (इस प्रकार 
अन्म-जन्स में आासुरी योनि को ही पा कर, ये मूल ल्लोग मुझे बिना पाये ही 
: अन्त में अन्त्यत अघोगति को जा पहुँचते हैं । 
। [ भासुरी ज्ोगों का उनको मित्ननेवाल्ली गति का वर्णन हो चुका। अब 
[इससे छुटकारा पाने की युक्ति बताते हैं-] 

(२३) काम, क्रोध झर ल्लोभ, ये तीन प्रकार के नरक के द्वार हैं। ये इमारा 


कप 





गीता, अजुवाद और टिप्पणी-१६ भध्याय । घर 


पवैर्विमुक्तः कौंतेय तमोंद्वारेखिमिनेरः । 

आचरत्यात्मनः अ्रेयस्ततो याति परां गतिम्‌ ॥ २२॥ 
$$ यः शास्त्रविधिमुत्ख॒ज्य वर्तते कामकारतः 

न स सिंद्धिमवाप्ोति न खु्खे न परां गतिम्‌ ॥ २३ ॥ 

तस्माच्छार्त प्रमाएं ते कायोकायेव्यवास्थितो । 

जात्वा शास्त्रविधानोक्ते कम कतुमिद्दादालि ॥ २४ ॥ 
इति श्रीमद्धंगवद्गीतासु उपनिपंत्सु अम्हविद्यायां योगशाज्नरे श्रीकृंष्णाओुन- 

संवादे देवासुरसंपंद्धिभागयोगो नाम षोढशोडध्यायः ॥ १६ | 


नाश कर डालते हैं; इसलिये इन तीनों का त्याग करना चाहिये।( २२) हे 
कोस्तेय ! इन तीन तमोद्वारों स छूट कर, समुष्य वही भाचरण करने ल्गता है 
पके जिसमें ठसक्ला कल्याण हो; भौर फिर उत्तम गति पा जाता है। 
हि [ प्रगट है कि नरक के तीनों दरवाजे छूट जाने पर सद्गति मिल्ननी ही 
| चाहिये; किन्तु यद्द नहीं बतत्ञाया कि कौन सा भाचरण करने से ये छूट जाते 
|हैं। अतः अब उसका मार्ग ब्तत्ाते हैं--] 


(२३ ) जो शाख्रोक्त विधि छोड़ कर मनमाना करने लगता है, उसे न 
'्िद्धि मिलती है, न सुख मित्रता है और न उत्तम गति ही मित्रती है। (२४) 
इसल्निये कार्य-परकाये-ब्यवाध्थिति का भ्रर्थात्‌ कत्तेव्य ओर अक्तेब्य का निणेय करने 
के लिये तुमे शास्त्रों का प्रमाण मानना चाहिये। और शात्तरों में जो कुछ कहा 
है, उसका समझ कर; तदनुसार इस ज्ञोक में कम करना तुझे उचित हैं । 


[ एस शोक के “ का्योकार्यव्यवस्थिति ” पद से स्पष्ट होता है कि कत्तंव्य 
शास्त्र की अथात्‌ नीतिशासत्र की कलूपना को दृष्टि के श्रागे रख कर गीता छा 
। उपदेश किया गया है। गीतारहस्य ( ए. ४८-२० ) में स्पष्ट कर दिखता 
! दिया है कि इसी को कर्मयोगशास्त्र कहते हैं ] 


५ ईस प्रकार भगवान्‌ के गाये हुए अर्थात्‌ कह्टे हुए उपनिषद्‌ भें, बद्मविद्या- 
न्तगत योग-भ्रथांत्‌ कभयोग-शास्त्रावेषय$, श्रीकृष्ण झोर अज़ुन के संवाद में, 
दैवासुरसम्पद्विभाग योग नामक सोलहवाँ झष्याय समा डुभा । 


पद गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


सप्तद्शोष्ध्यायः 
अजुन उबाच 


ये शाखत्रविधिमुत्ख॒ज्य यजन्ते भ्रद्धयाविन्ताः ।; 
तेषां निष्ठा तु का कृष्ण सत्वमोहो राजस्तमः ॥ १॥ 
श्रीभगवानुवाच | 
तजिविधा भवति श्रद्धा देहिनां सा स्वभावजा । 
सन्नहवों अध्याय । 

[ यहाँ तक इस बात का वर्णन हुश्रा कि, कमेयोग शास्त्र के अनुसार संसार 
का घारण-पोषण करनेवाले पुरुष किस प्रकार के होते हैं; और संसार का नाश 
करनेवाल्ले मनुष्य किस ढेंग के होते हैं। अब यह प्रश्न सहज ही होता है कि 
मलुष्य-मनुष्य में इस प्रकार के भेद होते क्यों है। इस प्रश्न का उत्तर सातवें अध्याय 
के “ प्रकृत्या नियताः स्वया ” पद में दिया गया है, जिप्तका श्र्थ यह है कि यह 
प्रत्येक मनुष्य का श्रकृति-स्वभाव है (७. २० )। परन्तु वहों सरव-रज-तममय 
तीनें गुणों का विवेचन किया नहीं था; भ्रतएवं वहाँ इस्त प्रकृतिजन्य भेद की 
उपपात्ति का विस्तारपूर्वक वर्णन भी न हों सका। यहीं कारण है जो चौददवें 
अध्याय में त्रिगुयों का विवेचन किया गया है ओर अब इस अध्याय में वर्णन क्रिया 
गया है कि श्रिगुणों से उत्पन्न होमेवाल्ली श्रद्धा आदि के स्वभाव-मभेद्‌ क्योंकर द्वोते 
$; और फिर उसी अ्रध्याय में ज्ञान-विज्ञान का सम्पूर्ण निरूपण समाप्त किया 
गया है। इसी प्रकार नवें अध्याय में भक्तिमार्ग के जो अनेक भेद बताये गये 
हैं, उनका कारण भी हस अध्याय की उपपात्ति से समझ में श्रा जाता है ( देखो 
&. २३, २४ ) | पहल्ले अर्जुन यों पूछता है कि--] 

अर्जुन ने कद्दा--( १) दे कृष्ण ! जो द्वोग श्रद्धा से युक्त होकर, शास्त्र 
निर्दिष्ठ विधि को छोड़ करके यजन करते हैं, उनकी निष्ठा भ्रथांव्‌ ( मन की ) 
स्थिति कैसी है--सात्तिक हैं, या राजस दे, या तामस ? 

[ पिछ॒ल्ने भ्रध्याय के श्रन्त में जो यह कट्दा गया था कि, शास्त्र की विधि 
का अथवा नियर्मों का पात्नन श्रवश्य करना चाहिये; उसी पर अज्जैन ने यह शझ्ला 
की है। शास्त्रों पर श्रद्धा रखते हुए भी मनुष्य भ्रज्ञान से भूल बठता हैं । 
| डदाहरणाये, शासतर-विधि यह द्वै कि सर्वेब्यापी परमेश्वर का भजन-पुजन करना 


' चाद्िये; परंतु वह इसे छोड़ देवताओं की धुन में हूग जाता है (गी. ६. 


(२३ ) | अतः अजुन का पअन्न है कि ऐसे पुरुष को निए/ श्वर्थांत्‌ अवस्था अथवा 
| स्थिति कौन सी समम्की जावे । यह प्रश्न उन आसुरी बोगों के विषय में नहों हे 


| कि जो शास्त्र का और धर्म का अश्नद्धा पूर्वक तिरस्कार किया करते हैं। तो भी इस 
! भ्रध्याय में प्रसंगानुसार उनके कर्मों के फरल्मो भी वर्णन किया गया है | 
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सात्तिकी राजसी चेव तामसी चेति तां श्णु ॥ २ ॥ 
सत्त्वानुरूपा सर्वेस्य श्रद्धा भवति भारत । 
श्रद्धामया<यं पुरुषो यो यच्छूदरः स एव सः ॥ ३ ॥ 
यजन्ते सात्त्विका देवान्यक्षरक्तांसि राजसाः । 
प्रेतान्भूतगणांश्वान्ये यजन्ते तामसा जनाः ॥ ४॥ 
श्रीभगवान्‌ ने कहा छि--(२) प्राणिमात्र की श्रद्धा स्वभावतः तीन प्रकार 
की होती है, एक सास्विक दूसरी राजस औ्रौर तीसरी तामस; उनका वर्णन सुनो । 
(३) है भारत ! सब लोगों की श्रद्धा श्रपने अ्रपन सच्व के श्रनुसार धर्थात्‌ प्रकृति- 
स्वभाव के भ्जुसार होती दै। मनुष्य श्रद्धामय है। जिसको जैसी श्रद्धा रहती है 
चद्द वैसा ही होता है। 
[ दूसरे छोक में “ सत््व ” शब्द का अर्थ देहस्वभाव, बुद्धि अ्रथवा अतः- 
(करण है। उपनिपद्‌ में “ सत््व ! शब्द इसी श्र्थ में श्राया है (कठ. ६. ७ ), 
' और वेद्यांतसूत्र के शाज्ररभाष्य में भी 'त्षेत्र-जेन्रज्ञ! पद के स्थान में “ सच्वक्षे- 
ब्रज्ञ ' पद का उपयोग किया गधा है ( वेसू. शांभा. १. २. १२ )। तास्पये 
यद्द है कि दूसरे छोक का “स्वभाव! शब्द और तीसरे छोक का “सर्व! शब्द 
यहाँ दोनें। ही समानाथऊ हैं । क्‍योंकि सांख्य और वेदांत दोनों को ही यह 
सिद्धांत मान्य है कि स्वभाव का श्र्थ प्रकृति है श्रोर इसी प्रकृति से बुद्धि एवं 
अंतःकरण उत्पन्न दोते हैं । “यो यच्छूदधः स एवं सः ?”-यह तत्त्व “ देवताओं 
की भक्ति करनेवाले देवताओं को पाते हैं? प्रभ्ति पूर्व वर्शित सिद्धांतों का ही 
' साधारण भ्रनुवाद है (७. २०-२३: ६. २५ )। इस विपय का विवेचन हमने 
गीतारहस्य के तेरहवें प्रकरण में किया है ( देखिये गातार. पृ. '४२१-४२७ )। 
तथापि जब यह कहा कि, जिसकी जैसो बुद्धि हो डसे वेसा फल मिलता है, 
ओर वैध्ती बुद्धि का होना या न होना प्रकृति-स्वभाव के श्रधीन है; तब प्रश्न 
होता है कि फिर वह बुद्धि सुधर क्‍यों कर सकती है । इसका यद्द उत्तर है कि 
आत्मा स्वतंत्र है, अतः देह का यह स्वभाव क्रमशः अभ्यास ओर बराग्य के 
द्वारा धीरे-धीरे बदला जा सकता है । इस बात का.विवेचन गीतारहस्य के दसवें 
प्रकरण में किया गया है ( प्‌. २७७-२८२ )। अभी तो यही देखना है कि 
श्रद्धा में भेद क्यों ओर कैसे होते हैं । इसी ले कहा गया है कि प्रकृति-स्वभा- 
वाजुसार श्रद्धा बदलती है। अब बतलाते हैं कि जब प्रकृति भी सत्त्व, रजत 
| ओर तम इन तीन गुणों से युक्त है, तब प्रत्येछ मनुष्य में श्रद्धा के भी त्रिघा 
' भेद हवस प्रकार उत्पन्न-होते हैं, भोर उनके परिणाम क्‍या होते हैं--] 

(४ ) ज्ञो पुरुष सात्तिक हैं अर्थात्‌ जिनका स्वभाव सत्त्वगुण-प्रधान है वे 
देवताओं का यज्ञन करते हैं; राजस पुरुष यहों और राहसों का य्ञन करते हैं एवं 
इसके भतिरिक्त जो ताम्तस पुरुष हैं, वे प्रेतों और भूलें! का यज्ञन करते हैं। 

यी, र. ९२ 





घ्श्द गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र । 


$ $ अशाञस्रंबिहित घोर तप्यन्ते ये तपो जनाः । 
दम्भाहंकारसंयुक्ताः कामरागवलान्विताः ॥ ५॥ 
कर्षयन्तः शरीरस्थ भ्रूतग्राममचेतसः । 
मां चेवांतःशरीरस्थं तान्विद्धयासुरनिश्चयान्‌ ॥ ६ ॥ 
$ ६ आहारस्त्वपि सर्वेस्य त्रिविधो भवति प्रियः। 
यज्ञस्तपस्तथा दान तेषां भेदमिम श्टणु ॥ ७ ॥ 

[ इस प्रकार शास्त्र पर श्रद्धा रखनेवाले मनुष्यों के भी सत्त्त आदि प्रकृति! 
के गुण-मेदों से जो तीन भेद द्वोते हैं, उनका ओर उनके स्वरूपों। का वर्णन 
हुआ । श्रव बतलाते हैं कि शास्त्र पर श्रद्धा न रखनेदाले काम परायण और 
दाम्भिक लोग किस श्रेणी में श्राते हैं। यह तो स्पष्ट दै कि ये लोग सात्तिक 
नहीं हैं, परंतु ये निरे ताम॒स्त भी नहीं कद्दे जा सकते; क्योंकि यद्यपि इनके कर्म 
शास््रविरुद्ध होते हैं तथापि इनमें कर्म करने की प्रकृति होती है भोर यह 
रजोगुण का घमे है । तात्पयय॑ यह है कि ऐसे मजुष्यों को न सात्विक कह 
सकते हैं, न राजस और न तामस । अ्रतएवं देवी और आसुरी नाम दो 
कक्षाएँ बना कर उक्त दुष्ट पुरुषों का आसुरी कक्षा में समावेश क्िय। जाता है। 
यही अथे अ्रगल्ने दो शछोकों में स्पष्ट किया गया है । ] 

(५ ) परंतु जो ल्लोग दम्भ और अहझ्लार से युक्त होकर काम एवं आसक्ति 
के बल पर शाख्र के विरुद्ध घोर तप किया करते हैं ( ६ ) तथा जो न केवल शरीर 
के पतञ्ञमद्द भू्तों के समूह को ही, बरन्‌ शरीर के अ्रंतर्गत रहनेवाले मुझको भी. 
कष्ट देते हैं, उन्हें अविवेकी श्रौर श्रासुरी बुद्धि के जानो । 

। [ इस प्रकार अजुन के प्रश्नें के उत्तर हुए । इन शछोकों का भावाथे यह 
| है कि मलुष्य की श्रद्धा उसके प्रकृति-स्वभावानुसार सास्विक, राजस अथवा 
| तामश्त होती है, और उसके अजुसार उसके कर्मों में श्रन्तर होता है तथा उन 
। कर्मों के श्रनुरूप ही उसे एथक्‌-एथक्‌ गति प्राप्त होती हद । परंतु केवल इतने 
से दी कोई आसुरी कत्ता में लेख नहीं क्षिया जाता । अपनी स्वाधीनता का 
| उपयोग कर और शाझ््राजुसार श्राचरण करके भ्रकृति-स्वभाव को धीरे-धीरे 
| खुबारते जाना प्रत्येक मनुष्य का कत्तेब्य है। हों, जो ऐसा नहीं करते आर दुष्ट 
। प्रकृति-स्वभाव का द्वी अभिमान रख कर शास्त्र के विरुद्ध आचरण करते हैं; 
| उन्हें आसुरी बुद्धि के कहना चाहिये। य्रद्दी इन छोकों का भावार्थ है । अब: 
| यह वर्णन किया जाता है कि श्रद्धा के समान ही आहार, यज्ञ, तप ओर दान 
| के सत्त्व-रज तममय प्रकृति के गुणों से भिन्न-भिन्न भेद कैसे द्वो जाते हैं; एवं 
। इन भेदों से स्वभाव की विचित्रता के साथ ही साथ क्रिया की विचित्रता भी 
| कैसे उत्पन्न होती है--] 

न्‍ (७ ) प्रत्येक की रूचि का आहार भी तीन प्रकार का होता है । भौर यही' 
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आयुः सत््ववलारोग्यखुखप्रीतिविवर्धेनाः । 
रस्याः स्विग्धाः स्थिरा ह॒द्या आहाराः सात्विकप्रियाः ॥ ८ ॥ 
कदवम्ललवणात्युष्णतीद्णरूक्षविदाहिन दाहिनः । 
आहारा राजसस्येण्टा ठुःखशोकामयप्रदाः ॥ ६ ॥ 
यातयाम गतरज पूर्ति पयुषितं च यत्‌ । 
डच्छिष्टमपि चामध्यं भोजन तामसप्रियम्‌॥ १० ॥ 
१६ अफलाकांत्षिभियेशो विधिद्टो य इज्यते । 
यश्व्यमेबेति मनः समाधाय स सात्तिकः ॥ ११॥ 
अभिसन्धायं तु फल दम्भाथमपि चेच यत्‌। 
इज्यते भरतश्रेष्ठ ते यज् विद्धिराज सम्‌ ॥ १२॥ 
हाल यज्ञ, तप एवं दान का भी है | सुनो, उसका भेद बतज्ञाता हूँ। (८) भ्रायु, 
सात्तिक वृत्ति, बल, आरोग्य, मुख ओर प्रीति की वृद्धि करनंवालें, रसीले, स्रिग्ध, 
शरीर में भिद्‌ कर चिरकाल तऊ रहनेवाले ओर मन को आ्आनन्ददायक भ्राह्दार 
सात्विक मनुष्य को प्रिय होते हैं । (६) कट भ्र्थात्‌ चरपरे, खट्टे खारे, श्रत्युष्णु, 
तीखे रूखे, दाहकारक तथा दुःख-शोक ओर रोग झपजानेवाले झ्ाहार राजल 
मनुष्य के प्रिय होते हैं । 
।( [संस्कृत में कट शब्द का अरथ चरापरा और तिक्त का श्र्थ कडु श्रा द्ोता 
|है। इसी के अजुसार संस्कृत के वैद्यक ग्रन्थों में काल्ली मिरच कडु तथा नींब 
| तिक्त कही गई है ( देखो वाग्भट. सूत्र. श्र. ० ) | हिन्दी के कडुए और तीखे 
| शब्द क्रमाजुसार कठु और तिक्त शब्दों के ही अपअंश हैं। ] 
(१०) कुद्ध काल का रखा हुश्रा श्रधोत्‌ ठण्डा, नीरस, दुर्गन्धित, बाली, 
जूँठा तथा श्रपवित्र भोजन तामस पुरुष को रुचता दवै । 
। [ सास्विक मनुष्य को सात्त्विक, राजस को राजप्त तथा तामस को तामस 


| भोजन प्रिय होता है । इतना ही नहीं, यदि शआाद्वार शुद्ध भ्रथांव सारिवक हो, 
। तो मजुष्य की वृत्ति भी क्रम क्रम से झुद्ध या सात्त्विक हो सकती है। उपनिषदों 
!में कह्टा है कि ' आद्ाारशद्घो सत्वः शुद्धि” छां. ७. २६.२ )। क्योंकि मन 
| और बुद्धि प्रकृति के विकार हैं, इसलिये जहाँ सात्तविक आद्वार हुआ वहाँ 
' बाद्धि भी आप ही आप सात्विक बन जाती है। ये झाद्ार के भेद हुए । इसी 
: प्रकार श्रब यज्ञ के तीन भेदों का भी वर्णन करते हैं--] 


(११) फल्लाशा की झआराकांह्ा छोड़ कर अपना कत्तेब्य समझ करके शास्त्र की 
विधि के अऋजुसार, शान्त वित्त से जो यज्ञ किया जाता है वह सात्तिक यज्ञ है। 
(१२) परन्तु दे भरतश्रेष्ट ! उनको राजस यज्ञ छममो कि ज्ञो फल की इच्छा से 
अथवा द्स्भ के हेतु भयांत्‌ ऐश्व्य दिखज्ञाने के लिये किया जाता दे। (१३) शास्तर- 


घरे० गातारद्दस्य अथवा कमयोगशास्त्र । 


विधिहीनमस्ष्टान्न॑ मंत्रहीनमदत्षिणम्‌ । 
श्रद्धाविरहितं यज्ञ तामसे परिचत्तते ॥ १३ ॥ 

$$ देवद्विजगुरुप्राशपूजन शाचमाजेवम्‌ । 
ब्रह्मचयेमहिंसा च॒ शारीरं तप उच्यते ॥ १४ ॥। 
अनुद्वेगकरं वाक्य सत्य प्रियहितं च-यत्‌ । 
स्वाध्यायाभ्यसन चेव वाइमये तप उच्यते॥ १५॥ 
मनः प्रसादः सौम्तत्वे मौनमात्मविनिग्नहः । 
भावसंशुद्धिरित्येतत्तपों मानसमुच्यते ॥ १६॥ 

६६ श्रद्धा परया तप्त तपस्तात्त्रिविध नरेः। 

विधि-रद्वित, श्रज्नदान-विहदीन, बिना. मन्त्रों का, बिना दात्तिणा का ओर 

श्रद्धा से शून्य यज्ञ तामस यज्ञ कहलाता है । 

| [ भाद्दार श्रौर यज्ञ के समान तथ के भी तीन भेद हैं | पहले, तप के 
| कायिक, वाचिक श्रौर मानसिक ये तीन भेद किये हैं; फिर इन तीनों में से 
' प्रस्येझ में तत्त्व, रज और तम गुर्णों से जो त्रिविधता होती है, उसका वर्णन 
| किया है । यहाँ पर, तप शब्द से वह संकुचित श्रर्थ विवक्षित नहीं है कि जज्ञल 
(में जा कर पातअ्षलन-योग के श्रनुश्तार शरीर को कष्ट दिया करे। किन्तु मनु 
| का किया हुश्रा “ तप ? शब्द का यह व्यापक श्र ही गीता के निम्न लिखित 
| होकों में अ्रभिप्रेत दे कि यज्ञ-्याग भ्रादि कर्म, वेदाध्ययन, अ्रथवा चातुरवण्य 
| के अनुसार जिसका जो कत्तेब्य द्वो-जैसे क्षत्रिय का कर्तव्य युद्ध करना है और 
| वैश्य का व्यापार इत्यादि--बह्ढी उसका तप है (मनु. ११. २३६ )।] 

(१०) देवता, ब्राह्मण, गुरु श्रौर विद्वानों की पूजा, शुद्धता, सरज्ञता, ब्ह्म- 
चर्य और अहिंसा को शारीर श्रर्थात्‌ कायिक्र तप कहते हैं। (१९) (मन को ) 
उद्बेग न करनेवाले सत्य, प्रिय और छ्वितकारक सम्भापण को तथा स्वाध्याय 
अथोत्‌ अपने कर्म के श्रभ्यास को वाझ्यय्र (वाचिक ) तप कहते हैं। (१६) मन 
को प्रसन्न रखना, सौम्पता, मौन श्र्थात्‌ मुनियों के समान वृत्ति रखना, मनोनि- 
ग्रह और झुद्ध भावना--इनको मानस तप कहते दे । 

' [ ज्ञान पहता है कि पन्द्वदवें छोक में सत्य, प्रिय ओर हित तीर्ना शब्द 
' मनु के इप्त वचन को ल्षच्य कर कहे गये हैं;-' सर्व्य ब्रुयात्‌ प्रिय बयान्न 
| ब्रयाव्‌ सत्यमग्रियम्‌ । प्रियश्व नानूत बुयादेप घमे: सनातनः ॥” (मनु. ४ 
॥ १ श्८ )-बह खनातन धर्म ह कि सच श्रोर मधुर (तो) बोलना चाहिये, 
| परन्तु श्रश्रिय सच न बोलना चाहिये। तथापि महाभात में दी विदूर ने दुर्यों 
| धन से कहा है कि “अग्रियस्थ च पथ्यस्य वक्ता श्रोता च दुढमः” (देखो सभा- 
| ६३. ३७ )। श्रब क्ायिक, वाचिक और मानसिछ तर्पों के जो भेद फ़िर भी 
| होते हैं, वे यो दैं--) 
9 (१७) इन तीनों प्र छार के तपों को यदि मजुप्य फल की आ्राकांक्षा न रख कर 


गीता, अचुवाद और टिप्पणी-१७ अध्याय । झररे 


अफलाकांक्षिभियुक्तेः सात्तिक परिचत्तते ॥ १७ ॥ 

सक्तारमानपूजार्थ तपों दम्भेन चेव यत्‌ । 

क्रियते तदिद्दः प्रोक्त राजल चलमभवम्‌ ॥ शै८ ॥ 

मूढ़ग्राहणात्मनों यत्पीडया क्रितुति तपः । 

परस्योत्सादनार्थ वा तत्तासमुदाह्मतम्‌ ॥ १६॥ 

६६ दातव्यमिति यद्दानं दीयतेउनुपकारिणे। 

देशे काले च पात्रे च तंद्वानं सात्विक स्म्ृतम्‌ ॥ २० ॥ 

यत्तु प्रत्युपकारार्थ फलमुद्दिश्य वा पुनः । 

दीयते च परिक्षिष्ट तद्दानं राजसे स्मघृतम्‌॥ २२१॥ 

अदेशकाले यदानमपात्रेभ्यश्व दीयते । 

अखत्कृतमवज्ञातं तत्तामलध्षुदाह्मतम्‌ ॥ २२ ॥ 
उत्तम श्रद्धा से, तथा योगयुक्त बुद्धि से केरे तो वे सारिविक कद्लाते हैं। (१८)जो 
तप ( अपने ) सत्कार, मान या पूजा के ल्लिझे यथवा दम्भ से, किया जाता है; 
वह चंचल्न और अस्थिर तप शास्त्रों में राजप कद्दा जाता है । (१६) मूढ़ श्राग्रद्द से, 
स्वयं कष्ट उठा कर, श्रथवा ( जारण-मारण आदि कर्मों के द्वारा ) दूसरों को 
सताने के हेतुं से किया हुआ तप तामस कहलाता है । 


। [ये तप के भेद हुए्‌। अब दान के त्रिविध भेद बतलाते हं--] 


(२०) वह दान साथ्विक कहल्ाता है कि जो कत्तंब्यवुद्धि स किया जाता है, 
जो (योग्य) स्थल-काज्न शोर पात्र का विचार करके किया है, एवं जो अपने ऊपर 
प्रत्युपकार न करनेवाल्ले को दिया जाता है, | (२१) पर-तु ( किये हुए ) उपकार 
के बदल्ले में, अथवा किसी फल्न की झ्राशा रख, बढ़ी कठिनाई से, जो दान दिया 
जाता है वह राजस दान है (२२) अयोग्य स्थान में, अयोग्य काल में, अपात्र 
मनुष्य को, बिना सत्कार के, अथवा भ्रवद्देलनापूवैक, जो दान दिया जाता है वह 
तामस दान कहलाता है। 

| [ भाद्दार, यज्ञ, तप और दान के समान ही ज्ञान, कर्म, कर्ता, बुद्धि, 
 शति और सुख की त्रिविधता का वर्णन अगल्ले भ्रध्याय में किया है (गी. ३८५ 
(२०-३६ )। इस भ्रध्याय का गुणभेद-प्रकरण यहीं समाप्त हो चुका । अरब बहा 
; निर्देश के के आधार पर उक्त सात्त्विक कमे की श्रेष्ठठा और संप्राह्मता सिद्ध की 
| बेगी । क्योंकि उपयुक्त सम्पूर्ण विवेचन प्र सामान्यताः यह शझ्ाा हो सकती 
! है कि कर्म सात्तविक हो या राजस, या तामस, कैसा भी क्‍यों न हो, है तो वह 

दुःखकारक और दोषमय ही; इस कारण सारे कर्मों का त्यागा किये बिना बद्म- 
: प्राप्ति नहीं हो सकती। और जो यह बात सत्य दे तो फिर कर्म के सात्तविक 
; राजतत भादि्‌ भेद करने से लाभ ट्वी क्‍या है ? इस आछ्ेप पंर गीता का यह उत्तर 
है कि कप के सात्त्विछ, राजल और वामश्र भेद परवह्म से अल्वग नहीं दै। मिल 


प्प्श्र गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशास्त्र । 


8$ $ तत्सदिति निर्देशों ब्रह्मणास्त्राविधःस्मृतः । 
ब्राह्मणास्तेन वेदाश्व यज्ञाश्व॒ विद्विताः पुरा ॥ २३ ॥ 
$ $ तस्मादेाभित्युदाहत्य यज्कज्ञानतपःक्रियाः । 
प्रवर्तन्ते विधानोक्ताः सतते ब्रह्मवादिनाम्‌ ॥ ३४॥ 
तदित्यनभिसन्धाय फले यज्ञतपःक्रियाः । 
| सहूल्प में ब्रह्म का निर्देश किया गया हैं, उसी में सात्विक कर्मों का ओर 
| सत्कर्मों का समावेश होता है; इससे निर्विवाद सिद्ध दे कि ये कर्म श्रध्यात्म 
। इष्टि से भी व्याज्य नहीं हैं ( देखो गीतार. पर. २४९ )। परब्रह्म स्वरूप के स्वरूप 
(छा मलुष्य को जो कुछ ज्ञान हुआ है वह सब “3 तत्सत्‌” इएः तीन शब्दों के 
निर्देश में अथित है। इनमें से 55 श्रत्तर ब्रह्म है, ओर उपनिपदों में इसका 
भिन्न भिन्न अर्थ किया गया है ( प्रश्न. १; कठ. २. १९-१७; ते. १. ८; छा. १. 3; 
ज्यु, ६.३,४; मांड्क्य १---१२ )। आर जब यह वर्णाक्तररूपी ब्रह्म ही जगत्‌ 
आरम्भ में था, तब सब्र क्रियाओं का आरम्भ वहीं से होता है। “ तत्‌> 
है” शब्द का श्रथं है सामान्य कर्म से परे का कर्म, अर्थात्‌ निष्काम बुद्दि से 
फलशा छोड़ कर किया हुआ सात्तिवक कमें; ओर “सत्‌! का श्र्थ वह कर्म है 
जो यद्यपि फल्नाशासद्वित हो तो भी शासत्रानुसार किया गया हो घोर शुद्ध 
॥ इस श्रथ्थ के श्रनुसार निष्काम छुद्धि से किये हुए सात्विक कर्म का 
नहीं, बरन्‌ शाख्रानुसार किये हुए सत्‌ कम का भी परवह्म के सामान्य 
और सर्वमान्य संकल्प में समावेज्ञ होता है; श्रतएवं इन कर्मों को स्याज्य 
कद्दना श्रनुचित है। अ्रन्त में 'तत्‌” श्रोर 'सत्‌! कर्मों के भ्रतिरिक्त एक 'असत! 
श्र्थात्‌ बुरा कर्म बच रद्दा । परन्तु वह दोनों लोकों में गह्म॑ माना गया है, इस 
कारण श्रन्तिम 'छोक में सूचित किया दे कि उस कम का सझ्ल्प में समावेश 
नहीं होता। भगवान्‌ कहते हैं कि--] 
(२३) (शास्त्र में, ) परब्रह्म का निर्देश “तत्पत्‌? यों तीन प्रकार से किया 
जाता है। उसी निर्देश से पूर्वक्ाल में ब्राह्मण, वेद और यज्ञ निर्मित हुए हैं । 

; [ पहले कह आये हैं कि सम्पूर्ण सृष्टि के आरभ्भ में ब्रह्मदेव रूपी पहला 
| बाह्मण, वेद और यज्ञ उत्पन्न हुए ) गी.३-१० )। परन्तु ये सब जिस परव्रह्म 
| से उत्पन्न हुए हैं; उस परतरह्म का स्वरूप ““तत्सव” इन तीन शब्दों में है। 
| प्रतएव इस शोक का यह भावार्थ है कि “>तत्सत्‌” इन लक्कल्प ही सारी 
! घृष्टि का मूल है । श्रव इस सड्डल्प के तीनों पर्दों का क्मंयोग की दृष्टि से 
!। घृथक्‌ निरूपण किया जाता है--] 

(२४) तस्माव, अर्थात्‌ जगत्‌ का आरम्भ इस संकल्प से हुआ है इस कारय 
बह्मवादी ज्लोगों के यज्ञ, दान, तप तथा अन्य शाख्रोक्त कमे सदा 55 के उच्चार के 
साथ हुआ करते हैं, (२९) 'तत” शब्द के उच्चारण से, फत्न की आशा न रख 
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गीता, अनुवाद और टिप्पणी-१७ अध्याय । छरदे 


दानाक्रियाश्व विविधाः क्रियन्ते मोक्षकांज्षिभिः ॥ २५॥ 
सद्भावे साधुभांव च सदित्येतत्पयुज्यते । 
प्रशस्ते कर्माणे तथा सच्छब्दः पाथ युज्यते ॥ २६ ॥ 
यज्ञे तपसि दाने च स्थितिः सदिति चोच्यत । 
कम चैव तदर्थीयं सदित्येवाभिधायते ॥ ३७ ॥ 
6$ अश्रद्धया हुत॑ दत्त तपस्तप्त कृत च यत्‌ । 5 
कर मोक्तार्थी लोग यज्ञ, दान, तप आदि अनेक प्रकार की क्रियाएँ किया करते हैं । 
(२६) भ्रस्तित्व ओर साधुता भ्रथात्‌ भल्नाई के श्र्थ में ' सत्‌ ” शब्द का उपयोग 
किया जाता है। और दे पार्थ ! इसी प्रकार प्रशस्त श्रथांव्‌ श्रच्छे कर्मो के लिये भी 
« सत्‌ ! शब्द प्रयुक्त होता हैं। (२०) यज्ञ, तप और दान में स्थिति अथांत्‌ स्थिर 
भावना रखने को भी 'सत्‌” कहते हैं; तथा इनके निमित्त जो कमे करना हो, उस 
कये का नाम भी “सत्‌ ? ही है। 
[ यज्ञ, तप और दान सुझुष धार्मिक कर्म हैं तथा इनके निमित्त जा कर्म 
(किया जाता है उसी को मीमांसझ लोग सामान्यतः यज्ञा्थ कर्म कहते हैं। इन 
कमी को करने समय यदि फल की श्राशा हो तो भी वह धर्म के अनुकूत्न रहती 
| है, इस कारण ये कर्म 'सत्‌! श्रेशी में गिने जाते हैं श्रौर सब निष्काम कर्म तत्‌ 
| (बह भ्रथांत्‌ परे की) श्रेणी में लेखे जाते हैं । प्रत्येक कमे के श्रारम्भ में जो 
| यह ' >“तत्सत्‌ ? ब्रह्म क्कृरप कह्ा जाता है, इसमें इस प्रकार से दोनों प्रकार के 
(कर्मों का समावेश द्वोता है; इसलिये इन दोनों कर्मों को ब्ह्मानुझूल ही समझना 
| चाहिये । देक्षो गीतारहस्थ ए. २४१ । झब असत्‌ कमे के विषय में कहते हैं-] 


(२८) अश्नद्धा से जो हदन किया हो, ( दान ) दिया हो, तप किया हो, 
या जो कुछ ( कर्म ) किया हो, बह “असत' कहा जाता है। हे पार्थ ! वद (कर्म) 
ज मरने पर ( परलोऋ में ), शरर न हल लोक में द्वितकारी द्वोता है। 

| [ तात्पये यह है कि बद्धास्वरूप के बोधकू इस सर्वमान्य सझल्प में ही 
'निष्काम बुद्धि से, अथवा कत्तेब्य सम कर किये हुए सास्विक कर्म का, ओर 
; शाख्ाजुसार सदुबुद्धि से किये हुए प्रशस्त कर्म श्रथवा सत्कमम का सप्तावेश होता 
'है। भ्न्‍्य सत्र कर्म वृथा हैं। इससे सिद्ध द्ोता दे कि उस कभ को छोड़ देने का 
'डपदेश करना उचित नहीं है कि जिप के का बद्मनिर्देश में ही समावेश होता 
'है, और जो बह्वदेव के साथ द्वी उत्पन्न हुश्मा है (गी. ३: १०), तथा जो 
' किसी से छुट भी नहों सकता । “<#तत्सत्‌”'-रूपी बद्वनिर्देश के उक्त कर्मयोग- 
। प्रधान अ्थे को, इसी श्रध्याय में कमेविभाग के साथ द्वी, बतल्ञाने का देतु भी 
। बढ़ी है। क्योंकि केवल बह्मस्वरूप का वरणन तो तेरदवे अध्याय में ओर उसझे 
! पहले भी हो चुका है। गीतारइस्य के नवें प्रकरण के अन्त ( पू. २४१ ) में 
! बतला चुझे हैं कि “ >“तत्सव! पद का असली अथे क्‍या होना चादिये | आज 





पर गीतारदइदस्य भयवा कर्मयोगशार्त्र । 


असदित्युच्यते पार्थ न च तत्पेत्य नो इह ॥ २८॥ 


इते श्रीमद्वगवद्रीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशाञ्ने श्रीकृष्णाजुन- 
संवादे श्रद्धात्रयविभागयोगो नाम सप्तदशोड्ध्यायः ॥ १७॥ 


कल ' साश्दानन्द पद से बह्यनिद्देश करने की प्रथा है। परन्तु इसको स्वीकार 
! न करके यहद्टां जब उस '3“तत्सत्‌' ब्रह्मनिर्देश का ही उपयोग किया गया है. 

| तब इससे यह अनुमान निहुल् सकता है कि 'सच्चिदानन्द” पदरूपी ब्रह्मनि- 
| $श गीता गन्थ के निर्मित हो चुकने पर साधारण बद्यनिर्देश के रूप से 
! प्रायः प्रचक्षित हुश्रा होगा । ] 


इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए अ्रथात्‌ कद्दे हुए उपनिषद्‌ में, अह्यवि- 
थ्ान्तर्गत योग--पश्रथोत्‌ कर्ममोग--शासत्र विषयक , श्रीकृष्ण ओर भजन के संवाद 
में, श्रद्धात्रयविभाग नामक सत्नह्ववी अध्याय समाप्त हुआ ।* 


अठरहवों अध्याय । 


[ श्रठारहवोँ अ्रध्याय पुरे गीताशाखत्र का उपसंहार है। अतः यहाँ तकजो 
विवेचन हुआ है उसका हम इस स्थान में संक्षेप से सिंदावलोकन करते हैँ (अधिक 
विस्तार गीतारहस्य के १४ वें प्रकरण में देखिय) | पहले---श्रध्याय से स्पष्ट होता 
है कि स्वधम के श्रनुसार प्राप्त हुए युद्ध को छोढ़ भीख मांगने पर उतारू होनेवाले 
अर्जुन को शंका थी कि गुरुहत्या श्रादि घोष कर्म करने से श्रात्मफल्याण कभी न 
होगा । अतएव श्रास्मज्ञानी पुरुषों के स्वीकृत किये हुए, आयु बिताने के दो प्रकार के 
मार्गों का--सांख्य ( संन्यास ) मागे का और कर्मगोंग ( योव ) मांगे का-वर्णन 
दूसरे भ्रध्याय के श्रारम्भ में ही किया गया है । और भ्रन्त में यद्ट पिद्धान्त किया 
गया है कि यद्यपि ये दोनों ही मार्ग मोक्त देते हैं तथापि इनमें से कर्मयोग ही 
अधिक अ्रयस्कर दे ( गी. ९. २ )। फिर तीसरे अध्याय से ले कर पाँचवें भ्रध्याय तक 
इ्म् कयक्तियों का वर्णन है कि, कर्मयोगम बुद्धि श्रेष्ट समर जाती है; बुद्धि के स्थिर 
और सम होने से कर्म बाधा नहीं होती; कमे ह्िसी से भी नहीं छूटते तथा 
उन्हें: छोड़ देना भी किसी को उाचित नह्वीं, केवल फ़ल्लाशा को त्याग देना ही 
काफी है; भ्रपने लिय न सही तो भी ल्लोझसंग्रह के हेतु कम करना आवश्यक 
है; ब॒द्धि अच्छी द्वो तो ज्ञान श्रोर कम के बीच विरोध नहीं द्वोता; तथा पूरव- 
परम्परा देखी जाय तो ज्ञात होगा कि जनक शझ्ादि ने. इसी मांगे का आचरण 
किया टैस्‍। अनन्तर इस बात का विवेचन किया है छि कर्मयोग की सिद्धि के- 


«ता, अुवाद ओर टिप्प्णी-१८ अध्याय । घश्र 


अष्टादशो5ध्यायः । 
अजुन उवाच | 


संन्यासस्य महावाहो तत्वमिच्छामि वेदितुम्‌ । 


क्षिये बुद्धि की जिस समता की आवश्पकता द्वोती है, उसे कैसे प्र।प्त करना चाद्दिये 
और हस कर्मयोग क्रम आचरण करते हुई भ्नन्त में उसी के द्वारा मोच् कैसे प्राप्त 
होता है । बुद्धि की इस समता क्षो प्राप्त करने के लिये इन्द्रियों का निम्नह करके पूर्ण - 
तया यह जान लेना आवश्यक है कि एक ही परमेश्वर सब प्राणियों में भरा हुश्ना 
है--इसके भतिरिक्त और दूसरा मार्ग नहीं है। अतः इन्द्रिय-निग्रह का विवेचन 
छठवें श्रध्याय में किया गया है । फिर सातवें अध्याय से सतन्नद्वे अध्याय तक बत- 
लाया गया है कि कर्मयोग का भ्राचरण करते हुए ही परमेश्वर का ज्ञान कैसे प्राप्त 
होता है, और वह ज्ञान क्या है । सातवें और आठवें श्रध्याय में जतर-प्रक्तर श्रथवा 
व्यक्त-अव्यक्त के ज्ञान-विज्ञान का विवरण किया गया है। नवें अध्याय से बारहवें 
अ्रध्याय तक इस अ्भिप्राय का वणन किया गया है कि यद्यपि परमेश्वर के व्यक्त 
स्वरूप की श्रपेक्ता श्रव्यक्त स्वरूप श्रेष्ठ है, तो भी इस बुद्धि को न डिगने दे कि पर- 
मेश्वर एक दी है; और व्यक्त स्वरूप की ही उपाधना अत्यक्ष ज्ञान देनेवात्री भतएव 
सब के लिये सुलभ है। अनन्तर तेरहवें अध्याय में त्षेत्र-क्षेत्रह का विचार किया 
गया है कि झ्तर-पत्तर के विवेक में जिसे भ्रव्यक्त कहते हैं वही मनुष्य के शरीर में 
अन्तरात्मा है.। इसके पश्चात्‌ चौदहवें श्रध्याय से ले कर सत्रहवें श्रध्याय तक, चार 
भध्यायों में, क्तर-भक्तर-विह्वान के श्रन्तगंत इस विषय का विस्तारसद्दित विचार 
किया गया है कि एक ही अ्रव्यक्त से प्रकृति के गुणों के कारण जगत्‌ में विविध 
स्वभारवों के मजुष्य कैसे उपजते हैं अथवा. और उनके प्रकार का विस्तार कैसे 
होता है एवं ज्ञान-विज्ञान का निरूरण समाप्त किया गया है। तथापि स्थान स्थान 
पर अर्जुन को यही उपदेश है '्लि तू कम कर; और यदही कर्मयोग-प्रधान आयु 
बिताने का मार्ग सब में उत्तम माना गया है कि जिसमें शुद्ध अन्तःकरण से पर- 
मेश्वर की भक्ति करके परमेश्वरापैण-पूर्वक स्वधर्म के अनुसार केवल्ल कत्तेव्य समझ 
कर मरण पर्यन्त कमे करते रहने ! का उपदेश है। इस प्रकार ज्ञानमूज क धर भक्ति- 
प्रधान कर्मंग्रोण का साज्ञेपाक़ विवेचन कर चुकने पर अठारहवें अध्याय में उसी 
धर्म का उपसंदार करके अजुन को स्वेच्छा से युद्ध करने के लिये प्रवृत्त किया हैं। 
गीता के इस मार्ग में--कि जो गीता में सर्वोत्तम कहा गया है--प्रजुन से यह 
नहीं कह गया कि “ तू चतुर्थ आश्रम को स्वीकार करके संन्‍्यासी हो जा। ? हो 
अद अवश्य कह्दा है कि इस मार्ग से धराचरण करनेवाल्ा मजुष्य “ नित्य संन्याली ? 

ई ( गी. ९. ३)। झतएवं अब अजुन का प्रश्न है कि चतुथे आश्रमरूपी 
संन्यास ले कर क्िसो समय सब कर्मों को सचमुच त्याग देने का तत्व इस 





गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र । परदे 


त्यागस्य च हर्षीकेश पृथकेशिनिषूदन ॥ १॥ 
श्रीभगवानुवाच | 
काम्यानां कमेणां न्यास संन्यास कवयो विद्ुः । 
कर्मयोग-मार्ग में है या नहीं; और नहीं है तो, “ संन्यास ? एवं “त्याग! शब्दों 
का अर्थ कया है ? देखो गीतारहस्य ए. ३४६--३४६ । ] 
अजुन ने कहा--( १ ) हे मद्दाबाहु, हपीकेष ! में संन्यास का तत्त्व, और 

हे केशिदेत्य-निषृदन ! त्याग का तत्व ए्थक्‌ एथक्‌ जानना चाहता हूँ । 

; [ संन्यास और त्याग शब्दों के उन श्र्थों अथवा भेदों को जानने के लिये 

| यह प्रश्न नहीं किया गया हैं कि जो कोशकारों ने किये हैं । यद्द न सममना 

। चाहिये कि श्रजुन यह्‌ भी न जानता था कि दोनों का धात्वर्थ “ छोड़ना ”! 
! है। परन्तु बात यह है कि भगवान्‌ कर्म छोड़ देने की आज्ञा कहीं भी नहीं 
| देते; बल्कि चौथे, पाँचवें अथवा छुठवें श्रध्याय (५. ४१; ९. १३; ६. १ ) में या 
| अन्यत्न जहाँ कट्ठी संन्यास का वर्णन है वहाँ ! उन्होंने यही कहा है कि केवल 
| फलाशा का ' त्थाग ? करके (गी. १२९ ३१ ) सब कर्मों का संन्यास ” करो 
| श्रथांत्‌ सब कर्म परमेश्वर को समर्पण करो (३. ३०; १२. ६) | ओर; उपनिषदों 
(में देखो तो कम्रत्यागप्रधान संन्यास धर्म के ये वचन पाये जाते हैं कि ' न 
[ कर्मणा न प्रजया धनेन स्यागेनैकेनास्टतत्वमाशुः ! ( के. $. २; नारायण. १२. 
।३)। खब कर्मों का खरूपतः “ त्याग! करने से द्वी कई एके ने मोक्ष प्राप्त 
| किया है, श्रथवा “वेदांतविज्ञानसुनिश्चितार्था: संन्‍्यासयोगाद्यतयः शुद्धसत्वाः”” 
। (मुण्डक ३. २. ६ )-कर्मल्यागरूपी “ संन्याप्त ” योग से शुद्ध होनेवाले 'यति” 
| या “ कि प्रजया करिष्यामः ? ( बू. ४. ४: २२ )--दर्मे पुत्रपोत्र आ्रादि प्रजा 
| से कया काम है! अ्रतएुव श्रज्चुन ने समझा कि भगवान्‌ स्छतिग्रन्थो में प्रति- 
| पादित चार झाश्रमों में से कमे व्यागरूपी संन्यास आश्रम के लिये ' त्याग ! 
| और “ सन्‍्यास शब्दों का उ पयोग नहीं करते, किन्तु वे और किसी श्रथ में उन 
शब्दों का उपयोग ब-ते ६. इसी से अउुन ने चाहा डि उस भर्थ का पूरे स्पष्टी- 
| करण हो जाय । उसा हँतु से उसने उक्त अश्न किया है। गीता रहस्य के ग्यारददवे 
| प्रकरण ( ए. ३४६-३४६ ) में इस विषय का विस्तारपूवैक विवेचन किया गया दै।] 
श्रीभगवान्‌ ते कह्ा-( २) ( जितने ) काम्य कर्म हैं, उनके न्यास श्रथांत्‌ छोड़ने 
को ही ज्ञानी ज्ञोग संन्यास समभते हैं ( तथा ) समस्त कर्मों के फ्लो के ल्याग 
को पणिडत लोग त्याग कहते हैं । 
| [ इस शोक में स्पष्टलया बतला दिया है कि कर्मयोग-मागगे में संन्यास और 


4 
ते 


। ज्याग किसे कहते हैं। परन्तु संन्‍्यासमार्गीय टीकाकारें को यह मत म्राह्य नहीं; 
। इस कारण उन्होंने इस छोक की बहुत कुछ खींचातानी की है। 'छोऊ में प्रथम 


| ही “क्वाम्य ? शब्द आया है भ्रतएवं हन टीकाकारों का मत है कि यहाँ मीमांसघकों 


गाता, अजुवाद ओर टिप्पणी-१८ अध्याय । घ््र्७ 


सर्वेकर्मफलत्यागं प्राहुस्त्याग विचच्तणाः ॥ २॥ 
के नित्य, नैमित्तिक, काम्य और निषिद प्रभ्टति कर्ममेद विवद्धित हैं और 
उनकी समरू में भगवान्‌ का अ्रमिप्राय यह दै कि उनमें से केवल काम्य 
/“कर्मो ही को छोड़ना चाहिये ! । परंतु संन्यासमार्गीय लोगों को नित्य ओर 
| नैमित्तिक कर्म भी नहीं चाहिये इसलिये उन्हें यों प्रातिपादन करना पड़ा है कि 
| यहाँ नित्य और नमित्तिक कर्मों का काम्य कर्मो में ही समावेश किया गया है। 
! इतना करने पर भी इस छोक के उत्तरा्ध में जो कटद्दा गया हैं हि फलाशा 
छोड़ना चाहिये न कि कर्म ( श्रागे छुठा छोछ देखिये ), उसका मेज्न मित्रता 
| ही नहीं; श्रतएव श्रेत में इल टीकाकार्रों ने श्रपने ही मन से यों कह कर समा- 
| धान कर लिया है कि भगवान्‌ ने यहाँ कर्मयोगमार्ग की कोरी स्तुति की है; 
। उनका सच्चा श्रप्िप्राय तो यही है कि कर्मो को छोड़ ही देना चाहिये ! इससे 
स्पष्ट होता है कि संन्यास आदि संप्रदायों की दृष्टि से इस 'छोक का अर्थ ठीक 
 ढीक नहीं ल्रगता। वास्तव में इस का अर्थ कर्मयोगप्रधान ही करना चाहिये 
| भ्रथांत्‌ फलाशा छोड़ कर मरण पर्यत सारे कर्म करते जाने का जो तत्त्व गीता 
! में पहल्ले श्रनेक बार कह्दा गया है, उसी के श्रजुरोध से यहाँ भी श्रथे करना 
। चाहिये; तथा यही श्रथ॑ सरल्न है और ठीक ठीक जमता भी है। पहले हृप बात 
। पर ध्यान देना चाहिये कि “ कास्य ! शठद से इस स्थान में मीमांसको का 
| नित्य, नैमित्तिक, काम्य और निपिद्ध कर्मविभाग अमिग्रेत नहीं है। कर्मयोग- 
| माणे में सब कर्मों के दो ही विभाग किये जाते हैं; एक 'काम्य! भ्र्धात्‌ फल्लाशा 
| से किये हुए कर्म और दूसरे “निष्काम! अथोत्‌ फलाशा छोड़ कर किये हुए कर्म 
| मजुस्खति में इन्हीं को क्रम से “प्रवृत्त' कम और “निनृत्त' कर्म कहा है ( देखो 
| मनु. १२. ८८ और ८६ )। कम चाहे नित्य हों, नेमित्तिक डॉ, काम्य हों, 
| कायिक हैँ, वाचिक हों, मानसिक हों, अ्रथवा सार्विक आदि भेद के अनुसार 
| और किसी भी प्रहार के हों; उन खव को “काम्य” अथवा “निष्कास! हन दो में 
। से किसी एक विभाभ में श्राना द्वी चाहिये । क्योंकि, काम अ्रथांत्‌ फलाशा का 
' होना, अथवा न होना, दप दोनों के घतिरिक्त फलाशा की इृष्टि से तीसरा 
| भेद हो ही नहीं सहृता । शास्त्र में जिस कमे का जो फल्न कहा गया है-जैसे 
पुन्न-प्राप्ति के लिये पुत्रे्टि--उस फल की प्राप्ति के ल्षिय वह कम किया जाय तो 
बह “काम्य! है तथा सन में उस फल्न को इच्छा न रख कर वही कर्म केवल 
| कत्तेज्य समझ कर किया जाय तो वह्द 'निष्काम' हो जाता है । इस प्रकार सब 
कर्मों के 'काम्य” और “निष्काम” ( अथवा मनु की परिभाषा के अनुसार प्रवृत्त 
! और निन्रत्त ) यही दो भेद सिद्ध होते हैं। अब कर्मयोगी सब “ काम्य ? कर्मों 
| को श्रवंया छोब देता है, अतः सिद्ध हुआ कि कर्मेयोग में भी काम्थ कर्म का 
। सन्‍्यास्न करना पढ़ता है। फिर बच रहे निष्काम कमे; सो शीता में कर्मयोगी को 
| निष्काम कमे करने का निश्चित उपदेश किया गया है सही, परंतु उप्तमें भी 
| फल्लाशा ? का खबेथा स्याग करना पड़ता है ( गी. ६. २ )। अतएव त्याग का 





परशे८ गीतारहस्थ अयवा कमेयोगशास्त्र । 


$$ त्याज्यं दोषवदित्येक॑ कर्मप्राहुमैनीषिणः । 

यज्ञदानतपश्कर्म न त्याज्यमिति चापरे ॥ ३ ॥ 

निश्चय शरु मे तत्न त्यागे भरतसत्तम | 

त्यागो हि पुरुषव्याप्र जिविधः सम्प्रकीतितः ॥ ४॥ 

यशदानतपः कमे न त्याज्य कार्यमेव तत्‌। 

यज्ञो दान॑ तपश्चैव पावनानि मनीषिणाम्‌ । 

एतान्यपि तु कर्माणि संगं त्यकत्वां फलानि च । 

कत्तेव्यानीति मे पार्थ निश्चित मतमुत्तमम्‌ ॥६॥ 
[ तरव भी गीताधम में स्थिर ही रहता है। तात्पय यद्द है कि सब कर्मों को न 
| छोड़ने पर भी कर्मयोगमार्ग में 'संन्‍्यास' और 'त्याग” दोनों तस्व बने रहते हैं । 
| भ्रज्जुन को यही बात समझा देने के लिये इस शोक में संन्यास और त्याग दोनों 
(की व्याख्या यों की गई है कि 'संन्यास! का श्र्थ 'काम्य कर्मों को सवेथा छोड़ 
| देना” है और त्याग” का यह मतलब है कि 'जो कर्म करना हों, उनकी फलाशा 
| न रखे! । पीछे जब यह प्रतिपादन हो रद्दा था कि संन्यास ( अथवा सांख्य ) 
। और योग दोनों तत्त्वतः एक ही हैं तब “संन्यासी' शब्द का अर्थ ( गी.९.३-६ 
| भौर ६. $, २ देखो ) तथा इसी अ्रध्याय में आगे त्यागी” शब्द का भ्रथ भी 
| ( गी. १८5. ११ ) इसी भाँति किया गया है श्रौर इस स्थान में वही अर्थ दृष्ट 
[ है। यहाँ स्मार्तों का यह मत प्रतिपाय नहीं है कि ऋ्मशः बहाचये, गृहस्थाश्रम 
| और वानप्रस्थ श्राश्रम का पालन करने पर श्रंत में प्रत्येक मनुष्य को स्वे- 
| ल्यागरूपी संन्यास श्रथवा चतुथाश्रम्त लिये बिना मोक्षप्राप्ति द्वों ही नहीं 
| सकती” । इससे पिद्ध होता हैँ कि कर्म्रोगी यद्यपि संन्यासियों का गेरुश्रा भेष 
| घारण कर सब कर्मों का त्याग नहीं करता तथापि यद्द संन्याप्त के सच्चे सच्चे 
| तत्त्व का पाल्न्न किया केरंता है, इसल्लिये कर्मे्रोग का स्म्ृतिप्रंथ से कोद्दे विराध 
| नहीं होता । श्रब संन्यासमार्ग और सीमांसकों के कर्मसंबंधी वाद का उल्लेख 
| करके कर्मयोगशास्त्र का, इस विषय में अंतिम निर्णय सुनाते हैं--] 


(३) कुछ पंडितों का कथन दे कि कर्म दोपयुक्त है श्रतपृव उसका (सर्वथा) 
ध्याग करना चाहिये; तथा दूसरे कहते हैं कि यज्ञ, दान, तप और कम को भी न 
छोड़ना चाहिये । (४ ) अ्रतएुव ) दे भरतश्रेष्ठ ! त्याग के विषय में मेरा नि्ंथ 
सुन । हे पुंरुषश्रेष्ठ ! त्याग तीन प्रकार का कहा चया है । (३) यज्ञ, दान, तप 
और कर्म का त्याग न करना चाहिये; इन ( कर्मो ) को करना द्वी चाहिये। यज्ञ, 
दान और तप बुद्धिमानों के लिये ( भी ) पवित्र श्रर्थात्‌ चित्तशुद्धिकारक हैं ( ६ ) 
अतएव इन ( यज्ञ, दान आदि ) कर्मो को भी बिना आसक्ति रखे, फल्नों का त्याग 
करके ( अन्य निष्काम कर्मों के समान दी ल्लोकसंग्रह के द्वेतु ) करते रहना चाहिये ।- 
दे पाथे ६ इस श्रकार मेरा निश्चित मत ( दै, सथा वहीं ) उत्तम 


गाता, अनुवाद और टिप्पणी-१८ अध्याय + घरे६ 


$$ नियतस्य तु संन्यासः कमेणो नोपपयते । 
मोह्ात्तस्य परित्यागस्तामसः परिकीर्तितः ॥ ७॥ 
डुश्खमित्येव यत्कम॑ कायक्लेशभयात्त्यजेत्‌ । 
|... कर्म का दोष भर्थात्‌ बंधकता कम में नहीं, फलाशा में दे । इसलिये 
| पहले अनेक बार जो कमैयेग का यह तत्त्व कष्टा गया है कि सभी कमा का 
 फलाशा छोड़ कर निष्काम-बुद्धि प्रे करना चाहिये, उसका यह उपसंदार है । 
| संन्यासमार्ग का यह मत गीता को सान्‍य नहीं दे कि सब कमे दोचयुक्त, अतएुव 
| त्याज्य हैं (देखो गा. १८. ४८ और ४६ )। गीता के वल्न काम्य कर्मों का संन्यास 
करने के लिये कहती है; परंतु धर्मशास्त्र में जिन कर्मों का प्रातिपादन है, वे सभी 
काम्य ही हैं (२. ४२-४४ ), इसलिये भव कहना पढ़ता है क्लि उनका भी 
संन्‍्याल् करना चाहिये; भार यदि ऐसा करते हैं तो यज्ञ-चक्र बंद हुप्ना जाता है 
(३. १६ ) एवं इससे सृष्टि के उदध्वस्त होने का भी भ्रवसर आया जाता ह्वै। 
| पश्ष होता है कि, तो फिर करना क्या चाहिये ? गीता इसका यों उत्तर देती है कि 
यज्ञ, दान प्रभ्टति कम स्वगोदि-फलतप्राप्ति के द्ेतु करने के लिये यद्यपि शास्त्र में 
; कद्दा है, तथापि ऐसी बात नहीं है कि ये ही कर्म लोकसंग्रह के लिये इस निष्का- 
'मबुद्वि सन दो सकते हो कि यज्ञ करना, दान देना और तप करना आदि मेरा 
| कत्तब्य है ( देखो गी. ७७. ५१, १७ और २०) । भ्रतएव लोकसंग्रह के निमित्त 
स्वधर्म के श्रजुधार जैसे भ्रन्यान्य निष्काम कम किये जाते हैं वैसे ही य श्ष, दान 
भादि कर्मों को भी फज्नाशा और आसक्ति छोड़ कर करना चाहिये । क्योंकि वे 
सदेव 'पावन' श्रथों। चित्तशुद्धि-कारक अथवा परोपकार बुद्धि बढ़ानेवाले ह्वें। 
खूल छोक में जो “एुतान्यपि-ये भी”! शब्द हैं उनका श्र यही है कि * ्ग्नन्य 
निष्काम कर्मो के समान यज्ञ, दान आदि कमे भी करना चाहिये,”? इस रीति से 
थे सब कम फलाशा छोड़ कर अथवा भक्ति दृष्टि से केवल परमेश्वरापण बुद्धि: 
पूवेक किये जायें तो सृष्टि का चक्र चल्लता रहेगा; श्र कर्त्ता के मन की फखाशा 
छूर जाने के कारण ये कर्म मोक्ष-प्राप्ति में बाधा भी नहीं डाल सकते-। इस प्रकार 
सब बातों का ठीक दीक मेल मिज्न जाता है। कम के विषय में कमयोगशास्त्र 
का यही अंतिम और निश्चित िद्धांत है ( गी. २. ४२ पर हमारी टिप्पणी 
देखो )। मीमांसदों के कमेमार्ग और गीता के कर्मयोग का मेद्‌ गीतारहस्य 
( ४. २६२-२६१ और पृ. ३४४७-३४६ ) में अधिक स्पष्टता से दिखाया गया 


है। अजुन के प्रश्न करने पर संन्यास और स्याग के प्थों का कर्मयोग की दृष्टि 


से इस प्रकार स्पष्टोकरण हो चुका । अब सास्विक आदि भेदों 
हल दो के धजुसार 
. करेन की भिन्न भिश्न रीतियों का वणन करके डसी झ्र्थ को द्ढ़ के के 
(०). जो कर्स ( स्वथर्म के झजुसार ) नियत शर्थात्‌ स्थिर कर दिये गये हैं, 
उनका सन्यास यानी स्याग करना ( किसी को भी ) चित नहीं है। उनका मोह 





ढरे० शीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


स ऊत्वा राजसं त्याग नेव त्यागफल लमेत्‌ ॥ ८॥ 

कार्यमित्येब यत्कमे नियत क्रियते5जुन । 

संग त्यक्त्वा फले चेव स त्यागः सार्िविको मतः ॥ ६॥ 

$ $ न द्वेष्यकुशल कर्म कुशले नाजुपज्यते । 

त्यागी सत्त्वसमाविष्टो मेधावी छिन्नसंशयः॥ १० ॥ 

न हि देहभ्रता शकय त्त्यक्तु कर्माएयशेषतः । 

यस्तु कर्मफलत्यागी स॒ त्यागीत्यभिधीयत ॥ ११॥ 
से किया त्याग तामस कहलाता दै । (८) शरीर को कष्ट होने के डर से अ्रथांत्‌ 
दुःखकारक द्वोने के कारण दी यदि कोई कम छोड़ दे तो उसका वह त्याग राजस 
हो जाता है, ( तथा ) त्याग का फल्न उसे नहीं मित्रता । दे अजुन ! ( खघमां- 
नुसार ) नियत कर्म जब कार्य श्रथवा कत्तेव्य समझ कर ओर आसाक्ति एवं फल 
को छोड़ कर किया जाता है, तब वद्ठ सात््विक त्याग समझ जाता ह्वै। 

; [ सातवें छोक के * नियत ” शब्द का शर्थ कुछ लोग नित्य-नमित्तिक 
आदि भेदों में से “ नित्य ” कर्म समझते हैं; किन्तु वह ठीक नहीं है।' नियतं 
कुरु कर्म रवं ! (गी. ३. ८ ) पद में “ नियत ? शब्द का जो श्रथ है वही अथे 
यहूँ। पर भी करना चाहिये। हम ऊपर कद्द चुड़े हैं कि वहाँ मीमांसकों की 

; परिभाषा विवक्षित नहीं है। गी. ३. १६ में, 'नियत' शब्द के स्थान में काये! 

| शब्द आया है और यहाँ ९ वें छोक में कार्य! एवं 'नियत' दोनों शब्द एकत्र 
आ गये हैं। इस श्रध्याय के आरम्भ में दूसरे शोक में यह कह्दा गया है क्लि 
स्वधमीजुसार प्राप्त .्वानेवाले किसी भी कम को न छोड कर उसी को कर्तव्य 

| समझ कर करते रद्दना चाद्दिये ( देखो गी. ३. ३६ ), इसी को सात्त्विक त्याग 
| कहते हैं; और कऋृमेयोगशास्त्र में इसी को त्याग” अथवा ' संम्यास! कहते हैं । 
| इसी सिद्धांत का इस शछोक में समथन किया गया है। इस प्रकार त्याग ओर 

! संन्यास के श्री का स्पष्टीकरण हो चुका । अब इसी तत्व के अनुसार बत- 
| ज्ञाते हैं कि वास्तविक त्यागी और संन्‍्यासी कौन है--] 

(१०) जो किसी श्रकुशल अ्रथोत््‌ अकल्याण-कारक कर्म का द्वेप नहों करता, 
तथा कल्याण-कारक भ्रथवा द्वितकारी कम में श्रजुपक्त नहीं होता, डसे सच्वशील्ष 
बुद्धिमान्‌ भौर संदेह-विराद्दित त्यागी अर्थात्‌ संन्‍्यासी कहना चाद्विये । ( ११ ) जो 
देदधारी है, उसले कर्मी का निःशेष स्याग होना सम्मद नद्दीं है; अतएवं जितने 
कम न छोड़ कर ) केवल्ल कर्मफलें का त्याग किया हो, वही ( सच्चा ) त्यागी 
अर्थात्‌ संन्‍्यासी है । है 
[ श्रब यह बतलाते हैं कि उक्त प्रकार से अ्रथात्‌ कर्म न छोड़ कर केवल 
के जो स्यागी हुआ हो उसे उसके कर्म के कोई भी फल बंधक 


| फल्ाशा छोड़ कर 
। नहीं दोते--] 


गीता, अज्ुवाद और टिप्पणी-(८ अध्याय । घरे१ 


88 अनिष्टमिष्ट मिश्र॑ च जिविध्ध कर्मणः फलस्‌ । 
भवत्यत्यागिनां प्रेत्य न तु संन्‍्याखिनां छचित्‌ ॥ १२॥ 

8$ पश्चैतानि महावाहो कारणानि निवोध मे । 
सांख्ये छतान्ते प्रोक्तानि सिद्धेय स्वेकमंणाम्‌ ॥ १३॥ 
अधिष्ठानं तथा कत्तो करण च पृथग्विधम्‌ । 
विविधाश्व पृथक चेष्टा दैवं चेवात्र पश्चमम्‌ ॥ १७ ॥ 
शरीरवाड्यनोभियत्कमे प्रारभते नरः । 
न्याय्ये वा विपरीत वा पश्चैत तस्य द्वेतवः ॥ १५ ॥ 

$ $ ततैव साति कर्तार्मात्मानं केवल तु यः । 
पश्यत्यक्ततवुद्धित्वान्न स पश्यति दुरमंतिः ॥ १६॥ 
यस्य नाइंकुतो भावो बुद्धियेस्थ न लिप्यते । 
हत्वा स इमरां ल्लोकान्न हान्ति न निबद्धयते ॥ १७॥ 

(१२ ) रूत्यु के अनन्तर अ्रत्यागी मनुष्य को श्र्थात्‌ फल्लाशा का त्याग न 
करनेवाले को तीन प्रहार के फल मिद्तते हैं; अनिष्ट, इष्ट और ( कुछ इट भर 
कुछ झानिष्ट मित्रा हुश्रा ) मिश्र ! परन्तु संन्यासी को अथांत्‌ फत्नाशा छोड़ कर 
कर्म करनेवाले को (ये फत्न ) नहीं मिलते, श्र्थात्‌ बाधा नहीं कर सकते । 

| [ त्याग, त्यागी श्र संन्यासी-सम्बन्धी उक्त विचार पहले ( गी. ३. ४-७ 
|९- २--१०; ९. ३ ) कई स्थानों में आ चुके हैं, उन्हीं का यहां उपसंद्ार 
| किया गया है। समस्त कर्मों का संन्यास गीता को भी इष्ट नहीं हैं। फल्नाशा 
| का त्याग करनेवाला पुरुष हैँ! गीता के अनुसार सच्चा अर्थात्‌ निश्य-संन्यासी है 
| (गी. ९. ३.)। ममतायुक्त फलाशा का शर्थाव्‌ अइझ्रबुद्धि का त्याग ही सच्चा 
| ध्याग है। इसी सिद्धांत को दृढ़ करने के लिये अब और कारण दिखब्वाते हैं--] 

(१३३) दे मद्ाबाहु ! कोई भी कम होने के लिये सांख्यों के सिद्धांत में पाँच 
कारण कहे गये हैं; उन्हें में वतलाता हूँ, खून । (१४ ) अ्धिष्ठान ( स्थान ), तथा 
कत्तो, भिन्न-भिन्न कारण यानी साधन; ( कर्चा की ) भनेक प्रकार की प्रथकू प्थक्‌ 
चैष्टाएँ अथात्‌ व्यापार, और उसके साथ ही साथ पाँचवां (कारण) दैव है ।( १२) 
शरार से, वाणी से, अथवा मन से मनुष्य जो जो कम करता है--फिर चाहे वह 
न्याय्य द्वो या विपरीत अर्थात्‌ अन्याय्य--उसके उक्त पाँच कारण हैं। 

( १६ ) वास्तविक स्थिति ऐसी ह्वोने पर भी जो संस्कृत बुद्धि न होने के कारण 
यह सममे कि सें ही झरकेला कत्तों हूँ ( समझना चाहिये कि » वह दुमंेति कुछ 
भी नहीं जानता । ( १७ ) जिसे यह भावना ही नहीं है कि ' मैं कर्ता हूँ, ” तथा 
जिसकी जुद्वे अलिप्त है, वद यदि इन लोगों को सार ढाले तथावि (सममना चाहिये 
की ) उसने किसी को नहीं मारा और यह ( कमे ) उसे बन्धक भी नहीं होता 


छ्देरे गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्तर । 


$$ ज्ञान श्ेय परिज्ञाता तरिविधा क्मचोदत्ा । 

४ [ कई टीकाकारों ने तेरहवें छोक के “ सांख्य ? शब्द का भर्थ वेदान्तशासख 
| किया है। परन्तु अगला अर्थात चौद॒हवें। छोक' नारायणीयधम ( मभा. शां. 
| ६४७. ८७ में भक्तरशः श्राया है, और वहाँ उसके पूर्व कापिल्' सांख्य के तत्त्व 
| “प्रकृति और पुरुष-का उद्धेख है । अ्रतः हमारा यह सत है कि “ सांख्य ” शब्द 
| से इस स्थान में कापिल- सांख्यशाख दी अ्रभिप्रेत' है। पहले- गीता में यह सिद्धांत 
| श्रनेक बार कट्ठा गया है कि मजुष्य को न-तो कमेफल की श्राशा करनी चाहिये 
| और न ऐसी. श्रह्रदादि मन में रखनी . चाहिये कि मैं अमुझू करूँगा ( गी. 
(३. १8; २- ४७: ३६ २८; ₹, ८८११३, १३- २६.) । यहाँ पर वहीं सिद्धांत यह 
| कह कर दृढ़ किया गया है डि “ कम का फल होने के लिये मनुष्य ही अकेला 

कारण नहीं है ! देखो गीतार. प्र. ११ ) | चौंददवें छोक॒का श्रथे यह: ह्देकि 

मनुष्य इस जगुज़्‌ में हो या न हो, प्रकृति के स्वभाव के अनुसार जगत्‌ का 

अखरिडत व्यापार चल्मता ही रद्दता दे ओर जिप् कमे को मनुष्य अपनी कर- 
| वूत ससकृता है, वह केवल उसी के यत्न का फल नहीं है, बरन्‌ उसके यत्न 

श्रोर संसार के अन्य व्यापारों भ्रथवा चेष्टाश्रं। की सहायता का परिणाम है । जैसे 
| कि खेती केवल मलुप्य के ही यरन पर निभर नहीं है, उसकी सफलता के लिये 
' घरती, बीज, पानी, खाद और बैल ध्रादि के गुण धर्म अथवा व्यापारों की 
| सद्दायता श्रार्वश्यक होती है; इसी प्रकार, मनुष्य के प्रयत्न की सिद्धि होने के 
| लिये जगत्‌ के जिन विविध व्यापारें। की सइयता श्रावश्यक हैं उनमें से कुछ 
“ब्यापारों को जाने कर, उनकी श्रनुकूलता पा कर ही मनुष्य यत्न किया करता 

है परन्तु हमारे प्रयत्नों के लिये अनुकूल अथवा प्रतिकूल, सृष्टि के और भी कई 
' व्यापार हैं हि जिनका हमें ज्ञान नहीं हैं। इसी को दव कहते हैं और कर्म की 

घर्टना को यह पाँचवा कारण कहा गेयाहैं । मनुष्य हा यट्न सफल होने के लिये 
-' जंब इतनी सब बातों की श्रावश्यकता है तथा जव॑ डनमें से कई यां तो ! हमारे 
बंश' की नहीं या हमें ज्ञात भी नहीं रहती; तब यह बात स्पष्टतया' पिद्ध होती 
(है कि मनुष्प का ऐसा भभिमान रखना निरी सूखता है कि झे अमुक . काम 
“करूँगा अथवा ऐसी फलाशा रखना भी मूखता का लक्षण है कि मेरे कमे का 
 फल्ष श्रमुक ही द्वोना चाहिये ( देखो गीतार: छः ३२६-२९७-)। तथापि सन्न- 
' इवें 'छोक का श्र्थ यों भी न समझ ज्ैेना चाहिये क्रि जिसकी | फक्नाशा: छुट 
| ज्ञाय वह चाहे जो कुकर्म कर सहझता है। साधारण मलुष्य जो कुछ करते हैं, वह 
| सवा के लोभ से करते दें इसलिये इनका. क्तोवर श्रजु चित: हुआ-करता है। 
: परन्तु जिसका स्वार्थ या लोभ नष्ट हो गया हैं श्रथवा फलाशा पूर्णतया बिलीन 
(हो गई है और जिश्ते प्राणिमात्र समान ही हो गये हैं; उससे किसी का भी 
।अनह्तित नहीं हो सकता । कारण यह है कि दोष बुद्धि में रहता है कि कर्म में । 
| अतएव जिसकी बुद्धि पहले से शुद्ध भर पवित्र द्वो गई द्ो, उसका किया हु प्रा । 


गीता, अजुवाद और टिप्पणो-१८ अध्याय । पद 


करण कर्म कर्तेति त्रिविधः कर्मसेग्रहः ॥ १८ ॥ 
ज्ञान कर्म च कर्ता च त्िघेव गुणभेदतः । - 
प्रोच्यते गुणलंख्याने यथावच्छुसु तान्यपि ॥ १६ ॥ 
' कोई कर्म यद्यपि लोकिक दृष्टि से विपरीत भले ही दिखक्नाई दे तो भी 
! न्‍्यायतः कद्दना पड़ता है कि उसका बीज शुद्ध ही होगा; फलंतः उस काम के 
! लिये फिर उस शुद्ध बुद्धिवाले मनुष्य को जचाबदार न समभाना चाहिये। सत्र- 
: हवें छोझ का यही तात्वयं है । स्थितप्रज्ञ, श्रथोत्‌ शुद्ध बुद्धिवालें, मनुष्य की 
; निष्पापंता के इस तत्त्व का वर्णन उपनिषदों में भो है ( कौपी. ३.१ ओर पद्न- 
; दशी. १४. १६ और १७ देखो )। गीतारहस्य के बारहवें प्रकरण ( ए. ३७०- 
>/'३३४) में इस विषय का पूर्ण विवेचन किया गया है, इसलिये यहाँ पर 
* | डसके भ्रधिक विस्तार की आवश्यकता नहीं है। इस प्रकार अजुन के प्रश्न 
| करने पर संन्यास झोर त्याग शब्दों के अर्थ की मीमांसा द्वारा यद्द सिद्ध कर 
दिया कि स्वध्॒मेनुसार जो कर्म प्राप्त होते जायें, उन्हें श्रहझ्लारब॒ुद्धि और 
! कल्ाशा छोड़ कर करते रहना ही सात्विक श्रथवा सच्चा त्याग हैं, कर्मो को 
' छोड़ बेठना सच्चा त्याग नहीं है। अरब सन्नहर्दे श्रध्याय में कम के 
(सारत्विक आदि भेदों का जो विचार आरम्भ किया गया था, उसी को. यहाँ 
| कमेयोग की दृष्टि से पूरा करते हैं । ] 

(१८) कमेचोदना तीन प्रकार की दै--ज्ञान, ज्षेय श्रर ज्ञाता; तथा कर्म- 
संअह तीन भ्रक्कार का है--करणं, कर्म और कर्त्ता । ( १६ ) गुणसंख्यानशास््र में 
अथांद्‌ कापिज्सांख्यशास्त्र में कहा है कि ज्ञान और कर्त्ता ( प्रत्येक सत्त, रज और 
तम, इस तोन ) गुणों के भेदों से तीन प्रकार के हैं । उन ( प्रकारों ) को ज्यों के 
त्यों ( तुझे बतज्ञातः हूँ ) सुन । 

[ कमचोदना और कमसंग्रह पारिभाषिझ शब्द हैं। इन्द्ियों के द्वारा- 
कोई भी के होने के पृ, मल से उसका निश्चय करना पड़ता है । अतएुव 
* इस मानसिक विचार को “ कर्मचोदना ” अ्रथात्‌ कर्म करने की प्रथमिक प्रेरणा 
कहते हैं । शोर, वह स्वसावतः ज्ञान, क्षेय एवं कह्लाता के रूप से तीन प्रकार 
' की:होती है। एक डदाहरण ज्ीजिये,--प्रत्येक्त घढ़ा बनाने के पर्व कुम्हार 
( ज्ञाता ) अपने मन से निश्चय करता है कि मुझे अमुक वात (शैय ) 
करना है, झोर वह भ्रमुक रीति से (ज्ञान) होगी । यह क्रिया कमेचोदना 
,हुईं। इस प्रकार मन का निश्चय हो जाने पर वह ऊुम्द्वार ( कत्ता ) 
: मिद्दी, चाक इत्यादि साधन (करण) इकट्ठे कर प्रत्यक्ष घड़ा (कर्म) तैयार करता 
है ।यह क्मंसंग्ह हुभा । कुम्हार का कर्म घट है तो; पर उसी को मिट्टी का कार्य 
भी कहते हैं । इसले मालूस होगा कि कर्मेचोदना शब्द खरे सानसिक अथवा 
| भन्त:करणः की क्रिया का बोध होता है और कर्मसंगह शब्द से उसी मानासिक 
किया की जोड़ की वाह्याक्रियाओं का योध होता है। किसी भी कर्स सकान्यूये 
गा, २. ९३ मु 





ददेछ गीतारदस्य अयवा कमेयोगशास्त्र । 


$ 6 सर्वभूतेषु येनेंके भावमव्ययमीक्षते । 

अविभक्त विभक्तेषु तज़्लानं विद्धि सात्त्तिकम्‌ ॥ २० ॥ 
पृथक्त्वेन तु यज्ज्ञानं नानाभावान्पृथग्विधान्‌ । 

चेस्ति सर्वेषु भूतेषु तज्शानं विद्धि राजलम्‌॥ २१ ॥ 
यत्तु छत्स्नवदेकस्मिन्‌ कार्य सक्तमहेतुकम्‌ 
अतत्त्वाथवद॒त्पं च तत्तामसमुदाह्मतम्‌ ॥ २२ ॥ 


विचार करना हों, तो “चोदना” झोर “संग्रह ” दोनों छा विचार करना चाहिये। 
इनमें से ज्ञान, और ज्ञाता (त्षेत्रज्अ) के लक्षण प्रथम ही तेरहवें श्रध्याय १३- 
।$८ ) में अध्यात्म इष्टि से बतत्ना श्राये हैं। परन्तु क्रियारूपी ज्ञान का क्षकषण 
' कुछ एथक्‌ होने कारण अब इस त्रयी में से ज्ञान की, ओर दूसरी तयी में से 
कर्म एवं कर्ता की ध्याख्याएँ दी जाती ईं--] 

(२०) जिप्न ज्ञान से यह मालूम होता है कि विभक्त श्रथोत्‌ भिन्न भिन्न सब 
प्राणियों में एक ही अ्रविभक्त और अ्रब्यय भाव अ्रथवा तत्तव है उसे साक्विक 
ज्ञान जानो । (११) जिस ज्ञान से पृथक॒त्व का बोध होता ६ कि समस्त प्राणि- 
माश्न में भिन्न भिन्न प्रकार के अनेक भाव हैं उसे राजस ज्ञान सम्यो । (२२) 

परस्तु जो निष्छारण श्रोर तत्त्वार्थ को ब्रिना जाने वूके एक ही बात में यह समझ 
कर आसक्त रहता है कि यही सब कुछ है, वह अल्प ज्ञान तामस कहा गया है। 
|| [ भिन्न भिन्न ज्ञानों के लक्षण बहुत व्यापक हैं। अपने वाल बच्वों आर 
स्त्री को ही सारा संसार सममना तामस ज्ञान है। इससे कुछ ऊँची सीढ़ी पर 
चने से दृष्टि अधिक व्यांपक होती ज्ञाती है श्रार अपने गाव का श्रथवा देश 

का मनुष्य भी श्रगना सा जैंचने लगता है, तो यद्द बुद्धि बनी ही रहती है 
हि भिन्न भिन्न गाँवों श्रथवा देशों के लोग भिन्न भिन्न हैं। यद्दी ज्ञान राजल 

। इद्दता है। परन्तु इसले भी ऊँचे जाऊर प्राणिक्षात्र में एक ही प्रात्मा को पह- 

| चानना पूर्ण और सारिवछ ज्ञान है | सार यह हु प्रा कि, 'विभक्त में श्रावेभक्त 
 ग्रथवा ' श्रनेकता में एकता ?! को पहचानना ही ज्ञान का सच्चा लक्षण द्वै। 
(और , बृद्दारण्यक एवं कठोपनिपदों के वर्णानानुस।र जो यद्ट पहचान लता द्दै 
।क्रि इस जगत्‌ में नानात्य नहीं है--'“ नेद नानास्ति किचन, ” वह मुक्त ट्टो 

) ज्ञाता है परन्तु जो दप जगत्‌ में अनेह्ृतता देखता ४, बढ जन्म मरण के चछर 

| में पड़ा रहता दे-- सट्यो: स सस्युमामोति य इड्ड नाणेव परयात (ए. ४.४ 

+ १६. कठ. ४७.११ ) | इप जगत्‌ में जो कुछ ज्ञान प्राप्त करता ६, वद यह्दी है 
(गी. १३-३६ ), और ज्ञान की यद्टी परम सीमा है; क्योंकि सभी के एक हा 
“| ज्ञाने पर फिर एड्रीकरण की ज्ञान-क्रिया को झःगे बढ़ने के किये स्‍थान ही नहीं 
| रइता ( देखो गीतार. ए. २३२--२३३)। प्द्रीकरण करने की इन ज्ञान क्रिया 
(का बिरूपण गीतारहस्य के नर्वे प्रकरण ( ए. २११--२१६) नें दिया गया है। 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी-१८ अध्याय । पे 


$$ नियत संगरहितमरागद्वेषतः कृतम्‌ । 

अफलप्रेप्छुना कम यत्तत्लात्तिकमुच्यते ॥ २३ ॥ 

यक्तु कामेप्खुना कमे साइंकारेण वा पुनः । 

क्रियते बहुलायास तद्राजसमुदाह्मतम्‌ ॥ २४॥ 

अल्ुवन्ध क्षय हिंसामनपेक्ष्य च पौरुपम्‌ । 

मोहादार भ्यते कर्म यत्तत्तामसमुच्यते ॥ २५॥ 
जब यह प्ारिवक ज्ञान मन में भत्नी भांति श्रतिबिम्बित हो जाता है, तब 
! मनुष्य के देह-स्वभाव पर उसके कुछ परिणाम द्वोते हैं । इन्हीं परिणामों का 
! बणेन दैवी-सम्पत्ति गुणवर्णन के नाम से सोलइवें अध्याय के आरम्भ में किया 
गया है । और, तेरहवें अध्याय ( १३ ७--११ ) में ऐसे देह-स्वभाव का 
| नाम ही 'ज्ञान! बतलाया है| इससे जान पढ़ता है थि 'ज्ञान! शब्द से ( $ ) 
| एकीकरण की मानसिक क्रिया की पता, तथा (२) उस पूणता का देद- 
' ध्वभाव पर हो पवाल। परिणान,--ये दोनों: अर्थ गीता में विवक्षित हैं । अतः 
।बीसवें छोक में वर्णित ज्ञान का लत्तण यद्यपि बाह्यतः मानसिक क्रियात्मक 
। दिखाई देता है, दथापि उसी में इस ज्ञान $ कारण देह-स्वभाव पर शोनेवाले 
' परिणाम का भी समावेश करना चाहिये । यह बात गौतारहस्य के नवे प्रशरण 
के झन्त ( पृ. २४७७-२४८ ) में स्पष्ट कर दी गई है। अस्तु; ज्ञान के भेद 
! हो चुके । श्रव कर्म के भद्‌ बतल्ाये जाते हैं--] 

( २३ ) फल-प्राप्ति की इच्छा न करनेवाल्वा मनुष्य, (मम भे) न तो 
प्रेम ओर न द्वेष रख कर, बिना आसक्ति के ( स्वधर्मानुसार ) जो नियत भर्थाद्‌ 
नियुक्त किया हुआ कर्म करता द्वै, उस ( कर्म ) को सात्त्विक कहते हैं। (२० ) 
परंतु काम अ्रथांत्‌ फलाशा की इच्छा रखनेवालज्ञा अथवा अरद्टंकार-बुद्धि का (मनुष्य) 
बड़े परिश्रम से जो कर्म करता है, उसे राजस कहते हैं । ( २९ ) तामस कम वह 
है कि जो मोह से, बिना इन बातों का विचार किये आरम्भ किया जाता है, कि 
अ्रजु बन्धक श्रधांत्‌ आगे क्‍या होगा; पौरुष यानी अपना सामथ्य कितना है ओर 
€ होनहार में ) नाश अथवा हिंसा होगी या नहीं । 

; [ इन तीन भाँति के कमों में सभी प्रछार के कर्मों का समावेश हो जाता 
; है। निष्काम कमे को ही सास्विक भ्रथवा उत्तम क्यों कट्दा है, इसका विवेचन 
| गीतारहस्प के ग्यारहवें प्रकरण में किया गया है, उसे देखो; ओर अकर्म भी 
| सचमुच यही है ( गीता. ७. १६ पर हमारी टिप्पणी देखो ) । गीता का सिद्धांत 
' है कि कप्ते की अपेद्ता बुद्धि श्रेष्ठ है, अलः करे के उक्त लद॒णों का वरंन करते 
| समय बार बार कर्त्ता की बुद्धि का उल्लेख किया गया है । स्मरण रहे कि कमे का 
| सास्विकपन या ताम्रसपन केवत्ञ उसके बाह्य परिणाम से निश्चित नहीं क्रिया 
[गया है (देखो पीतार, ए. ३८०-३८ )। इसी श्रकार २२ वें छोक:से यह सौ 


यर३दे गीतारदस्य अथवा कर्मयोगशासत्र । 


$ $ मुक्तसंगो5नहंवादी धरृत्युत्साहसमन्वितः । 
सिद्धथसिद्धय्ोर्निबिंकारः कर्ता सात्तविक उच्यते ॥ २६ ॥: 
रागी कर्मफलप्रेप्सुलेब्धो हिसात्मको5शुचिः । 
हषेशोकान्वितः कतो राजसः परिकौर्तितः ॥ २७॥ 
अयुक्तः प्राकृतः स्तब्धः शठो नैष्कतिकोउलसः । 
विषादी दीधसूत्री च कतो तामस उच्यते ॥ २८॥ 
6 $ बुद्चेभद्‌ ध्रतेश्वेव गुणतस्त्रिविध शुरु । 
' सिद्ध है, कि फलाशा के छूट जाने पर यह न समभना चाहिये कि अगल्ञा- 
! पिछल्ला या सारासार विचार डिये बिना ही मनुष्य को चाहे जो कर्म करने की 
| छुटी इो गई। क्योंकि २३ वें छोक में यह निश्चय किया है कि अनुत्ंधक और 
! फल्न का विचार किये बिना जो कर्म किया जाता है वह तामस है, न कि सात्त्विक 
! (गी. र.ए.३८०-३८१ देखो)। झब इसी तत्त्व के ध्रनुसतार कर्ता के भेद बताते हैं-] 
(२६ ) जिसे आासक्ति नहीं रहती, जो “मैं” श्रोर “ मेरा ” नह्ठीं कहता, काये 
की पिद्धि हो मा न हो ( दोनों परिसामों के समय ) जो ( मन से) विकार-रद्वित 
होकर धृति और उत्साह के साथ कर्म करता है, उसे सात्तविक (कत्तो) कह्दते हैं । 
(२७ ) विषयासक्त, लेभी, ( सिद्धि के समय ) हर्ष और ( भ्रसिद्धि के समय ) 
शोक से युक्त, कर्मफल पाने की इच्छा रखनेवाल्ना, हिंसात्मक औ्रौर श्रशुचि कत्तो 
राजस कहलाता है। ( २८ ) भयुक्त श्रथांत्‌ चंचल बुद्धिवाल्ा, अ्रसभ्य, गये से 
फूल्ननेवाल्ा, ठग, नेष्कृतिक यानी दूसरों की हानि करनेवाला, आ्राज्लसी, श्रप्रसन्न- 
चित्त और दीधं॑सूत्री श्रथांत्‌ देरी लगानेवात्ना या घड़ी भर के काम को महीने भरः 
में करनेवाला कर्ता तामस कहलाता है। 
। [ २८ वें हछोक में नेष्कृतिक ( निसू+कृत-छेदना करना, काटना ) शब्द 
! का अ्थ दूसरों के काम छेदन करनेवाला अ्रथवा नाश करनेवाल्ा है । परंतु 
! इसके बदले कई ल्लोग 'नेकृतिक! पाठ मानते हैं । अमरकोश में “ निक्ृत ? का 
अर्थ शढ लिखा हुआ है । परंतु इस छोक में शठ विशेषण पहले श्रा चुका है 
| इसत्निये हमने नेष्कृतिक पाठ को स्वीकार किया है । इन तीन प्रकार के कर्त्ताओं 
| में से स्लात्त्िक कत्तों ही अ्रकत्ता, भ्रत्निप्त कत्ता, अथवा कर्मयोगी है । ऊपरवाले 
| छोक से प्रगट है कि फल्ाशा छोड़ने पर भी कर्म करने की आशा, उत्साह 
और सारासार-विचार उस कर्मयोगी में बना ही रहता है । जगत्‌ के त्रिविध 
| विस्तार का यह वर्णन द्वी श्रव बुद्धि, शति और सुख के विषय में भी किया 
जाता है। इन शोक में बुद्धि का श्रथ वही व्यवप्तायात्मिक्ा बुद्धि अयवा 
' निश्चय करनेवाल्ली इन्द्रिय अभीष्ट दे, कि जिसका वर्णन दूसरे भ्रध्याय (२. ४१) 
' मे दो चुझ्ा है। इसका स्पष्टीकरण गीतारहस्य के छुठे प्रकरण ए.३३८-३४१$ 
! में किया गया है । ] 
(१३) हे धनअय ! बुद्धि भर धृति के भी गुर्णों के भ्रनुसतार जो तीन प्रकार 


गीता, असुवाद और टिप्पणी-१८ अध्याय । घ३े 


ओच्यमानमशेपेण पृथकत्वेन धनखय ॥ २६ ॥ 
अव्ात्ति च निवात्ति च कायोकार्य भयाभये । 
बन्ध मोक्ष च या वेत्ति चुद्धिः सा पा सात्त्विकी ॥ ३० ॥ 
यया धर्ममरधथर्म च कार्य चाकार्यमेव च । 
अयशाचत्पजानाति बुद्धि: सा पाथ राजसी ॥ हे१ ॥ 
अधर्म धर्ममिति या मनन्‍्यते तमसावता । 
सर्वाथोन्‌ विपरीतांश्व वुद्धिः सा पाथ तामसी ॥ र३२ ॥ 
$ ६ ध्रृत्या यया धारयते मनःप्रारोद्रियक्रियाः । 
योगेनाव्यभिचारिणया ध्ृतिः सा पाथे सास्विकी ॥ रेईे ॥ 
यया तु घर्मकामाथान्‌ घ्रृत्या धारयते5जुन । 
प्रसंगेन फलाकांत्ती धघ्ृतिः सा पाथे राजसी ॥ ३९४ ॥ 
यया स्वप्न भर्य शोक विषाद मदमेच च । 
न विमुंचति ढुर्मेघा ध्वुतिः सा पार्थ तामसी ॥ ३५॥ 
के भिन्न भिन्न भेद होते हैं, इन सब को तुझसे कहता हूँ; सुन । (३०) द्वे पाये ! 
जो बुद्धि प्रवृत्ति ( श्र्थात्‌ किसी कर्म के करने ) और निश्ञत्ति ( अर्थात्‌ न करने ) 
को जानती हैं, एवं यद्द जानती है कि काये श्रथांव्‌ करने के योग्य क्‍या है और 
झकाय॑ शर्थात्‌ करने के श्रयोग्य क्या हैं, किससे डरना चाहिये भोर किससे नहीं, 
“किससे बन्धन होता है और किससे मोत्त, वह बुद्धि सात्विक है । (३१) द्वे पाथे ! 
वह बुद्धि राजसी है कि जिससे धर्म ओर अधघम का अथवा कार्य और श्रकाये का 
यथाथे निरंय नहीं होता | (३२) दे पार्थ ! वह बुद्धि तामसी है कि जो तम से 
स्याप्त होकर अधर्म को धर्म समभती है और सब बातों में विपरीत यानी उल्लरी 
समभ कर देती है। 
' [ इस प्रकार बुद्धि के जिभाग करने पर सदसद्विवेक-बुद्धि कोई स्वतन्त्र 
! देवता नहीं रह जाती, किन्तु सात्तविक बुद्धि में ही उसका समावेश हो जाता 
है। यह विवेचन गीतारहस्य के पृष्ठ ३४१ में किया गया है। बाद्दे के विभाग 
हो चुके; अब धृतरि के विभाग बत्तलाते हैं--] ं 
(३३) हे पाथ ! जिप्त भ्रव्याभिचारेणी अथात्‌ इधर उधर न डिगनेवाली घति 
से सन, प्राण और इन्द्रियों के व्यापार, (क्मफल-स्यागरूपी) योग के द्वारा (पुरुष) 
करता है, वह धृति स्ात्तविक है। (३४) है अजुन ! प्रसज्ञाजुसार फल की इच्छा रख- 
नेवाला पुरुष जिस शृ॒ति से अपने धमे, काम ओर अथ ( पुरुषाथे ) को सिद्ध कर 
जता है, वह एति राजप् है। (३५) हे पाथे! जिस श॒ति से मनुष्य दुवुद्धि हो कर 
पनिद्रा, भय, शोक, विषाद और मद नहीं छोड़ता, वह ध॒ति तामस है। 
[* शति ! शब्द का अर्थ जैप है; परन्तु यहाँ पर शारिरिक चैये से आमि- 
प्राय- नहीं है। इस प्रकरण में धृति शब्द का अथे सन का टदढ निश्चय है 


प्रप गातारहम्य अथवा कमेयोगशासत्र । 


$ $ खुख त्विदानों त्रिविर्ध शणु मे भरत्षभ । 
अभ्यासाद्रमते यत्र दुःखांतं च निगच्छति ॥ ३६॥ 
यक्तदग विषमित्र परिणामे5म्गतोपमम्‌ । 
तत्सुख सात्तिक प्रोक्तमात्मवुद्धिप्रसादजम्‌ ॥ ३७ ॥ 
विषयेद्रवियसंयोगाद्यत्तद्रग्रेउमतोपप्म्‌ । 
; निणंय करना बुद्धि का काम है सही; परन्तु इस बात की भी आवश्यकता है 
| कि बुद्धि जो योग्य निर्णय करे, वह सदैव ए्थिर रहे। बुद्धि के निशेय को 
$ ऐसा स्थिर या दृढ़ करना मन का धर्म है, अ्तएुत्र कहना चाहिये कि धृति 
+ श्रथवा मानप्तिक चैये का गुण मन ओर बुद्धि दोनों को सहायता से उत्पन्न 
; होता है। परन्तु इतना ही कह देने से सात्त्विक धृति का क्क्षण पूर्ण नहीं 
। हो ज्ञाता कि श्रव्याभिचारी अथांत्‌ इधर उधर विचल्ञित न होनेवाले चैर्य के 
। बल पर मन, प्राण और इन्द्रियों के व्यापार करना चाहिये। बल्कि यह भी 
; बतलाना चाहिये कि ये व्यापार किस वस्तु पर होते हैं भ्रथवा इन व्यापारों 
का कर्म क्‍या है। वह “के ! योग शठह से सूचित किया गया हैं। अतः योग” 
। शब्द का श्रथ केवल “ एकाग्र ” चित्त कर देने से काम नहीं चल्मता । इसी लिये 
। इसने इस शद्द का श्रथे, पूवोपर सन्दर्भ के श्रनुसार, कर्म फल्न-स्या गरूपी योग 
किया है। सास्विक कम के श्रोर स!स्तिक कर्ता आदि के लक्षण बतलाते समय 
जैसे “ फत्न को आसाक्ति छोड़ने ” को प्रधान गुण माना दे वैसे ही सात्त्विक 
घृति का लक्षण बतलाते में भी उसी गुण को प्रधान मानना चाहिये । इसके 
सिवा श्रगल्े ही छोऊ में यह वर्णन है कि राजप धृति फलाकाडूस्ती होती है, 
श्रतः इस छोक से भी सिद्ध होता है कि सात्त्विक धृति, राजध धृति के विप* 
रीत, भ्रफल्नाकाइत्ती होती चादिये। तात्पये यह है कि, निश्चय की दृढ़ता तो निरी 
मानसिक क्रिया है, उधके भली या बुरी होने का विचार करने के श्रथे यह 
सतना चादिये कि जिस कार्य के लिये उस क्रिया का उपयोग किया जाता है, 
बढ कार्य कैसा है। नींद श्रोर श्राल्स्थ आदि कार्मो में ही दृढ़ निश्चय किया 
गया हो तो वह तामस है; फल्याशापूर्वक निल्यव्यवहार के काम करने में लगाया 
गया हो तो राजप् है; श्रार फत्ाशात्याग रूपी योग में वह दृढ़ निश्चय किया गया 
हो तो सात्तरिक है। इस प्रकार ये धृति के भेद हुए; अब बतलाते हैं कि गुण- 
भेदानुसार सुख के तीन प्रकार कैसे होते ईं--] 

(३६) अब दे भरतश्रेष्ठ ! में सुख के भी तीन भेद बतल्लाता हूँ; सुन। भ्रभ्यास 
से श्रथौव निरन्तर परिच्य से ( मनुष्य ) जिसमें रम जाता है और जहाँ दुःख का 
अन्त होता है, (३०) जो आरम्भ में (तो ) विष के समान जान पढ़ता है परन्तु 
परिणाम में श्रस्धत के तुल्य है, जो आत्मनिष्ठ बुद्धि की प्रसन्नता से प्राप्त होता है, 
डस ( अध्यात्मिक ) सुख को सात्विक कद्दते हैं। (३८ ) इन्द्रियों ओर उनझे 
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गीता, अनुवाद और टिप्पणी-१८ अध्याय । घ््डे8 


परिणामे विषमिव तत्खुख राजसे स्म्ृतम्‌ ॥ रे८ ॥ 

यदसे चालुबंधे च खु्ख मोहनमात्मनः । 

निद्वालस्पप्रमादोत्यं तत्तमसमुदाह्मतम्‌ ॥ ३६ ॥ 

६६ न तद्रित पृथिव्यां वा दिवि देवेषु वा पुनः । 

सच्चे प्रक्ततिजमुंक्त यदेभिः स्यात्नरिभिगरुणैः ॥ ब० ॥ 
विषयों के संयोग से होनेवाल्ा ( भ्र्थाव्‌ आधिभोतिक ) सुख राजस कद्दा जाता 
है कि जो पहले तो श्रस्टत के समान है; पर अन्त में विष सा रद्दता है। (३६) 
और जो आरम्भ से पुव॑ अजुबन्ध श्र्थाव्‌ परिणाम में भी मनुष्य को मोह में 
कसता है और जो निद्रा, आल्स्य तथा प्रमाद अर्थात्‌ कत्तेष्य की भूल से 
डपजता है उसे तामस सुख कद्दते हैं। 

[३७ वें छोछ में झात्मबुद्धि का श्र हमने  आस्मानिष्ठ बुद्धि ” किया द्दै। 
परन्तु “ आत्म ? का झथे “ अपना ? करके उसी पद्‌ का अर्थ “ श्रपनी बुद्धि ! भी 
हो सकेगा । क्योंकि पहले ( ६. २३ ) कद्दा गया दे कि श्रत्यन्त सुख केवल 
“बुद्धि से ही ग्राह्म ” और “ अतीन्द्रिय ' होता है । परन्तु अर्थ कोई भी क्‍यों न 
किया जाय, तात्पय पुक ही है । कटद्दा तो हे कि सच्चा भोर नित्य सुख इंद्वियो- 
; पभोग में नहीं है, किन्तु वढ केवल बुद्धिम्राह्म है; परन्तु जब विचार करते हैं 
कि बुद्धि को सच्चा श्रोर श्रत्यंत सुख प्रक्त द्वोने के लिये क्‍या करना पडता द्दे 
तब गीता के छुठे अध्याय से ( ६. २१, २२ ) प्रगट द्ोता है कि यद परमा- 
चधि का सुख आत्मनिष्ठ वुद्धि हुए बिना नहीं होता।“ बुद्दे ” एक ऐसी 
इन्द्रिय है कि वह एड ओर से तो त्रियुणात्मक भ्रकृति के विस्तार की ओर 
देखती है और दूधरी श्रोर से डसझो आत्मरूपी परबह्म का भी बोध द्वो सकता 
है कि जो इस प्रकृति के विस्तार के सूत्र में अ्रयांत्‌ प्राणिमात्र में समानता से 
व्याप्त है। तात्पये यद्द है कि इन्द्रिय-निम्नद के द्वारा बुद्धि को त्रिगुणात्मक 
प्रकृति के विस्तार से दृदा कर यहाँ अ्रन्तमुर्ख और आव्मनिष्ठ किया--और 
पातअल्योग के द्वारा साधनीय विषय यदी है-तहाँ वह बुद्धि प्रश्षन्न द्वो जाती दै 
' और मनुष्य को सत्य एवं श्रत्यन्त सुख का अनुभव द्वोने त्वगता है। गीतार- 
इस्य के ९ वें प्रररण ( ए. १३४-११५७ ) में अध्यात्मिक सुख की अरष्ठता का 
विवरण किया जा चुका हैं | अब सामान्यतः यदद बतल्लाते हैं छि जगत्‌ में 
उक्त त्रिविष भेद ही भरा पड़ा है--] 


(४० ) इप्त एथ्वी पर, आकाश में अथवा देशताओं में अर्थात्‌ देवल्ोक में 

भी ऐसी कोई वस्तु नहीं कि जो प्रकृति के इन तीन गुणों से मुक्त हो । 
; [ अठारहवें छोक से यद्दां तक ज्ञान, कम, करता, बुद्धि, टति, और सुख के 
| भेद बतल्ना कर अर्जुन की आँख के सामने इस बात का एक चित्र रख दिया 


' है कि सम्पूे जगत्‌ में प्रकृति के युण-भेद्‌ ले विचित्रता कैसे उत्पन्न होती है; 


दछ० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


$$ ब्राह्मणक्तत्रियाविशां शुद्राणां च॒ परंतप । 
कमोरणि प्रविभक्तानि स्वभावप्रभवगुणेः ॥ ४१ ॥ 
शमो दमस्तप*शौच क्षांतिराजेवमेव च। 
शान विज्ञानमास्तिक्य ब्रह्मकम स्वभावजम्‌ ॥ ४२ ॥ 
शौर्य तेजो ध्तिदीच्ष्यं युद्धे चाप्यपलायनम्‌ । 


|] तथा फिर यहद्द प्रतिपादन किया है किया है कि इन सब भेदों में सात्विक भेद 
| श्रष्ठ ओर प्राह्म है। इन साथविक भेदों में भी जो सब से श्रेष्ठ स्थिति है उसी 
! को गीता में त्रिगुणातीत अवस्था कहा है । गीतारहस्य के सातवें प्रकरण (ए 
१६७--१६८ ) में हम कह चुुे हैं कि त्रिगुणातीत अथवा निगुण अवस्था 
। गीता के अनुसार कोई स्वतन्त्र या चाथा भेद नहीं है। इसी न्याय के अनुसार 
! मनुस्झति में भी सात्विक गति के ही उत्तम, मध्यम श्रोर कनिष्ट तीन भेद 
| करके कद्दा गया है कि उत्तम सात्विक गति मोक्षप्रद है ओर मध्यम सात्विक 
| गति स्तरग॑श्द है ( मनु. १२. ४म--५० और ८&--&१ देखो ) । जगत्‌ में जो 
| प्रकृति है उसकी विचित्रता का यहाँ तक वर्णन क्षिया गया। श्रब हस गुण- 
| विभाग से ही चातुर्वर््य-ब्यबस्था की उत्पत्ति का निरूपण किया जाता हैं। यह 
| बात पहल्ले कई बार कही जा चुकी है कि ( देखो १८. ७-६, २३ और ३. ८ ) 
| स्वधर्मानुसार प्रत्येक मनुष्य को अपना अपना “ नियत ” श्रथात्‌ नियुक्त किया 
| हुआ कमे फलाशा छोड़ कर, परन्तु घृति, उत्साह और सारासारविचार के साथ 
साथ, करते-जाना ही संसार में उसका कत्तेब्व है। परन्तु भिस बात से कमे 
। ० नियत ! होता है, उप्तका बीज अब तक कहीं भी नहीं बतलाया गया । पाछि 
| एक बार चातुवेण्य॑-व्यवस्था का कुछ थोड़ा सा उल्लेख कर (४. १३) कहद्दा 
| गया है कि कत्तंव्य-अ्रकर्तव्य का निर्णय शास्त्र के भ्रनुसार करना चाहिये ( गी. 
१६. २४ )। परन्तु जगत्‌ के व्यवद्वार की किसी नियमानुसार जारी रखने के 
देतु ( देखो गीतार. ए., २३४,३६७ और ४६४-४६६ ) जिस गुण-कमेविभाग 
| के तत्व पर चातुव॑ण्य-रूपी शास्त्राव्यवस्था निर्मित की गईं दै, उसका पूर्ण 
| स्पष्टीकरण उस स्थान में नहीं किया गया । भ्रतएव जिस संस्था से समज में 
| दर एक मनुष्यका कत्तंब्य नियत होता है श्रथांत्‌ स्थिर किया जाता है उस 
! चातुवेण्ये की, गुणत्रय-विभाग के श्रनुसार, उपपात्ति के साथ साथ श्रव प्रययक 
वर्ण के नियत किये हुए कत्तेब्य भी कद्दे जाते हैं--] 


(५१ ) हे परन्तप ! बआह्यण, ज्त्रिय, वेश्य ओर शुद्धों के कमे उनके स्वभाव 
जन्य श्रथांत्‌ प्रकृति-सिद्ध गुणों के अनुसार एथक्‌ एथक्‌ बेटे हुए हैं। (४२) ब्राह्यय 
का स्नभावजन्य कर्म शम, दम, तप, पवित्रता, शान्ति, सरत्नता ( श्राजव ), ज्ञान 
अथांत्‌ भ्रध्यात्मज्ञान; विज्ञान यानी विधिध ज्ञान आर आस्तिक्यबुद्धि है। (४३) 
शूरता, तेजस्विता, जैये, दक्षता, युद्ध से न भागना, दान देना ओर ( प्रजा पर ) 


] 
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+ 


गीता, अजुवाद और टिप्पणी-१८ अध्याय । मर 


दानमीश्वरभावश्च क्षात्र कम स्वभावजम्‌ ॥ ७३ || 

क्ृषिगौरक्ष्यवारिज्यं वैश्यकर्म स्वभावजम्‌। 

परिचर्यात्मक॑ कर्म शूद्वस्यापि स्वभावजम्‌ ॥ ४४॥ 

९ $ स्वे स्वे कमेरयमभिरतः संसार लभते नरः । 

स्वकरमेनिरतः सिद्धि यथा विंदाति तच्छुरु ॥ ४५ ॥ 

यतः प्रवृत्तिभूतानां येन सवेमिदं ततस्‌ । 

स्वकर्मणा तमभ्यच्य सिर्द्धि विंदति मानवः ॥ ४६ ॥ 
हुकूमत करना ज्ञत्रियों का स्वाभाविक कर्म हैं। (७४ ) कृषि श्रथांत खेती, 
गोरण्षा यानी पशुओं को पालने का उद्यम और वाणिज्य अर्थात्‌ व्यापार चैश्यों 
“का स्वभाव जन्य कर्म हैं। और, ह॒पी प्रकार, सेवा करना शुद्धों का स्वाभाविक कम है। 


। चातुेण्य-ब्ववस्था स्वभावजन्य गुणो-भेद ले निर्मित हुई है; यह न 
| सम्रका जाय कि यह उपपात्ति पहल्ले पहल गीता में ही बतल्ाई गई है; यद्द न 
| महाभारत के वनपवान्‍्तर्गत नहुप युधिष्ठिर-संवाद में और द्विज-व्याध संवाद 
( (बन. १८० और २११) में, शान्तिपवे के भ्वगु-भारद्वाज-संवाद (शां. $८८ ) 
; में, प्रनुशासनपर्व के उम्ता-मह्देखर संवाद ( अनु. १४३ ) में, और अश्वमेधपर्व 
! (३६.११) की अनुगीता में गुण-भेद की यही उपपात्ति कुछ श्रन्तर से पाई 
। जाती है। यह पहले ही कहा जा चुझा है कि जगत्‌ के विविध व्यवहार प्रकृति 
! के गुण-भेद से हो रहे हैं; फिर सिद्ध किया गया है कि मनुष्य का यह कर्तव्य 
; कर्म, कि किसे क्या करना चाहिये, जिस चालुर्वैर्य-व्यवस्था से नियत किया 
; जाता है वह व्यवस्था भी प्रकृति के गुणमेद का परिणाम है ।श्रव यह यह 
| प्रतिपादन करते हैं कि उक्त कर्म हरएह मनुष्य को निष्काम बुद्धि से अथौत्‌ 
| परमेश्वराप॑ण बाद्दे से करना चाहिये, अ्रन्यथा जगत्‌ जगव्‌ का कारभार नहीं 
! चद्ध सकता; तथा मनुष्य के श्राचरण से सिद्धि प्राप्त हो जाती है, सिद्धि पाने 
; के लिये और कोई दूसरा श्रजुष्ठान करने की श्रावश्यकता नहीं है--] 

(४९) अपने अपने ( स्वभावजन्य गुणों के अनुसार प्राप्त द्वोनेवाल्े ) कर्मों में 
नित्य रत ( रहनेबाला ) पुरुष (उसी से) परम सिद्धि पाता है। सुनो, अपने कर्मों 
में तत्पर रहने से सिद्धि कैसे मिल्नती है। (४६) प्राणिसात्र की जिससे प्रदृक्ति 
हुईं है, और जिसने सारे जगत्‌ का विस्तार किया है अथवा जिससे सब जगत्‌ 
ब्याप्त है, उसका अपने ( स्वर्मानुसार प्राप्त होनेवाल्ले ) कर्मों के द्वारा (केवल 
जी अथवा फूल्ञों से वी नहीं ) पूजा करने से मजुष्य को हछिद्धि प्राप्त होती है। 
। [ इस प्रकार प्रतिपादन किया गया कि चतुर्वेर्थ के अनुसार प्राप्त होने 
; वाल्ले कर्मों को निष्काम-बुद्धि से अथवा परमेश्वरापण बाद्धे से करना विराट; 
; स्वरूपी परमेश्वर का एक प्रकार का यजन-पूजन ही है, तथा इसी स सिद्धि मिल 
! जाती ह्दै ( गीतार. ४. ४३६-४३७ )। अब उक्त गुण-भेदाजु सार स्वभावः प्राप्त 


पर गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्रा 


$$ श्रेयान्‌ स्थधर्मो विगुणः परघमीत्स्वनुष्ठितात्‌। 
स्वभावनियतं कम कुर्वन्नाम्ोति किल्विषम्‌॥ ४७ ॥ 
सहज कमे कॉतेय सदोषमपि न त्यजेतू। 
सबोरंभा दि दोषेण धूमेनाश्िरिवाबुताः ॥ ४८ ॥ 
अखक्तबुदिः सर्वत्र जितात्मा विगतस्पृदः । 
नेष्कम्यसिद्धि परमां संन्‍्यासे नाधिगच्छाति ॥ ४६ ॥ 
इोनेवाल्ा 5 त्तेव्य किसी दूसरी इष्टि से सदोष, अश्छाध्य, कठिण अथवा भ्श्निय 
भी हो सकता है; उदाहरणार्थ, इस अवसर पर ज्षत्रियवर्मे के अनुसार युद्ध 
करनें में हत्या होने के कारण वद्द सदोष दिखाई देगा । तो ऐसे समय पर 
मनुष्य को क्‍या करना चाहिये ? क्या वह स्वधम को छोड़ कर, भ्रन्‍्य धर्म 
| स्वीकार कर ले (गी. ३.३१ ); या कुछ भी हो, स्वकूम को द्वी करता जावे; 


| यदि स्वकर्म ही काना चाहिये तो कैले करे-इत्यादि प्रश्नों का उत्तर उसी 

न्याय के अनुरोध से बतलाया जाता है कि जो इस अध्याय में प्रथम (१८: ९) 

| यज्ञ याग आदि कर्मो के सम्बन्ध में कद्दा गया है--] 

(४७) यद्यपि परधर्म का श्राचरण पढ़न द्वो, तो भी उसकी अपेतज्षा अपना 
धर्म भ्र्थात्‌ चातुवैण्य त्रिद्वित कम, विधुण य।नी सदोष होने पर भी श्रघिक 
कल्याणकारक है। स्वाभावतिद्ध भ्रधांव गुण-स्वभावानुल्वार निर्मित की हुईं चातु- 
बरण्वेव्यवध्था द्वारा नियत किया हु भरा भ्पना कमे करने में कोई पाप नहीं क्रगता। 
(५८) दे कौन्तेय ! जो कर्म सहज हे, अर्थात्‌ जन्म से ही गुण-कर्म-विभागानु सार 
नियत हो गया है, वह सदोष द्वो तो भी उसे (कभी) न छोइना चहिये। क्योंकि 
सम्पूर्ण श्रारम्भ भ्र्थात्‌ डद्योग ( किसी न किसी ) दोष से वेघे ही व्याप्त रइते हैं, 
जैसे कि धुएँ से आग घिरी रहती है। (४६) अतएवं कहीं भी श्रापक्ति न रख 
कर, मन को वश में करके निष्काम बुद्धि से चलने पर ( कर्म-फल के ) संन्यास 
द्वारा परम नैष्कम्य॑सिर्द्ध) प्राप्त हो जाती द्दे। 

। [इस उपसंद्दास्मक भ्रध्याय में, पहले बतलाये हुए उन्हीं विचारों को 
| झ्ब फिर से व्यक्त कर दिखलाया है, कि, पराये घमे ढी अपेद्ा स्वधर्म भत्रा 
है गी. ३. ३९) ओर नेष्कर्म्य-सिद्धि पाने के लिये कर्म छोड़ने की भ्रावश्यकता 
' नहीं है ( गी. ३-४) इत्यादि । इम गीता के तीसरे अध्याय में, चौथे 'छोक की 
| टिप्पणी में ऐसे प्रश्नों का स्पष्टीकरण कर चुके है नैष्कम्थ क्या वस्तु दे और 
! सच्ची नैष्कम्थ-लिझि किस कहना चाहिये । उक्त क्षिद्धान्त की मद्दत्ता इस बात 
| पर ध्यान दिये रहने से सहज दी समर में भ्राजावेगी कि संन्यासमार्गवार्लों 
| की दृष्टि केवज्ञ मोच्त पर द्वी रहती है और भगवान्‌ डी दृष्टि मोक् एवं लोक 
| संग्रह दोनों पर समान ही है| लो संग्रह के लिये अथोत्‌ समाज के धारण 
| भर पोषण के निमित् ज्ञान-विज्ञानयुक्त पुरुष, अथवा रण में तलवार का 
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गीता, अनुवाद और टिप्पणी-१८ अध्याय । घाछ३- 


6$ सिद्धि प्राप्तो यथा ब्रह्म तथाप्नोति निवोध में । 
समासेनैव कौंतेय निष्ठा शानस्थ या परा ॥ ४० ॥ 
चुद्धथा विशुद्धथा युक्तो धृत्यात्मानं नियम्य च । 
! जौहर दिखलानेवाले शूर क्षत्रिय, तथा किसान, वैश्य, रोजगारी, लुद्दार, बढ़, - 
| कुम्हार और मांसविक्रेता व्याध तक की भी आ्रावश्यकता दे । परन्तु यदि कमे 
| छोड़े बिना सचमुच मोक्ष नहीं मिलता, तो सब लोगों को अपना अपना 
। व्यवसाय छोड़ कर संनन्‍्यास्ती बत जाना चाहिये ! कर्म-संन्यासमार्ग के लोग इस 
! बात की ऐपी कुछ परवः नहीं करते । परंतु गीता की दृष्टि इतनी संकुचित 
| नहीं है, इसलिये गीदा कहती है कि अपने अधिकार के अनुसार प्राप्त हुए 
। व्यवसाय को छोड़ कर, दूसरे के व्यवसाय को भला समझ करके करने लगना 
| डचित नहीं है। कोई भी व्यवसाय लीजिये, उसमें कुछ न कुछ त्रुटि अवश्य 
| रहती ही है । जैसे बाह्मण के लिये विशेषतः विद्वित जो क्षांति है (१८-४२ ), 
| उसमें भी एक बड़ा दोष यद है कि “ क्षमावान्‌ पुरुष दुख सममा जाता है ” 
।( मभा. शां. १६०. ३४ ); भोर व्याध के पेशे में मांस बेचना भी एक ऊंसट ही 
।है ( मभा. बन. २०६ ) | परन्तु इन कठिनाइयों खरे उकता कर कर्म को ही छोड 
| बैठना उचित नहीं है । किसी भी कारण से क्‍यों न हो, जब एक बार किसी कर्म 
| को भ्रपना मान लियः, तो फिर उप्तकी कठिनाई या आप्रियता की परवा न करके, 
। उसे झ्ासक्ति छोड़ कर धरना ह्वी चाहिये । क्योंकि मनु प्य की लघुता महत्ता उसके 
| ब्यवसाय पर निर्भर नहीं है, किन्तु जिस बुद्धि से वह अपना व्यवसाय या कर्म 
| करता है उसी दुद्धि पर उसकी योग्यता अ्रध्यात्म-दष्टि से अवलम्बित रहती है 
।( गी. २. ४६ )। जिसका मन शान्त है, और जिसने सब प्राणियों के अंतगेत 
। एकता को पहचान लिया है, वह मनुष्य जाति या व्यवसाय से चाद्दे ब्यापारी 
; हो, चाहे कुसाई; निष्काम बुद्धि से व्यवसाय करनेवाला वह मनुष्य स्नान- 
; संध्या्शल्ष ब्राह्मण, अथवा शूर कन्निय की बराबरी का माननीय ओर मोक्त का 
| भ्धिकारी है। यह नहीं बरन्‌ ४६ वें छलोक में स्पष्ट कद्दा है कि कर्म छोड़ने से 
| जो सिद्धि प्राप्त की जाती है, वही निष्काम बुद्धि से ग्पना अपना व्यवपाय 
| झरनेवाज्ञें। को भी मिलती है। भागवतधमम का जो कुछ रहस्य है, वह यही है; 
| तथा मद्दाराष्ट्र देश के साधु-संतों के इतिट्ास से स्पष्ट होता है कि उक्त रीति से 
; आचरण करके निष्काम बुद्धि के तत्त्व को अमल्ञ में लाना कुछ असम्भव नहीं 
: है ( देखो गीतार, ए. ४३८) । अब बतलाते हैं कि अपने अपने कर्मों में 
! तत्पर रहने से ही अन्त में मोक्त कैसे प्राप्त होता है--] 
| (९०) दे छोंतेय ! (इस प्रकार) सिद्धि प्राप्त होने पर ( उस पुरुष को ) ज्ञान 
परम निष्ठा--अह्य--जिस रीति प्राप्त होती है, उसका मैं संजेप से वर्णन 
ऋरता है; सन । ( २१ ) शुद्ध बाद्धे से युक्त हो करके जैये से आःस्म-संयमन कर, 





घ्छछ शीतारद्दस्य अथवा कर्मयोंगशास्त्र । 


शब्दादीन्विषयांस्त्यकत्वा रागद्वेंषों व्युद्स्य च'॥ ४१ ॥ 
विविक्तसेवी लध्वाशी यतवाक्कायमानसः । 
ध्यानयोगपरो नित्य वैराग्य सम्ुपाश्रितः ॥ ४२ ॥ 
अहंकार बल दर्प काम क्रोध परिग्रहम्‌ । 
विमुच्य निर्मेमः शान्तो ब्रह्मभूयाय कट्पते ॥ ४रे ॥ 
ब्रह्मभूतः प्रसन्नात्मा न शोचति न कांत्तति। 
समः सर्वेषु भूतेषु मद्भधक्ति लमते पराम्‌ ॥ ५४॥ 
भकक्‍्त्या मामभिजानाति यावान्यश्रास्मि तत्त्वतः | 
ततो मां तत्त्वतो ज्ञात्वा विशते तदनंतरम्‌ ॥ ५५॥ 
सर्वकरमोए्यपि सदा कुबांणों मद्यपाश्रयः। 
मत्पसादादवाप्नोति शाश्वत पदमव्ययम्‌॥ ४६ ॥ 
शब्द शआरादि ( इंद्वियों के ) विषयों को छोड़ करके शआार प्रीति एवं द्वेष को दूर कर 
(५२) “विविक्त ? श्रथोत्‌ चुने हुए श्रथवा एकांत स्थक्ष में रदनेवाला, मिताद्वारी, 
काया-वाचा और मन को वश में रखनेवाल्ा, नित्य ध्यानयुक्त ओर विरक्त, (५३) 
(तथा अदृद्धार, बल, दप, काम, क्रोध श्रोर परिग्रद्ट श्रथांत्‌ पाश को छोड़ कर 
शांत एवं ममता से रह्वित मनुष्य बह्मभूत होने के लिये सम्रथे होता है । (१४ ) 
ब्ह्मभूत हो जाने पर प्रसन्नचित्त द्वोकर वह न तो किसी की झाकांत्ता ही करता 
है, श्रोर न किसी का द्वेप ही; तथा समस्त प्राणिमात्र में सम द्वो कर मेरी परम 
भक्ति को प्राप्त कर लेता है। (५१) भक्ति से उसको मेरा तास्विक ज्ञान हो 
जाता है कि मैं कितना हूँ श्र कौन हूँ; इस प्रकार मेरी तात्विक पद्चचान हो जाने 
पर वह सुभमें ही प्रवेश करता है; (२६ ) ओर मेरा ही श्राश्नय कर, सब कमे 
करते रहने पर भी उसे मे३ अदुप्रह से शाश्वत एवं श्रब्थय स्थान प्राप्त ह्वोता है । 
[ ध्यान रहे कि सिद्धावस्था का उक्त वर्णन कर्म योगियों का है-कमे संन्यास 
| करनेवाले पुरुषों का नहों है । आरंभ भे ही ४२वें श्रोर ४६ वें छोक में कहा हद 
| कि उक्त वणेन आसक्ति छोड कर कर्म करनेवालों का है, तथा अंत के ९६ वे 
' छोक में “सब कर्म करते रहने पर भी ” शब्द आये हैं । उक्त बरणेन भर्क्तों के 
, श्रथवा त्रिगुणातीरतों के वर्णन के ही समान है; यहाँ तक कि कुछ शब्द भी 
| डसी वर्णन से जिये गये हैं। उदाहरणार्थ, ३ वें छोक का “ परिअ्रह् ” शब्द 
| छुठवें अ्रध्याय ( ६.३० ) में योगी के वर्णन में आया है; १४ वें छोक का “ न 
| शोचति न कांक्षति” पद्‌ बारहवें अध्याय ( १२. १७ ) में भक्तिप्रार्ग के वर्णन 
। मे है; भोर विविक्त ( अर्थात्‌ चुने हुए, एकांत स्थत्न में रहना ) शब्द १३ रे 
| अ्रध्याय के १० वें छोक में आ चुका है । कर्मयोगी को प्राप्त दोनेवाली उप- 
| थुक्त भ्न्तिम स्थिति और कर्म-संन्यासमार्ग से प्राप्त होनेवाली अन्तिम स्थिति 





गीता, अछुवाद और टिप्पणी-रै८ अध्याय | घछ2 


$$ चेतसा सर्वकमोणि मयि संन्यास्य मत्परः । 
बुद्धियोगमुपाश्रित्य मश्चित्तर सतते भव॥ ५७॥ 
मचित्तः सर्वदुगोरिण मत्मसादात्तारिष्यसि । 
अथ चेत्त्वमहंकाराज्न थ्रोष्यासि विनंक्ष्यसि ॥४८॥ 


' दोनों केवल मानसिक दृष्टि से एक ही हैं; इसी से संन्यासमार्गीय टीकाझारों को 
| यह कहने का अवसर मिल गया है कि उक्त वर्णन हमारे द्वी मार्ग का है। 
! परन्तु हम कई बार कह्द छुके हैं कि यद्द सच्चा अर्थ नहीं है। अस्तु; इस अध्याय 
के आरस्भ में प्रतिपादन किया गया है कि संन्यास का अर्थ कम-स्याग नहीं है, 
| किन्तु फलाशा के त्याग को ही संन्यास कहते हैं । जब संन्यास शब्द का इस 
प्रकार भथ हो चुका, तब यह सिद्ध दै कि यज्ञ, दान आदि कर्म चाहे काम्य हों 
| चाह्दे नित्य हें। या नेमित्तिक, उनको अन्य सब कर्मों के समान ही फलाशा 
| छोड़ कर उत्साह और समता से करते जाना चाहिये । तदनन्तर संसार के कमे, 
| करत, बुद्धि आदि सम्पूर्ण विषयों की गुण-भेद से अनेकता दिखल्ा कर उनमें 
| सात्त्विक को श्रेष्ठ कद्दा है; श्रेर गीताशाखत्र का इत्यर्थ यह बतल्लाया है कि चातु- 
| बैण्ये व्यवस्था के द्वारा स्वर्मानुसार प्राप्त होनेवाले समस्त कर्मों को आसक्ति 
! छोड़ कर करते जाना द्वी परमेश्वर का यजन-पूजन करना है; एवं क्रमशः इसी 
| से अन्त में परब्रह्म अथवा मोक्त की प्रासि होती है--मोक्त के ज्षिये कोई दूसरा 
| अनुष्ठान करने की जुरूरत नहीं है; केवल इस कर्मयोग से द्वी मोक्ष-छद्ित सब 
'सिद्धियाँ प्राप्त हो जाती हैं । अब इसी कर्मयोगमागें को स्वीकार कर लेने के 
के ल्विये श्रजुन को एक बार श्रन्तिम डपदेश करते हैं--] 

(५७ ) मन से सब कर्मों को समुरूमें “ संन्यस्य ? श्रर्थात्‌ समर्पित करके 
मत्परायण होता हुआ ( साम्य ) बुद्धियोग के भ्राश्नय से हमेशा मुरूमे चित्त रख । 
! [ बद्धियोग शब्द दूसरे ही अध्याय ( २. ७६ ) में चुका है और वहाँ 
डसका अर्थ फत्नाशा भें बुद्धि न रख कर कर्म करने की युक्ति अथवा समस्वबुद्धि 
है। यही अथ यहाँ भी विवक्षित है दूसरे अध्याय में जो यह कद्दा था कि इमे 
का भअपत्ता बुद्धि श्रेष्ठ ह, उसी सिद्धान्त का यह उपस्द्वार है । इसी में कमे- 

संन्‍्याप्त का भ्र्थ भी इन शब्दों के द्वारा व्यक्त किया गया है कि “ मन से 
; ( अथोत्‌ कम का प्रत्यक्ष त्याग न करके, केवल बुद्धि से ) मुरूमें सब कमे सम- 
! पिंठ कर 7” और, वह्षो अर्थ पहले गात। ३.२० एवं २.१३में भी वर्णित है। ] 


] 
+ 
+ 
+ 
५ 
। 
] 
+ 
+ 


(१८ ) सुरूम चित्त रखने पर तू मेरे अनुअह से सारे संझूदों को अर्थात्‌ कमे 
शप्ाशुभ फल्नें को पार कर जावेगा । परन्तु यदि भ्रहझ्शार के वश हो मेरी न 
सुनेगा तो ( झ्रद्गवत ) नाश पावेगा । 


प्यडद गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास्तर । 


$$ यद॒हंकारमाश्रित्य न योत्स्य इति मन्‍्यसे । 
मिथ्यैष व्यवसायस्ते प्रक्ृतिस्त्वां नियोक्यति ॥ ५६ ॥ 
स्वभावजेन कॉंतेय निबद्धः स्वेन कर्मणा । 
कतु नेच्छासि यन्मोहात्करिष्यस्यवशोडपि तत्‌ ॥ ६० ॥ 
इंश्वरः सवभूतानां हृदेशे5ज्जुन तिष्ठति । 
आमयन्सवेभूतानि यंत्रारूढनि मायया ॥ ४९ ॥ 
तमेव शरणं गउछ सर्वभावेन भारत । 
तत्पसादात्परां शान्त स्थान प्राप्स्यसि शाश्वतम्‌॥ ६१॥ 
इति ते ज्ञानमाख्यतं गुह्याद्स॒ह्म तरं मया । 
विम्ृश्येतद्शेषेण यथेच्छुलि तथा कुरू॥ ६३ ॥ 
; [९८ वें छोक के श्रन्त में अ्द्धक्षर का परिणाम बतलाया है; झब यहाँ 
| उसी का अ्रथिक स्पष्टीकरण करते दैं--] 
(२६ ) षू अहृ्वार से जो यह मानता ( कह्दता ) है कि मैं युद्ध न करूंगा, 
( सो ) तेरा यह निश्चय व्यथं है । प्रकृति शर्थाद्‌ स्वभाव तुमसे वह (युद्ध) करा- 
जगा । ( ० ) हे छन्तेय ! अपने स्वभावजन्य कम से बद्ध होने के कारण; मोह 
के वश द्वोकर तू जिसे न करने की हृच्छा करता दे, पराधीन ( भ्र्थात्‌ प्रकृति » 
अधीन ) हो करके तुझे वही करना पढ़ेगा । ( ६१) हे अ्रजुंन ! इश्वर सब प्राणियों 
के हृदय में रह कर ( श्रपनी ) माया से प्राणिमात्र को ऐसे घुमा रहा है मानो 
सभी ( किसी ) यन्त्र पर चढ़ाये गये हों । ( ६२ ) इसलिये दे भारत ! तू सर्वे 
भाव से उसी की शरण में जा। उप्तके श्रनुअह् से तुके परम शान्ति श्रौर नित्य- 
स्थान प्राप्त होगा । ( ६३ ) इंस प्रकार मैंने यह गुद्म से भी गुदा ज्ञान तुमसे 
कह्दा है। इसका पूर्ण विचार करके जैसी तेरी इच्छा हो, वेसा कर । 


। [ इन होकों में कर्म-पर'घी नता का जो गृढ़ तत्व बतल्लाया गया है, उसका 
| विचार गीतारहस्य के १० वें प्रकरण में विस्तारपुवेक द्वो चुका है। यद्यपि आध्मा 
| स्वयं स्वतन्त्र है, तथापि जगत्‌ के श्रथांत प्रकृति व्यवहार को देखने से मालूम 
| होता है कि उस कमे के चक्र पर आस्मा का कुछ भी अधिकार नहीं है कि 
| जो अनादि काल से उल्ल रहा है । जिनकी हम इच्छा नहीं करते, बल्कि जो 
(हमारी इच्छा के विपरीत भी हैं, ऐसी सैकद़ो-हजारों बाते संसार में हुग्रा 
| करती हैं; तथा उनके व्यापार के परिणाम भी हम पर होते रहते हैं भथवा 
| उक्त ब्यापारों का ही कुछ भाग इमें करना पढ़ता दे; यदि इन्कार करते ह्टे 
| तो बनता नहीं है। ऐसे अवसर पर ज्ञानी मनुष्य श्रपती बुद्धि को निमेत्र 
| रख कर और सुख या दुःख को ए5 सा समझ कर सब कमे किया करता है; 
किन्तु सूखे मनुष्य उनके फन्दे में फैंस जाता हैं। इन दोनों के शाचरण में 


गीता, अज्ुवाद ओर टिप्पणी-१८ अध्याय । घछऊ 


$ $ स्वगुह्मतमं भूयः शुरु मे परम वचः । 

इष्टोडसि में दढामिति ततो वक्ष्यामि ते द्वितम्‌ ॥ ६४ ॥ 

मनन्‍्मना भव मह्लक्तो मद्याजी मां नमस्कुरु । 

मामेवेप्यासि सत्य ते प्रतिजाने प्रियोसि5मे ॥ ६५ ॥ 

सर्वधर्मान्परित्यज्य मामेक शरण बज । 

अहं त्वा सर्वेपापेभ्या मोक्षायिष्यामि मा शुचः ५ ६६॥ 
। यही महस्व-पूर्ण भद है। भगवान्‌ ने तीसरे ही अ्रध्याय में कष्ट दिया दे कि 
० सभी प्राणों अ्रपनी भ्रपनी प्रकृति के अनुसार चलते रहते हैं, वहां निम्रह 
| क्या करेगा ?” ( थी. ३. ३३ )। ऐसी स्थिति में मोक्शाख अथवा नीतिशास्त्र 
इतना उपदेश कर सकता दे कि कर्म में आसाक्त मत रखो । इससे अधिक 
| बह कुछ नहीं कद सकता । यह अध्यात्म-दृष्टि स विचार हुझ्ा; परन्तु भक्ति 
को दृष्टि से प्रकृति भी तो इंश्वर का ही अश है। श्रतः यहो सिद्धान्त ६१ वें 
ओर ६२ वें झोक में ईश्वर को सारा कर्ठृस्व सौंप कर बतल्ाया गया है। जगत्‌ 
मे जो कुछ व्यवहार हो रहे हैं उन्हें, परमेश्वर जैसे चाहता है वैसे करवा रद्ठा 
|है। इसलिये ज्ञानी मनुष्य को उचित है कि अ्रद्षार-ब॒द्धि छोड़ कर भपने भाप 
को संधा परमेश्वर के हो हवाले कर दे। ६३ वें छोक में भगवान्‌ ने कहा हे 
| सही कि “ जसी तरी इच्छा हा, वेसा कर,” परन्तु उसका अर्थ बहुत गर्भार 
। है। ज्ञान अथवा भक्ति के द्वारा जहाँ बुद्धि साम्यावस्था में पहुँची, वहां फिर 
। बुरी इच्छा बचने हो नहीं पाती; अतएव ऐसे ज्ञानी पुरुष का * इच्छा-स्वा तन्त््य! 
। ( इच्छा को स्वाधीनता ) उसे अ्रथवा जगत्‌ को कभी आध्वितकारक नहीं हो 
(सकता । इसलिये उक्त छोक का ठीक ठीक भावार्थ यह है कि “ ज्यों ही तू 
| इस ज्ञान को समझ लेगा ( विसृव्य ), त्यों ही तू स्वयंप्रकाश हो जायगा; 
; भार फिर ( पहले से नहीं ) तू अपनी इच्छा से जो कम करेगा, वही घर्य एवं 
| प्रमाण होगा; तथा स्थितप्रज्ञ की ऐसी पश्रवस्था प्राप्त हो जाने पर तेरी ह्च्च्ा 


| छो रोकने की श्रावश्यकता ही न रदेगी।” अस्तुः गाीतारहस्य के १४ वें प्रकरण 
; में हम दिखला चुह्े हैं कि गीता में ज्ञान की प्रपेज्षा भाक्ते को ही आधिक महत्त्व 
के |! 4. पु ० 

| दिया गया है। इस सिद्धान्त के अजुसार हब सम्पूर्ण शीताशाख्र का भाक्ते- 


| प्रधान उपसंहार करते हैं--] 





_ (६४) (अब ) भ्रन्त की एक बात और सुन कि जो सब से गुद्य है | तू 
झुभे अल्यत प्यारा है, इपलिये मैं तेरे हित की ब/त कहता हूँ । ( ६५) मुझमें 
अपना मन रख, मेरा भक्त दो, मेरा यज्ञन कर प्रौर मेरी बन्‍्दन कर, में तुमसे सत्य 
प्रतिज्ञा करके करता हूँ कि ( इससे ) तू सुरम ही आ मिलेगा; ( क्योंकि ) तू 
मेरा यारा (भक) है। (६६) सब घ्मो छोड़ कर तू केघत्व सेरी ही शरण में झा 
जा। ध॑ तुके सब पायों से मुक्त करूँगा, डर मत । द 


आस 


घछ८ शीतारदस्य अयवा कर्मयोगशासत्र । 


इद ते नातपस्क्राय नाभक्ताय कदाचन । 

न चाशश्षूषवे वाच्यं न च मां यो<भ्यसूर्यात ॥ ६७ ॥ 

य इद परम गुझा मद्भक्तेष्वभिधास्याति । 

भक्ति मयि परां रूत्वा मामेवेष्यत्यसंशयः ॥ ८ ॥ 
। [ कोरे ज्ञानमार्ग के टीकाकारों को यह भक्ति-प्रधान उपसंहार प्रिय नहीं 
; क्गता । इसलिये वे धर्म शब्द में ही श्रधर्म का समावेश कर के कहते हैं कि यह 
; श्लोक कठ उपनिषद्‌ के इस उपदेश से समानार्थक है कि “ घर्म-अधर्म, कृत 
| अक्ृृत, और भूत-भव्य, सब को छे!ड़ कर हनझे परे रइनेवाल्ले परब्रह्म को पह- 
| चानो ”” ( कठ. २. १४ ); तथा इसमें निगृण बढ्म की शरण में जाने क्रा उपदेश 
(ह्ै। निर्गुण ब्रह्म का वर्णन करते समय कढ उपनिषद्‌ का छोक महाभारत में भी 
| श्राया है ( शां. ३२६. ४०; ३३१. ४४ )। परन्तु दो नें! स्थानों पर धर्म ओर श्रधमे 
| दोनों पद जैसे स्पष्टतया पाये जाते हैं, वैसे गीता में नहीं है। यह सच हैं कि गीता 
| निर्गुण बह्म को मानती है, श्रौर उप्तमे यह निर्णय भी किया गया है कि परमेश्वर 
; का बही स्वरूप ग्रेष्ट है (गी. ७. २४ ); तथापि गीता का यह भी तो सिद्धान्त है 
' कि व्यक्तोपासना सुलभ ओर श्रेष्ठ है (१२. ४ )। और यहाँ भगवान्‌ श्रीकृष्ण 
| अपने ज्यक्त स्वरूप के विषय में ही कह रहे हैं; इस कारण हयारा यह दृढ़ मत 
है कि यह उपसंहार भक्तिप्रधान ही है। भरथांत्‌ यहाँ निर्गुण ब्रह्म विवक्षित 
| नहीं है, किन्तु कइना चाहिये कि यहाँ पर धमे शब्द से परमेश्वर-आ्राप्ति के ढ्न्यि 
/ शास्त्रों में जो अनेक मार्ग बतल्ञाये गये हैं,-.जैसे भ्रहिंसा धमे, सत्यधर्म मातृ- 
| पितृ-सेवाधमे, गुरु-सेवा-धर्म, यज्ञ याग-धमे, दानधम, संन्‍्यासधर्म आदि वह्दी 
| श्रभिप्रेत हैं। महाभारत के शान्तिपवे (३१४) में एवं अनुगीता ( अश्व. ४६ ) 
' मे जहाँ इस विषय की चर्चा हुई है, वहाँ धर्म शब्द से मोक्ष के इन्हीं उपायों 
(का उल्लेख किया गया है। परन्तु इस स्थान पर गीता के प्रातिपाद्य धर्मों के 
। श्रनुरोधसे भगवान्‌ का यह निश्चयात्मक उपदेश है कि उक्त नाना धर्मों की गढ़- 
| बढ़ में न पड़ कर “मुझ श्रकेले को ही भज, मैं तेरा उद्धार कर दूँगा, डर मत ”' 
| (देखो गीतार. ए. ४७० ) । सार यह है कि अन्त में अजुन को निमित्त बना कर 
| भगवान्‌ सभी को भ्राश्वासन देते हें कि, मेरी दृढ़ भाक्ति करके मत्परायण बुद्धि स 
| स्वधर्मानुसार प्राप्त होनेवाले-कर्म करते जाने पर इद्द ज्ञोक ओर परलोक दोनों 
| जगह तुम्दारा कल्याण द्वोगा; डरो मत। यद्दी कर्मयोम कद्दलाता है श्रोर सब 
| गीताधर्म का सार भी यद्दी है। अ्रव बतलाते है कि इस गीताधर्म की अर्थात्‌ 
| ज्ञान्-सूजक भक्तिप्रधान कमैयोग की परम्परा आगे कैसे जारी रखी जावे--] 
ह (६७ ) जो तप नहीं करता, भाके नहीं करता और सुनने की इच्छा नहीं 

रखता, तथा जो मेरी निन्‍दा करता द्वो, उसे यह ( गुद्य ) कभी मत बतक्लाना ! 
(६८ ) जो यह परम गुझा मेरे भक्तों को बतत्ञावेगा, उसकी मुझ पर परम भक्ति 


गीता, अज्ञवाद ओर टिप्पणी-१८ अध्याय । घ४६ . 


न च तस्मान्मनुष्येषु कश्चिन्मे प्रियक्ृत्तमः । 
भविता न च में तस्मादन्यः प्रियतरो भुवि ॥ ६६ ॥ 
६ अध्येष्यते च य इमे घम्ये संवादमावयोः । 
ज्ञानयशेन तेनाहमिष्टः स्यामिति मे मतिः ॥ ७० ॥ 
अ्रद्धावाननसूयश्च श्ट्ण॒यादपि यो नरः। 
सोउयि मुक्तः शुमॉल्लोकान्प्राप्लुयात्पुएपकर्मणाम्‌ ॥ ७१ ॥ 
९6 कच्चिदेतच्छूतं पार्थ त्वयैकाग्रेण चतसा। 
क्चिदक्षानसंमोहः प्रणएटस्ते धनंजय ॥ ७२ ॥ 
अज्ुन उवाच | 
नशे मोहः स्म्तिलेब्धा त्वत्पसादान्मयाच्युत । 
स्थितो5स्मि गतसंदेहः करिष्ये वचन तव ॥ ७३ ॥ 
ड्ोगी और वह निस्सन्देह मुझमें ही आरा मिलेगा । ( ६६ ) उध्तकी श्रपेत्षा मेरा 
झआधिक प्रिय करनेवाला सम्पूर्ण मनुष्यों में दूसरा कोई भी न मिल्लेणगा तथा इस 
भूमि में मुझे उसकी अपेक्षा अधिक प्रिय भर कोई न होगा । 
॥ [ परम्परा की रक्छा के इस उपदेश के साथ ही भ्रव फल बतज्ञाते हैं--] 
(७० ) हम दोनों के इस धर्मसंवाद का जो कोई अध्ययन करेगा, मैं सम- 
भूँगा कि उसने ज्ञानयज्ञ से मेरी पूजा की । (७१ ) इसी प्रकार दोष न इूँढ़ कर 
श्रद्धा के साथ जो कोई इसे सुनेगा, वह भी (९ पापों से ) मुक्त होकर उन शुभ 
ब्ोक़ों में जा पहुंचेगा कि जो पुण्यवान्‌ लोगों को मिल्नते हैं। 
| [ यह०ँ। उपदेश समाप्त हो चुका | भ्रव यह जाँचने के लिये के यह धर्म 
| अज्ुुन की समम में ठीक ठीक आ गया है या नहीं, भगवान्‌ उससे पूछते हैं-] 
( ७२ ) हे पार्थ ! तुमने इसे एकाअ मन से सुन तो लिया है न ( और ) 
हे धनअ्षय ! तुर्दारा गज्ञानरूपी मोह अब सर्वथा नष्ट हुश्रा कि नहीं ? अर्जुन ने 
कद्दा--( ७३ ) दे अच्युत ! तुम्द्ारे प्रसाद से मेरा मोह नष्ट हो गया; और मुझे 
( कर्तेब्य धमे की ) स्टति दो गईं। मैं ( श्रव ) निस्सन्देह हो गया हूँ । आपके 
उपदेशानुसार ( युद्ध ) करूँगा । 
|._ [ जिनकी साम्प्रदायिक समर यह है कि गीताधर्म में भी संसार को छोड़ 
। देने का उपदेश किया गया है, उन्होंने इस भ्रन्तिम अर्थात्‌ ७३ वें छोक की बहुत 
| इछ निराघार खींचातानी की है । यदि विचार किया जाय कि भजन को किस 
(बात की विस्ट्ति हो गई थी, तो पता लगेगा हि दूसरे अ्याय ( २, ७) में 
उसने कह्दा है कि “ झपना धर्म अथवा कत्तेव्य सममने में मेरा सन असम हो 
_| गया है” (धर्मसमृढचेतसा:) । झतः उक्त छोक का सरल भर्थ यही है कि उसी 
गौ, २, ९४ 


>> ॑आछूंछड अत के पए 


दान गीतारहस्य अयवा कर्मयोगशासत्र । 


संजय उवाच | 


९६ इत्यहं वासुदेवस्य पारथेसस्‍्थ च महात्मनः । 
संवादमिममश्रोषमद्भुतं रोमहपेणमस्‌ ॥ ७४ 0 
व्यासप्रासादाच्छुतवानेत दूगुह्ममह परस्‌। 
योगं योगेश्वरात्कृष्णात्साक्षात्कथयतः स्वयम्‌ ॥ ७५ ॥ 

;( भूले हुए ) कत्तेब्य-धर्म की अरब उसे स्टति हो आई है। भजन को युद्ध 
(में प्रदत्त करने के लिये गीता का उपदेश किया गया है, और स्थान स्थान पर 
(ये शब्द कद्दे गये हे कि “ इसलिये तू युद्ध कर ” गी. २ १८; २. ३७; ३-३०: 
। ८.७; ११. ३४ ); अतएव इस “ आपके भ्राज्ञानुसार करूँगा ” पद का अर्थ 
| बुद्ध करता हूँ” ही द्ोता है। श्रस्तु; श्रीकृष्ण और श्जुेन का संवाद 
| समाप्त हुआ । अब महाभारत की कथा के संदर्भानुसार सक्षय एतराष्ट्‌ को 
| यह कथा सुना कर उपसंद्वार करता ह--] 

सश्नय ने कह्ा--(७४) इस प्रकार शरीर को रोमाश्चित करनेवाल। वासुदेव 
झोर महात्मा अजैन का यह अमभ्दूत संवाद मैने सुना। (७२) व्याप्तजी के अजुग्रह 
से मैने यह परम गुह्म, यानी योग अ्रथोत्‌ कमयो ग, साक्षात्‌ योगेश्वर स्वयं श्रीकृष्ण 
ही के मुख से सुना है। 

( पहले ही लिख झ्ाये हैं कि व्यास ने सअय को दिव्य दृष्टि दी थी, जिससे 
रणभूमि पर होनेवाली सारी घटनाएँ उसे घर बैठे ही दिखाई देती थीं। और 
उन्हीं का वृत्तान्त वह धृतराष्ट से निवेदन कर देता था, । श्रीकृष्ण ने जिस * योग? 
का प्रतिपादन किया, वह कर्मयोग द्वै ( गी. ४.१-३ ) ओर अजुन ने पहले 
उसे “योग ? ( साम्ययोग ) कट्दा है गी. ६.३३); तथा अब सअ्य भी 
। श्रोकृष्णाजुन के संवाद को इस शोक में ध्योग” ही कहता है। इससे स्पष्ट 
है कि श्रीकृष्ण, श्रजुंन और सझ्य, तीनों के मतानुसार योग” अ्रथोत्‌ कर्मयोग 
(दी गीता का प्रतिपाद्य विषय है । झोर अध्याय-समाप्ति-सूचक सक्ुल्प में भी 
(वही, भ्र्थात्‌ योग-शास्त्र, शब्द आया है। परन्तु योगेश्वर शब्द में “ योग ” 
(शब्द का भर्थ इससे कहीं अधिक व्यापक है। योग का साधारण अये 
(कर्म करने की युक्ति, कुशलता या शैली है । उस्ली अर्थ के भनुसार 
(कट्दा जाता है कि बहुरुपिया योग से अर्थात्‌ कुशलता से अपने स्वॉग 
; बना लाता है । परन्तु जब कर्म करने की युक्तिप्नों में श्रेष्ठ युक्त को खोजते हैं, 
तब कहना पढ़ता है कि जिस युक्ति से परमेश्वर सूल में अव्यक्त होने पर भी 
बह अपने आप को व्यक्त स्वरूप देता है, वही युक्ति भ्रथवा योग सब में श्रेष्ठ 
है। गीता में इसी को 'इंश्वरी योग” (गी. ६.२ १८ ) कह्दा है; चर 
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| बेदान्त में जिसे माया कहते हैं, वह भी वही है ( गी. ७. २१) यह अल्लौ- 


गीता, अंजुवाद और टिप्पणी-१८ अध्याय । ष्छ्शु 


राजन्संस्मृत्य संस्म्ृत्य संचादमिममम्दुतम्‌ । 

केशवाजुनयोः पुएय दृष्मामि च मुहुसुंहु ॥ ७६ ॥ 

त्च संस्मृत्य संस्म्ृत्य रूपमत्य*दुतं हरेः । 

विस्मयो मे महान राजन हृष्यामि च पुनः पुनः ॥ ७७ ॥ 

यत्र योगेश्वरः रूष्णो यत्र पार्था घनुधरः ॥ 
| किक भ्रथवा श्रघटित योग जिसे साध्य हो जाय उसे अन्य सब युक्तियाँ तो 
| हाय का मेल हैं | परमेश्वर इन योगों का श्रथवा माया का श्रधिपति है; भ्रत- 
एवं इसे योगेश्वर अर्थात्‌ योगों का स्वामी कहते हैं। “ योगेश्वर ! शब्द में 
| योग का भ्र्थ पातअज्-योग नहीं है । ] 


(७६ ) ह्वे राजा ( धृतराष्ट्र) ! केशव और अज़ुन के इस अद्भूत एवं पुणयकारक 
संवाद का स्मरण होकर मुझे बार बार हे हो रहा है; (७७) ओर है राजा [ 
श्रीदरि के उस अस्यन्त श्रदृभूत विश्वरूप की भी बार बार स्छृति होकर मुझे बढ़ा 
विस्मय द्वोता और बार बार हर्ष होता है। (७८) मेरा मत है कि जहाँ योगेश्वर 
श्रीकृष्ण हैं और जहाँ घज॒र्धर अर्जुन है वही श्री, विजय, शाश्वत ऐश्वर्य भार नीति है। 


ढ [ प्िद्धान्त का सार यह है कि जहाँ युक्ति और शक्ति दोनों एकत्रित द्वोती 
हैं, वहाँ निश्रय ही ऋद्धि-सिद्धि निवास करती हैं; कोरी शाक्ति से भ्रथवा केवल 
। युक्ति से काम नहीं चलता । जब जरासन्ध का वध करने के लिये मन्त्रणां हो 
(रही थी; तब युधिष्टिर ने श्रीकृष्ण से कह्दा है कि “' अन्ध बल॑ जहं प्राहुः प्रणे- 
| तब्यं विचच्णै:”” ( सभा. २०. १६ )--बल्न अन्धा और जड़ है, बुद्धिमानों 
को चाहिये कि उसे मार्ग दिखल्लावें; तथा श्रीकृष्ण ने भी यह कद कर कि 
| मयि नीतिबेज्ञ भीमे ”” ( सभा. २०३ )--सुरूमें नीति है और भीमसेन 
| के शरीर में बल है--भी मसेन को ध्षाथ ले उसझ्े द्वारा जरासन्ध का वध 


।युक्ति से कराया है। केवत्न नीति बतल्लानेवाले को आधा चतुर समझना 
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| चाहिये। श्रथांत्‌ योगेश्वर यानी योग या युक्ति के ईश्वर और धनुधेर श्रथांद्‌ 


योद्धा, ये दोनों विशेषण इस शोक में द्ेतुपूर्वक दिये गये है। 

.._ इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए अथोत्‌ कट्दे हुए उपनिषद्‌ में, अद्यविद्या- 
न्तगैत योग--अथौत्‌ कर्मपोग--शास्त्रविषयक, श्रीकृष्ण और अजुन के संवाद में, 
मोचसंन्यास योग नामक झठारहवों अध्याय समाप्त हुआ । 


[ ध्यान रहे कि मोज्ष-संन्यास-योग शदद्‌ में संन्यास शब्द का धर्थ * काम्य 
न्यास * है है ध्य 

का से ! है जसा ह इस अध्याय के आरस्भ में कहा गया है; चतुर्थ 

भाभमरूपी संन्यास यहाँ विवक्षित नहों है । इस अध्याय में प्रतिपादन किया 


(गया है कि स्वकृस को न छोड़ कर, उसे परमेश्वर में मन से संन्यास अथौत्‌ 


कल 


य्श्श्र गीतारहस्थ अथवा कर्मयोंगशाख्र || 


तत्र श्रीविंजयो भूतिधुवा नीतिमंतिमेम ॥ ७८॥ 
इति श्रीमद्भगवद्वीतासु उपनिषत्सु त्म्हविद्यायां योगशाज्ने श्रीकृष्णाजुन- 
संवादे मोक्षसंन्यास योगो नाम अशदशोष्ध्यायः ॥ १८ ॥ 


समर्पित कर देने से मोक्ष प्राप्त हो जाता है, अतएव इस अ्रध्याय का मोक्ष- 
संन्‍्यास-योग नाम रखा गया है। ] 


त 
] 
। 
। 
। 
त 


इस प्रकार बाल गड्जाधर तित्लक कृत श्रीभद्भगवद्वीता का रहस्य-सझझीवन 
जामक प्राकृत भ्रनुवाद टिप्पणी सद्दित समाप्त हुआ । 


गंगाधर-पुत्र, पूना-वासी, मह्दाराष्ट्र विश्र, 
बोदेक तिलक बाल बुध ते विधीयमान । 
«« गौतारहस्य ”! किया श्रुशि को सर्प्पित यह, 
बार काछ योग भूमि शक में सुयोग जान ; 


॥ ३ तत्सदून्नह्मापंणमस्तु ॥ 
॥ शान्ति) पुष्टिस्तुष्टिश्ास्तु ॥ 


गीता के शछोकों की सूची । 
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हिंदूधर्म के मूलभूत प्रंथों में महत्व और कालाजुक्रम दृष्टि से बेंद यह श्रेष्ठ: 
और भाद्य ग्रंथ है और संद्विता, श्राह्मणं ओर उपनिषदोंका उसमे ही समावेश 
क्षिया जाता है। यज्ञ यागादि के क्मकांड और परमार्थ विचारों के ज्ञानकाण्ड 
यह दोनों का मूल इन तीनों से है। तथापि ज्ञानकांड का खूलभूत आधारमंथ 
डपनिपदें हैं। दिंदुधर्म के सामाजिक व्यवद्वारों का नियंत्रण स्ट्वृतिग्रंथोद्वारा 
किया जाता है परन्तु उनका मूल भ्राधार गृह्ासूत्रें हैं । गृह्मसुत्रें। के सिवाय और 
भी श्नेक सूत्रग्ंथ हैं । परन्तु उनका धर्म-यवद्दार से सम्बन्ध न होके केवल 
विश्व के कोड़े खोलने को शरू की गई विविध विचारपरंपरा से संबंध है । इन 
विविध विचारपरंपरा को ही पड्दशंन कहते हैं। गौतम की न्यायसूत्रे, वेशे- 
पिक सूत्रे, जमिनी की पूर्व मि्मांसा सूत्रें, बादरायण की वेदान्त श्रथवा बह्सूत्रें, 
पातंजल्ी की योगसूत्रें इत्यादि का पड़द्शन में समावेश होता है। परन्तु पढ़्‌- 
दर्शन के शिवाय भी धन्य अनेक सूत्रग्रंथ हैं। उनमें पाणिनी सूत्र, शांडिल्य 
सूत्रें भर नारद सूत्रों हत्यादि की गणना होती है। प्राचीन मूर्तिपूजा शुन्य 
और निर्म्न परमाथक स्वरूप का वैदिक धर्म में पारिवर्तन होके उपास्य देवता श्रों 
को मानने की प्रवृत्ति शरू होने के बाद पुराणों का जन्म हुआ । महाभारत 
ओर रामायण यह पुराण नहीं परन्तु इतिहास है। पुराणों में ही गीता का 
समावेश होता है। गीतारहस्प ग्रंथ में इस विपय का प्रसंगानुप्तार उद्यापोह है । 
परन्तु बांचकों को उसझा एकत्र ज्ञान होवे उसी उद्देश से यह माद्दिती याददीके 
स्वरूप में नीच सादर कि जाती है। 
(१) वेद अथवा श्रुतिग्रंथों:-- 

संहिता ( ऋचों का अथवा मंत्रों का संग्रह ) 

आद्वार्ये ( आरण्यकें ) || 

उपनिषदे। 


(२) शास्रें:-- 


(१) धममम्रंथों:--.गृद्यसूत्रे, स्मृतिग्रेथ (मल, याज्ञवल्क्य धर हारीत) |. 

(२) सूत्रें:--( पड्दर्शने ) जैमिनी ( मीमांसा प्थवा पू्वभीमांखा ) 
अहम ( वेदान्त, शारीरिक ध्रथवा उत्तरमीमांसा ), न्याय (गौतम), 
योग ( पातंजल्ष ), सांख्य-वैशेषिक ( स्रांह्यकारिका )। 


कमे अथवा यज्ञक्रांड।. 


( ज्ञानकांढ )। 


पद 


(३) अन्य सूतेः-ब्याकरण (पाणिनी). (नारद, शांडिल्य ) भक्तिमार्ग के 


सूत्रग्रेथों। 


(४) इंतिह।सः--रामायण, मद्दाभारत (हरिवंश )। 
(५) पुराणः--अ्रष्टादश मद्दापुराणों, उपपुराणों और गीता। 

इसी युग अ्रष्टाद्श महापुराणों और श्रष्टाइश उपपुराणों ऐसे वर्गीररण 
किये गये है। और प्रथक्‌ प्रथर्‌ गीताश्रोंका जन्म हुआ । गीतारहस्य में निर्देश 
किये गये वेदस्म्ति, पुराणादि ग्रंथों की यादीएँ आगे के एछ्टों पर दी गई हैं। 


बेदः-- 
अ्थर्व, 
ऋ्वेद- 

साहिताः-- 
तैत्तिरीय. 
मलु- 
बवाजसनेयी. 
घूत- 

बआाह्मण-- 
आर्षेय. 
ऐतरेय. 
कौपिक, 
तैत्तिरीय. 
कौपीतकी 
शतपथ- 

डपनिषदेः-- 
अम्तृतर्बिदु « 
इंश ( ईैशावास्य )- 
ऐतरेए. 
कठ- 
केन- 

: क्वल्य- 

कौपीतझी ( की. आद्यण )« 
गर्भ- 


गोपालतापनी- 
छांदोग्य- 
छरिक्ना. 
ज्ञाबालसंन्यास, 
तत्तिरीय- 
ध्यानबिंदु, 
नारायनीय, 
नृसिंहोत्तरतापनीय. 
प्रश्न 
वृद्ददारण्यक, 
सद्दानारायण, 
मांडक्य, 
मुंडक (मंड ). 
मैत्री ( मैत्रायणी ). 
योगतत्त्व. 
रामपूर्व ( तापिनी )- 
बच्रसूची. 
खेताश्वतर, 
सर्वे, 

स्मृतिः-- 
मनु. 
याज्षवलय, 
द्वारीत« 


म्प्७ 
खत: नारद. 
आपस्तंव नृसिंह, 
आमितायुसुत्त, पथ, 
अह्यांड. 
आाश्वलायन- शासक 
शक्षपप- मत्स्य- 
गातम-न्याय. सश 
तैत्तिरीय- मम 
रु बराह, 
नारदपंचरात्र, विष्णु, 
पाणिनी, ब्कंद: 
पातंजलयोग. हरिवंश. 
बोधायनधमे, गीताएँ :-- 
यौधाशनगृझय. झव्ृत: 
ब्रह्म ( वेदांत, शारीरिक ) अराबक' 
मीमांसा, ईश्वर. 
चेदांत ( बह्म, शारीरक ). करार: 
शारीरक ( ब्रह्म, शारीरक ). कपिल. 
शांडिल्य- गणेश, 
कारिकाः -- देवी, 
सांख्यकारिका, पराशर. 
व्याकरणः -- पाडव. 
पाणिनी. पिंगल, 
इतिहासः-- ब्रह्म. 
रामायण योध्य, 
महाभारत ( इरिवंश ). भिक्ु. 
पुराणेः-- संकि. 
अप्नि. * बस: 
कूमे, राम. 
| गणेश. विचिल्यु, 
गरुड, ज्यास, 
गौडीय पद्मोच्तर, बृत्र, 
देवीभागवत, शिव 


. $% 


शपांक, 

सूत. 

सूर्य. 

हरि. 

हंस. 

हारीत- 
पालीजेथः-- 

अ्रमितायुसुत्तसूत्र, 

डदान. 

चुज्ववग्ग. 

तारानाथ. 


तेनिजसुत्त ( त्रेविज्जसुत्र ). 


थेरगाथा. 
दशरथधज्ञातक, 


बा हि, 


दीपवंस, 

धम्मपद्‌, ॥ 
बह्मजालसूत्र . 

ब्राह्यणधर्मिका 

महापरि निव्बाणसुत्त, 

महावंश., 

महावग्ग. 

मिलिंदश्रश्न. 

वशथ्थुगाथा, धर 
सद्धस पुंडरीक, 

सुत्त निपात- 

सेलसुत्त, | 
सव्बासवसुत्त, | 
सौंदरानंद. 


_ आककु का 
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